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Die Geschichte einer Wissenschaft verzeichnet nicht blo Leistungen. In ihrer Geschichte
entfaltet sich ihr Begriff, der nicht unberiihrt bleiben kann von dem Wandel der
Generationen. Die Wissenschaftliche Arbeit bedarf der Selbstbesinnung, will sie nicht ziellos
in der Unendlichkeit des Einzelnen umhertreiben

La historia de una ciencia no consiste de meros logros. En su historia se desarrolla su
concepto, que no puede permanecer inaleterado ante el paso de las generaciones. El trabajo
cientifico requiere del juicio reflexivo, si es que no quiere quedarse navegando sin rumbo en
torno a la infinitud de lo individual.

Hermann Usener
Bonn, 25. Oktober. 1882
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A lo largo de las cuatro décadas que trabajo para la seccion de América del Museo Etnolédgico
de Berlin,' Konrad Th. Preuss (1869-1938) compuso una vasta obra que ronda los 280
titulos”, la mayoria de los cuales abordan desde las perspectivas filologica, etnologica,
etnohistdrica y arqueologica, una amplia gama de problemas relativos a la magia, la religion,
el ritual y el arte de los pueblos originarios de América. Ademas realizd importantes
innovaciones metodologicas en los campos de la etnografia y la filologia comparadas, la
etnomusicologia y la museografia. En paralelo a su quehacer como director y curador de la
seccion de América del Real Museo de Etnologia de Berlin, a partir de 1904 formo parte del
comité editorial del Archiv fiir Religionswissenschaft y desde 1921 fue profesor en la
Universidad Friedrich-Wilhelm de Berlin (hoy Universidad Humboldt de Berlin).’ Cuando
muere en la primavera de 1938, a la edad de 69 afios, se contaba entre los etndlogos mas
reputados de su época.* Reconocido por sus aportaciones a la descripcion y comprension de
la religion y el arte de los pueblos nativos de América,” destaco entre sus contemporaneos

por el raro equilibrio que logré entre teoria y etnografia, en un momento de desarrollo de la

" Konrad Theodor Preuss naci6 el 2 de junio de 1869 en Preussisch-Eylau y murio6 el 8 de junio de
1938 en Berlin. Cfr. G Kutscher, “Berlin como centro de estudios americanistas. Ensayo
bio-bibliografico”, Indiana, Beiheft 7, Berlin, Gebr. Mann Verlag, 1976, p.68. 1897-1938.

* Ver infra la “Bibliografia de Konrad Theodor Preuss (1894-2013)”.

‘UL Schlenther, “Zur Geschichte der Volkerkunde an der Berliner Universitiat von 1810 bis 1945,
Wissenschaftliche Zeitschrift der Humboldt-Universitdit zu Berlin, Beiheft zum Jubildumsjahrgang
(9), 1959-60, p. 72; S. Westfall-hellbusch, “Hundert Jahre Ethnologie in Berlin, unter besonderer
Berticksichtigung ihrer Entwicklung an der Universitidt”, 100 Jahre Berliner Gesellschaft fur
Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte 1969-1969, Berlin, pp.1969-71.

* Cfr. O. Rithle, “Preuss, Konrad Theodor”, Die Religion un Geschichte und Gegenwart.
Handwdérterbuch fiir Theologie und Religionsgeschichte. Zweite, vollig neubearbetete Auflage, en
Verbindung mit Alfred Bertholet, Hermann Gaber und Horst Stephan, editado por Hermann Gunkel
und Leopold Zscharnack, Tubinga,Verlag von J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1940, Vierter Band Mi-
R, p. 1468. Riihle presenta a Preuss como “Hervorragender Kenner der amerikanischen
Urbevdlkerung, besonders auch ihrer Religion und Kunst [conocedor extraordinario de la poblacion
aborigen de América, en particular de su religion y su arte]”.

> Ademas de algunos articulos, (Preuss, 1905i; 1925e; 1937g), Preuss contribuy6 al Archiv fiir
Religionswissenschaft, publicado entre 1904 y 1934, con una serie de contribuciones intitulada
“Religionen der Naturvolker” (Preuss, 1904a; 1906a; 1910e; 1911e; 1914c; 1922e; 1923-1924b;
1934g).
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disciplina en el cual seguia prevaleciendo la division de trabajo entre el recolector de datos

sobre el terreno y el tedrico de gabinete.

Por sus notables logros cientificos, Preuss estaba destinado a ocupar un lugar entre
los clasicos de la etnologia y la americanistica, al lado de un Franz Boas o un Eduard Seler —
por mencionar s6lo un par de notables contempordneos americanistas alemanes—, sin
embargo, esta posiblilidad se clausurd cuando, con la llegada de los nacionalsocialistas al
poder en 1933, la variedad de enfoques tedricos que habian florecido en la antropologia
alemana, se vio definitivamente reducida al difusionismo y sus rivalizantes versiones de
historia cultural. De hecho, la tentativa de reducir la antropologia alemana a la doctrina de
los circulos culturales (Kulturkreislehre) puede remontarse a la década de los afios veinte,
como se colige de las declaraciones del propio Preuss en el 23 Congreso Internacional de
Americanistas celebrado del 17 al 22 de septiembre de 1928 en Nueva York: “Alld [en
EEUU] tienen la opinidon equivocada de que en Alemania solo existen adeptos de la feoria

, 6
de los circulos culturales”.

Tras el derrumbe del paradigma de la pobreza de las ideas, en los afios cincuenta, la

antropologia alemana desarroll6 una desconfianza profunda, si no aversion, contra cualquier
77 r . s .

gran teoria’ y, en términos generales, prefirid6 acomodarse a los modelos del tridngulo

culturalismo (norteamericano) -- funcionalismo (britanico) -- estructuralismo (francés).® Asi,

la etnologia filologica de la religion de Preuss no logroé desarrollarse como programa de

investigacion y paso a ocupar una posicion marginal en la memoria disciplinaria. Con el

correr de los afios, la recepcion y el reconocimiento de la obra de este autor no ha logrado

% Cfr. Konrad Th. PREUSS, “Bemerkungen iiber den 23. Internationalen Amerikanistenkongre$ in
New York”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 61 (1-3), 1929: 392-395. Ver también Matti Bunzl y Glenn
Penny, “Introduction: Rethinking German Anthropology, Colonialism and Race”, Glenn Penny y
Matti Bunzl, (eds.), Wordly Provincialism. German Anthropology in the Age of the Empire, Ann
Arbor, The University of Michigan Press, 2003, p. 7; Suzanne L. Marchand, Down from Olympus.
Archaeology and Philhellenism in Germany, 1750-1970, New Jersey, Princeton University Press,
2003

7 W. Dostal y A. Gingrich, “German and Austrian anthropology”, Alan Barnard y Jonathan Spencer
(eds.), Encyclopaedia of social and cultural anthropology, Routledge, Londres y Nueva York, 1996,
pags. 399-402.

¥ K-H. Kohl, “Homdophobie und Allophilie als Dilemma der deutschspachigen Vélkerkunde”,
Zeitschrift fiir Ethnologie, Bd. 122, H. 1 (1997), pags. 101-110.
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trascender la esfera de algunos cuantos estudiosos abocados a la investigacion de los mismos

casos que lo ocuparon a él.

Durante los afios 90 del siglo XX antropdlogos y linguistas dedicados a las regiones
americanas donde trabajo Preuss han revalorado a este clasico olvidado. En México se han
recuperado sus aportaciones a la etnologia de coras, huicholes y mexicaneros,” mientras que
en Colombia son sus aportaciones etnolingiiisticas las que més interés han generado.'’ En el
contexto de este redescubrimiento, el objetivo de esta investigacion doctoral es hacer una
exposicion de su pensamiento a partir de dos puntos de observacion: la conformacion de su
proyecto de investigacion antropoldgica sobre la cultura intelectual de sociedades
tradicionales y su contribucion al estudio de la religion, el ritual y el arte de los pueblos
originarios de América. Aportar elementos que ayuden a ubicar y revalorar la posicion de
Preuss en la historia del pensamiento antropoldégico no solo servira para llenar un vacio
historiografico; también impulsara una relectura de la historia de la antropologia que generara
un campo fértil para repensar problemas vigentes en la practica antropoldgica y en el propio

ejercicio de la historia intelectual.

Guiada por la maxima segln la cual “para hacerle justicia a un autor es necesario

entenderlo mejor de lo que ¢l mismo lo hace, intentando hacer explicito aquello que

® K. Th. Preuss, Fiesta, literatura y magia en el Nayarit. Ensayos sobre coras, huicholes y
mexicaneros de Konrad Theodor Preuss, Instituto Nacional Indigenista . Centro Francés de Estudios
Mexicanos y Centroamericanos, México, 1988; J. Neurath y J. Jauregui, “Introduccion: La expedicion
de Konrad Theodor Preuss al Nayarit (1905-1907) y su contribucion a la mexicanistica”, apud Preuss,
op. cit., 1998, pags. 13-60, J. Neurath, Las fiestas de la casa grande. Procesos rituales, cosmovision
y estructura social en una comunidad huichola, Instituto Nacional de Antropologia e Historia —
Universidad de Guadalajara, México, 2002; J. Jauregui y J. Neurath, “El pasado prehispanico y el
presente indigena: Seler, Preuss y las culturas del Gran Nayar” en Renata von Hanffstengel y Cecilia
Tercero Vasconcelos (eds.), Eduard y Caecilie Seler: sistematizacion de los estudios americanistas
y sus repercusiones, México, UNAM — INAH — Instituto de Investigaciones Interculturales Germano-
Mexicanas, A.C. — Ediciones y Graficos Eén, S.A. de C.V., 2003.

' p. Alcocer, “Elsa Zichm y la edicion de los textos nahuas de San Pedro Jicora registrados por
Konrad Th. Preuss”, Dimension Antropoldgica, aiio 12, vol. 34, mayo-agosto, 2005, pags. 147-166;
P. Alcocer, "1900-1914, tres lustros para la formulacion del programa de investigacion antropoldgica
americanista de K. Th. Preuss ", en Memorias de la XVII Cadtedra Anual de Historia Ernesto Restrepo
Tirado, Museo de Colombia, Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, edicion digital; 2013,
P. Alcocer, “Un siglo de estudios sobre la literatura y los cantos rituales uitotos”, Revista de Estudios
Latinoamericanos, nim 61, 2015, pags. 185-208.
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permanece implicito en su trabajo”,'' aqui propongo una lectura de Preuss que se pregunte
por los presupuestos y las hipotesis centrales en las que se basa el desarrollo de sus teorias.
Para detectar los impulsos dindmicos originales que, mirados retrospectivamente, revelan el
sentido unitario de su obra, sera necesario ubicar a Preuss en la tradicion de pensamiento de
la que forma parte. Una vez ganado este punto de mira, revisar las polémicas y aclarar los
malos entendidos en torno a este autor posibilitard una mejor comprension de su

antropologia.'?

Preuss fue un académico de caracter independiente que en muchos sentidos se
adelant6 a su época, aunque no siempre consiguid expresarse con claridad. Efectuar la
transicion de un estado implicito a otro explicito de sus conceptos y puntos de vista facilita
la lectura de argumentos que el autor presentd a la manera que se estilaba en su medio
académico. En efecto, se valoraba una prosa cientifica rica en datos y relaciones capaz de
contribuir al conocimiento empirico del mundo. La formalizacion de sistemas conceptuales
era un medio, no un fin, ademés de que se daba por sentado un bajage de conocimientos
compartidos. Debido a estas caracteristicas, una parte significativa de las ideas de Preuss
yacen en sus escritos en forma latente; otra parte es mas bien como un mensaje hacia el
futuro. Asi, la interpretacion a posteriori de este clasico aspira a ser algo mas que la simple
rememoracion de un episodio de la historia de la antropologia. Se trata de abrir nuevas
perspectivas a la investigacion contemporanea del desarrollo de la antropologia, a partir de
una renovada comprension del pasado, en la que haya cabida para Preuss y la tradicion a la
que pertenece. Me refiero al proyecto antropolégico iniciado por Wilhelm von Humboldt,
que encuentra en el fil6logo clacisista Hermann Usener, en el etndlogo y coleccionista Adolf
Bastian, en el lingtiista y filologo Heymann Steinthal y en el filosofo Ernst Cassirer algunos

, 13
de sus mas destacados exponentes.

'""E. Cassirer apud S. G. Lofts, “The <<Odyssey>> of the Life and Work of Ernst Cassirer”, The
International Ernst Cassirer Society, Www1.uni-hamburg.de, www.1.uni-
hamburg.de/cassirer/intro/Lofts.html), consultado el 16 de julio de 2016.

'2 M. Dascal, "Epistemologia, controversias y pragmatica" en Isegoria 12, 1995: pags. 8-43; “The
Study of Controversies and the Theory and History of Science” en Marcelo Dascal y G. Frudental
(eds.), Special Issues of Science in Context, 1998, pags. 147-154.

13 J. Trabant, Apeliotes oder der Sinn der Sprache. Wilhelm von Humboldts Sprachbild, Wilhelm Fink
Verlag, Munich, 1986; J. Trabant, Traditionen Humboldts, Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft,
Francfort del Meno, 1990; J. Trabant, Weltansichten. Wilhelm von Humboldts Sprachproject, Verlag
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PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

El pensamiento y la obra de Konrad Theodor Preuss, adscrito desde 1900 hasta su muerte a
la seccion de América del Museo Etnoldgico de Berlin, constituyen un ambito de
investigacion relativamente nuevo. Son muy pocos los trabajos que tratan directamente sobre
el tema y la mayoria de los que abordan el contexto intelectual en el que vivid y trabajo
Preuss se limita a enumerar instituciones, autores y titulos sin adentrarse en su analisis.'* De
hecho, también son muy escasos los trabajos en torno a la americanistica berlinesa y a la
antropologia alemana para el periodo comprendido entre 1869, fecha de fundacion de la
Sociedad Alemana para la Antropologia, la Etnologia y la Prehistoria, y los afos
inmediatamente posteriores al inicio del Tercer Reich, que a la postre determinaron el
abandono de un estilo de investigacion. A mas de un siglo del inicio de una brillante carrera
académica, K. Th. Preuss sigue siendo un desconocido, tanto entre los antrop6logos de las

. .. . . 15
sociedades tradicionales, como entre los americanistas.

La atencion prestada al proceso de conformacioén del proyecto de investigacion
antropologica de Preuss responde a la escasez de trabajos de historia intelectual que
posibiliten acceder a su pensamiento y obra en sus propios términos, condicion indispensable
para su justipreciacion. El ejercicio de trazar la genealogia de sus métodos, conceptos y
teorias ha puesto al descubierto un ambito de produccion de pensamiento antropolédgico que
se origino alrededor de mediados del siglo XVIII entre intelectuales rusos y prusianos que

desarrollaron investigaciones en Siberia para la Academia Rusa de las Ciencias, y que

C. H. Beck. Munich; D. Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosofico de las lenguas,
Anthropos, Barcelona, 1999 [1993], T. Borsche, Sprachansichten. Der Begriff der menschlichen Rede
in der Sprachphilosophie Wilhelm von Humboldts, Klett-Cotta, Stuttgarg, 1981.

'* G. Kutscher, “Berlin como centro de estudios americanista: ensayo bio-bibliografico”, Indiana.
Beiheft 7, Gebr. Mann Verlag, Berlin, 1976, B. von Menzt, “Los aportes de la etnologia alemana”, C.
Garcia Mora y M. del Valle Berrocal (coords.), La antropologia en México. Panorama historico. 5.
Las disciplinas antropologicas y la mexicanistica extranjera, México, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia (Coleccion Biblioteca del INAH), 1998, pags. 223-249. C. Garcia Mora, “El
Nayarit y la antropologia en la obra de Preuss”, Carlosgarciamoraetnologo.blogspot.com. N. p., 2016,
consultado el 16 de julio de 2016.

" N. Diaz de Arce, Plagiatswurf und Denunziation. Untersuchungen zur Geschichte der
Altamerikanistik in Berlin (1900-1945), Inaugural-Dissertation zur Erlangung des Doktorgrades am
Fachbereich Geschichte und Kulturwissenschaften der Freie Universitit Berlin, Berlin, 2004.
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perduré hasta las primeras décadas del siglo XX en instituciones como el Museo Etnoldgico
de Berlin, fundado en 1886. Si bien, el hecho de que el &mbito ruso-prusiano de produccion
de pensamiento antropoldgico, en el cual se inscribe la trayectoria de Preuss, esté
regularmente ausente de la memoria disciplinaria ayuda a entender por qué se le han dedicado
tan solo algunos trabajos aislados a nuestro autor, su elucidacion no puede ser alcanzada por
la via exclusiva de la recuperacién de sus obras y de la reconstruccion de las redes
académicas, intelectuales e institucionales de las que particip6. Es necesario simultaneamente
preguntar ;/qué ha estado impidiendo visualizarlo?, ;qué obstaculiza, desde nuestro punto de

vista, la recepcion de una tradicion intelectual tan rica?

Para responder a estas interrogantes elegi la estrategia de releer criticamente la magra
recepcion del pensamiento y la obra de Preuss que ha llegado hasta nuestros dias. No fue
necesario cavar muy hondo para detectar que, aunque en vida gozo del reconocimiento de
autores tan destacados como Marcel Mauss, Arnold van Gennep y Franz Boas, lo que ha
prevalecido son opiniones inexactas emitidas no a partir de una critica puntual de sus obras
sino desde el marco de generalizaciones y prejuicios que pesan sobre los miembros de una
supuesta generacion ya superada: la de los antropologos decimononicos. Sin duda, esta forma
de agrupar a los intelectuales que practicaron la antropologia en el siglo diecinueve
contribuye a eliminar las diferencias y matices que animaron una dindmica académica muy
rica, produciendo el efecto de que hoy nos parezca un momento monolitico y lejano.
Contribuye también a invisibilizarlo el hecho de que, a diferencia de las empresas
antropologicas anglosajona y francesa, que se consolidaron apenas durante la primera mitad
del siglo XX, para finales del siglo XIX las antropologias rusa y alemana se encontraban ya
muy desarrolladas a partir de un refinamiento tedrico y metodoldogico muy importante
gestado en el seno de la Ilustracion.'® Pero, por ubicarse dicho proceso fuera del marco
geografico en el que habitualmente se discuten los inicios de la antropologia, quedan fuera

del radar todos los referentes que de éste periodo se podrian obtener.

' H. F. Vermeulen, Before Boas. The Genesis of Ethnography and Ethnology in the German
Enlightenment, Londres, University of Nebraska Press, 2015.
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En parte debido a las mismas circunstancias que ayudan a explicar el olvido de la
tradicion antropologica ruso-prusiana, la historiografia alemana de la antropologia alemana
estd rezagada. Solo muy recientemente han comenzado a aparecer estudios que buscan dar
cuenta de los efectos que trajo la "extincion masiva" de enfoques teodricos, producto del
ascenso del nazismo. Algunos de los trabajos acerca de los legados de americanistas colegas
de K. Th. Preuss elaborados a partir del afio 2000 por la Forschungsnetzwerk Lateinamerika
Berlin Brandenburg (ForLaBB), comienzan ya a aportar informacién muy relevante acerca
de las condiciones en las que se trabajo en Berlin alrededor de la vuelta del siglo XX."
Paulatinamente se va cerrando la pinza entre un pasado remoto, cuya constancia indubitable
son los imponentes legados y colecciones que albergan los museos, un pasado reciente, cuyos
efectos devastadores apenas se esta en posibilidad de elaborar, y el presente. Esto constituye
no so6lo un indicio inequivoco de la necesidad de repensar el relato establecido de la historia
de la antropologia, sino que despierta interrogantes pertinentes acerca de la veracidad de la

historiografia de las disciplinas y las posibilidades de la historia intelectual.

El gran reto investigativo de este trabajo ha sido ;como hacer para acceder a la
comprension del pensamiento de un autor si la tradicion intelectual a la que pertenece, por
todo lo antes senalado, nos es basicamente ajena? El enfoque metodoldégico de la presente
tesis consiste en orientarse con base en una lectura minuciosa de las obras del autor que se
pregunte por sus temas y su estilo personal de investigacion, por sus referentes teoricos y
etnograficos, por sus elecciones metodologicas, que sopese su posicion entre sus
contemporaneos a partir del estudio de los debates en los que intervino, al tiempo que evalte
sus contribuciones al estudio de la religion, el ritual y el arte de los pueblos originarios de
América a la luz del conocimiento etnoldgico actual de las mismas regiones que €l investigo.
En el curso de esta investigacion pude acceder a la la totalidad de las publicaciones, las
colecciones y los archivos de K. Th. Preuss que sobrevivieron la Segunda Guerra Mundial,

alojados principalmente en el Museo Etnoldgico y en el Instituto Iberoamericano de Berlin.'®

" G. Wolff (ed.), Die Berliner und Brandenburger Lateinamerikaforschung in Geschichte und
Gegenwart. Personen und Institutionen, Berlin, Wissenschaftlicher Verlag, 2001.

'8 Reuni los materiales sobre los que trata la presente investigacion doctoral durante tres estancias de
investigacion. En 2001 gocé de una beca del Goethe Institut para estudiar aleman e investigar en los
archivos del Museo Etnologico y el Instituto Iberoamericano de Berlin; en 2003, financié con recursos
propios dos cortas estancias de investigacion en biblioteca del Frobenius Institut de la Goethe
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Asimismo, entre 1997 y 2005 participé en el proyecto Etnologia del Gran Nayar, en el marco
del cual realicé etnografias entre coras y huicholes, lo que me permiti6 trabajar en el terreno

con las ideas de Preuss.

HIPOTESIS

La hipdtesis que articula la presente investigacion doctoral plantea que se accede a la
epistemologia y la metodologia del proyecto antropoldgico de K.Th. Preuss a condicion de
leer sus obras como una trasposicion del giro lingiiistico de la filosofia critica de Wilhelm
von Humboldt'’ a un campo de estudios etnologico centrado en la religion, la literatura, el
arte verbal y los medios de expresion ritual de algunos pueblos originarios de América. En
el ambito de la implementacion de una metodologia de investigacion de campo, Preuss
aborda con técnicas de investigacion etnografica desarrolladas a lo largo del siglo XVIII por
los geografos pioneros del estudio etnografico de la peninsula de Kamchatka, al oriente de

- 20
Rusia.

Por giro lingiiistico de la filosofia critica entiendo el desarrollo humboldtiano de una
filosofia del lenguaje que parte de la tentativa de superar la escision kantiana entre razon y
naturaleza, con lo cual se inaugura un modo nuevo de filosofar, que es a la vez trascendental
y empirico. Esta expresion, giro lingiiistico de la filosofia critica, para referirse a la
modificacion de la relacion entre filosofia y antropologia desencadenada por el pensamiento
de W. von Humboldt no debe confundirse con la acepcion del mismo término (cominmente
referido en inglés linguistic turn), que le dio Gustav Bergmann hacia 1953, para referirse a
una manera particular de hacer filosofia, vinculada a la obra de Wittgenstein y desarrollada
principalmente en el 4mbito anglosajon. En la actualidad esta segunda acepcion del término

funge como una féormula condensada para aludir al impacto que este Gltimo movimiento,

Universitdt de Frankfurt y en el Warburg Institute en Londres; en 2006 y 2008, como miembro de los
equipos de investigacion "Art-Image-Memoire" y "Les formes expressives en Amerique centrale et
dans le sud-ouest des Etats-Unis: dynamiques de création et de transmission" del grupo de
investigacion interdiscipliaria (GDRI) del Musée du quai Branly, trabajé en la Biblioteca Claude
Lévi-Strauss del Laboratorio de antropologia social de Paris.

¥ D. di Cesare, op. cit., pags. 25 y ss.

2 p. Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad Th.
Preuss”, Journal de la Société des Américanistes, Tome 88, Paris, 2002, pp.47-68.
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centrado en la atencion a las relaciones entre filosofia y lenguaje, ha tenido en la academia

desde la segunda década del siglo XX.*!

El ntcleo del problema humboldtiano postula que, debido al nexo indisoluble entre
espiritu y sensibilidad, a pesar de su universalidad, el espiritu s6lo puede ser aprehendido en
la variedad empirica de sus manifestaciones individuales, abiertas siempre al espacio
ilimitado de la diversidad fenoménica. Y "si lo universal se da unicamente en la variedad
empirica de sus manifestaciones individuales, hard falta una investigacion no soélo
trascendental, sino al mismo tiempo empirica."** Desde esta 6ptica, se hace necesario abrir
un espacio para reflexionar sobre la relacion epistemologica entre filosofia y antropologia,
donde la segunda implica a la primera. Es este reconocimiento de las implicaciones
epistemologicas de la concepcion humboldtiana de la diversidad lingiiistica lo que determina
la nueva relacion entre antropologia y filosofia. Humboldt rechaza que las distintas lenguas
sean simples medios para designar, con diferentes dotaciones sonoras, una unica verdad
objetiva. La diversidad semantica es el efecto de la “participacion del lenguaje —siempre

encarnado en una lengua historica—en la formacion de las representaciones,”

por ello su
concepcion de la diversidad lingiiistica implica la diversidad de visiones del mundo,

Weltansichten.** Elaborando la teoria de la sintesis a priori de la filosofia critica de Kant,

*! Podria indagarse si es que existen vinculos entre uno y otro de los giros lingiiisticos, por ejemplo a
través de la escuela neokantiana de Cohen, Cassirer, Carnap y el positivismo logico . En este género
de investigaciones conviene no perder de vista que, en ocasiones las diferencias lingiisticas y
politicas y las distancias geograficas, se han erigido en verdaderas barreras a la transmision de ideas.
Cfr. F. Stadler, Studien zum Wiener Kreis. Ursprung, Entwiclung und Wirkung des Logischen
Empirismus im Kontext, Frankfurt a.M, Suhrkamp, 1997; S. Lofts, Ernst Cassirer. A “Repetition” of
Modernity, Nueva York, State University of New York Press, 2000. M. Friedman, 4 Parting of the
Ways. Carnap. Cassirer, and Heidegger, Chicago, Open Court, 2000.

2 W. v Humboldt, “Uber Denken und Sprachen”, Autobiographisches Dichtungen, Briefe, Kommen
tare und Anmerkungen zu Band I-1V, Anhang, Werke in fiinf Bénden, vol. V,
Darmstadt,Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2002 [1795/1796], pags. 97-100. cfr. Di Cesare,
Wilhelm von Humboldt y el estudio filosofico de las lenguas, Barcelona, Anthropos, 1999, pag. 26;
del mismo autor, "Plan einer vergleichenden Anthropologie", op cit., Schriften zur Anthropologie und
Geschichte, vol. 1, [1795], pags. 337-; "Uber das vergleichende Sprachstudium in Beziehung auf die
vershiedenen Epochen der Sprachentwicklung", op. cit., Schriften zur Sprachphilosophie, vol. 111,
[1820], pags. 1-35.

* W. von Humboldt, “Uber die Verschiedenheiten des menschlichen Sprachbaues”, Schriften zur
Sprachphilosophie, op. cit., vol. 111, [1827-1829], pags. 122.

** Con relacién al término Weltansicht utilizado por Wihelm von Humboldt, Donatella Di Cesare
ofrece la siguiente aclaracion basandose en el Deutsches Worterbuch de los hermanos Grimm: A la
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Humboldt postula que "la sintesis lingiiistica de sensibilidad y entendimiento, de
espontaneidad y receptividad, sdlo es trascendental en cuanto tarea: [que] su realizacion es
en cambio diversa",” por eso su estudio filoséfico de las lenguas no se detiene en el
fendmeno de la diversidad lingiiistica como tal, como hecho consumado; las investigaciones
no puede agotarse en la constatacion, el registro y la descripcion de las lenguas. En virtud de
esta diferenciacion lingliistica, “cuya necesidad no es sélo efecto de la division natural de los
pueblos, sino que es también el fin de la formacion de la humanidad",*® la produccién de
diferencia interesa en cuanto fenomeno de la teleologia intelectual, es decir interesa indagar
los procesos de produccién de concepciones sobre el mundo que no son otra cosa que
perspectivas desde las cuales conocer. En razon de esta primacia, pensada por Humboldt, de
lo individual sobre lo universal, la relaciéon entre las investigaciones empiricas Yy las

trascendentales no puede ser ya de subsuncion de las primeras en las segundas.

En Humboldt, la comparacion nunca tiene como finalidad delimitar visiones del
mundo; su propdsito es indagar los modos de proceder del pensamiento que dan lugar a tales
visiones. En el ambito de la antropologia comparada propuesta por Humboldt desde 1795,%
la comparacion entre modalidades de proceder del intelecto viene a sustituir "el mondlogo
de la historia filosofica por el dialogo con la tradicion, entendido como una oportunidad que

se le ofrece al hombre dentro del proceso de comprension de si mismo".”® El contraste entre

interpretacion determinista del concepto Weltansicht ha contribuido el que es facilmentente
malinterpretado si no se distingue claramente de los conceptos afines Weltanschauung, y Weltbild.
Mientras que Weltbild se refiere a aquella imagen del mundo que resulta de una elaboracion cientifica
dirigida a presentar un orden estable y objetivo del mundo (la Weltbild de Ptolomeo), Weltanschauung
alude a una concepcidon del mundo que comprende ideas y creencias religiosas, politicas y filosoficas.
Frente a estos dos términos, Weltansicht indica la aproximacion visual del hombre a la realidad
fenoménica. En consonancia con esa distincion terminoldgica, el tercer libro de Jiirgen Trabant lleva
por titulo Weltansichten. Wilhelm von Humboldts Sprachprojekt, C. H. Beck, Munich, 2012; Di
Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico de las lenguas,, pag. 60

> Ibidem, pag. 47.

% Ibidem

> W. v Humboldt, op. cit., vol. I, [1795], pag. 378.

* W. v Humboldt, Escritos de filosofia de la historia, Tecnos, Madrid, 1997 [1791], pag. 6. Cf. D.
Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico de las lenguas,, pag. 108. Cfr. H. G.
Gadamer, Verdad y método. 2 vols., (Hermeneia, 7) (Ana Agud Aparicio y Rafael Agapito, tr.),
Ediciones Sigueme, Salamaca, 1997, pag. 532 y ss.
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las modalidades concretas que asume la sintesis lingliistica, su morfologia, posibilita

identificar los principios que dotan de unidad y totalidad a cada lengua en su forma y materia.

Cuando enuncio como tesis fundamental de este trabajo doctoral que el pensamiento
y la obra de Preuss debe entenderse como una transposicion del giro lingiiistico de la filosofia
critica de Wilhelm von Humboldt a un campo de estudios etnoldgico centrado en la religion,
el arte verbal y los medios de expresion ritual de los antiguos mexicanos y grupos americanos
circunvecinos, no estoy afirmando que Preuss haya concebido su proyecto de esta forma.
Durante los afios en que vivid, la recepcion de la filosofia del lenguaje de Humboldt era tan
dispersa y dispareja que incluso ha llegado a hablarse de Tradiciones humboldtianas®, asi
en plural, para sefialar el hecho generalizado la dispersion de su transmision y, por ende, de
su recepcion fragmentaria. De lo que se trata es de demostrar que, aun sin saberlo, el proyecto
antropologico de Preuss es una realizacion en tierras americanas del programa que Wilhelm
von Humboldt concibié como estudio filosoéfico de las lenguas, adaptado muy
humboldtianamente a un campo empirico de estudios etnoldgico que consta principalmente
de materiales lingiiisticos y literarios, pero también de otras formas de expresion, englobadas
por Preuss bajo la denominacién genérica de Ausdrucksmittel des Kultes,® medios de

expresion ritual.

METODOLOGIA

La idea de que puede accederse a la elucidacion de la epistemologia y la metodologia
que configuran el proyecto de investigacion antropoldgica de Preuss poniéndolo en relacion
con un autor, Wilhelm von Humboldt, que a lo largo de los 280 titulos que integran su
producciéon académica nunca cita se antoja, aparentemente, algo descabellada. Pero si se
dispone el animo para darle una oportunidad, emergen preguntas relativas a las modalidades

de la transmision y a las modalidades de la practica investigativa. Esto implica que lo que le

2 ofr. ] Trabant, Traditionen Humboldts, Frankfurt aM, Suhrkamp, 1990, Weltansichten, Munich, H.
C. Beck, 2012.

%0 K. Th. Preuss, "Der Ursprung der Religion und Kunst” en Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir
Ldnder- und Volkerkunde, Brunswick, 1904, 86 (20), pags. 321-326; (22), pags. 355-363; (23), pags.
376-380; (24), pags. 389-393; 1905, 87 (19), pags. 333-337; (20), pags. 347-350; (22), pags. 380-
384; (23), pags. 394-400; (24), pags. 413-419.
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interesa explicitar en primer término a esta investigacion es la manera como Preuss procedio
en sus investigaciones. Puesto que esta tesis se inscribe en el campo de la historia intelectual
los resultados alcanzados por Preuss importan en la medida que permiten plantear preguntas

relativas a la constitucion y transmision de una tradicion intelectual.

Por misterioso que parezca, arribé a esta hipdtesis cifiéndome a la lectura de Preuss;
observando de manera muy atenta sus presupuestos y sus elecciones tedricas y
metodologicas; contrastando rigurosamente lo que los textos de historia de la antropologia
afirman de €l con lo que puede colegirse de sus propios textos; y, sobre todo, analizando su
recepcion. Procuré seguir todas las pistas. De entre todos estos recursos, el analisis de la
recepcion del proyecto antropologico de Preuss fue el que suministré mas orientacion. En mi
investigacion, la mirada retrospectiva sobre esta recepcion se tradujo en la posibilidad de
reconocer, desde el punto de vista de la coherencia logica de las ideas, los desarrollos
intelectuales que el pensamiento de Preuss alcanza y posibilita. Son dos los contextos de
recepcion del proyecto antropologico de Preuss a partir de los cudles pude penetrar en su obra
y su pensamiento: participando en los trabajos del Seminario Antropologia e historia del Gran
Nayar de la ENAH (1998 y 2005) y estudiando los trabajos de la Kulturwissenschaftliche
Bibliothek Warburg de Hamburgo (1920-1930).*' Mientras que el primero me permiti6
observar directamente el rendimiento de las ideas de Preuss en el campo de los estudios
etnoldgicos, el segundo me ofrecid una guia para adentrarme en el mundo de las ciencias de
la cultura alemanas del primer cuarto del siglo XX. Si bien cada uno de estos contextos de
recepcion encara la investigacion antropoldgica con teorias y herramientas metodoldgicas
distintas, es posible relacionarlos comparando sus presupuestos y sus programas. A grandes

rasgos, el seminario de la ENAH promovia una recepcion estructuralista de las ideas de

*! La Kulturwissenschaftliche Bibliothek Warburg (Biblioteca Warburg para las ciencias de la cultura,
KBW) fue fundada por Aby Warburg, historiador del arte de origen judio aleman, en la ciudad de
Hamburgo en 1926. Funcion6 como centro de investigacion interdisciplinaria en las humanidades al
que acudian estudiosos de todo el mundo. Sus productos fueron difundidos mediante tres colecciones
editoriales: las Conferencias (Vortrdge aus dem Warburg-Haus) y los Estudios (Studien aus dem
Warburg-Haus) de la Casa Warburg y los Escritos del Archivo-Warburg (Schriften des Warbur-
Archivs). Para ponerla a salvo de las hogueras de libros que habian comenzado a hacer los nazis, en
1933 los 60,000 volimenes, ademas de miles de fotografias y diapositivas, fueron enviados en dos
barcos a Londres donde fueron integrados al Instituto Samuel Courtald (uno de los principales
benefactores de la KBW). A partir de 1944 ambos institutos quedaron integrardos a la University of
London.
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Preuss encaminada a establecer la region conocida como el Gran Nayar, como un campo de
estudios etnologico, al interior de la cual se pueden desarrollar estudios comparados de
organizacion social, mitologia y procesos rituales. La biblioteca de Warburg se apropié del
pensamiento de Preuss a través de las investigaciones realizadas por Ernst Cassirer en el
curso de la elaboracion de su Filosofia de las formas simbélicas.”> Esta Gltima obra funge
como bisagra entre los dos contextos de recepcion. Por un lado ofrece una sistematizacion
filosofica de las teorias de la religion y la magia de Preuss confiriéndoles una posicion
relativa en el campo de las ciencias de la cultura alemana® y por el otro, sefiala algunas de
las rupturas de esta tradicion intelectual con el estructuralismo de Claude Lévi-Strauss.
Tomados en conjunto, estos dos contextos de recepcion del pensamiento de Preuss me
permitieron observar, desde el punto de vista filos6fico, los principios epistemologicos que
lo orientan y, desde la perspectiva de la investigacion empirica en un campo de estudios
etnoldgico concreto, los procedimientos metodologicos que estan en la base de la

construccion del conocimiento antropologico.

A lo largo de la tesis iré mostrando como la articulacion de este doble punto de vista
confiri6 a mi investigacion sentido y orientacion. Me permitio asir la unidad en el proceso de
desarrollo de la tradicion intelectual que va de Wilhelm von Humboldt a Preuss. Igual que
en el estudio comparado de las lenguas propuesto por la filosofia del lenguaje de Wilhelm
von Humboldt y que en el estudio comparado de la cultura intelectual de los pueblos del Gran
Nayar, “la sintesis forma un proceso unitario, de suyo indiviso, que puede, sin embargo
determinarse y caracterizarse, ya con arreglo a su punto de partida, ya fijandonos en la meta
hacia la que tiende", asi, es posible describir el movimiento intelectual que va de la
revolucion epistemoldgica producida por Humboldt a las contribuciones antropologicas de
Preuss en términos de un movimiento sintético que "nace en el entendimiento, pero se vuelve

. . R o . ;s 35
en seguida hacia la intuicion pura, para cobrar por mediacion de ella realidad empirica,.”

32E, Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, 3 vols., Primus Verlag, Darmstadt, 1997[1923,
1925, 1929].

3 E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mytischen Denken, vol. 2, 1997 [1925].
** E. Cassirer, “Structuralism in Modern Linguistics” en Word. Journal of the Linguistic Circle of
New York, 1, 1945, pags. 99-120.

% E. Cassirer, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschart der neueren Zeit, vol. 2,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstad, 1994 [1907], pags. 697-698.
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En este sentido mi investigacion satisface la exigencia humboldtiana de ser, a la vez, tedrica

y empirica.

Dado este estado de cosas se comprende bien que aunque el proposito de la presente
investigacion es aportar elementos que promuevan y favorezcan la recepcion del proyecto
antropologico de Preuss, sucede también que su puesta en relacion con Wilhelm von
Humboldt abre el Denkraum®® en cuyo seno cabe postular una tradicion humboldtiana mas,
hasta ahora desconocida, no nombrada-no pensada. La demostracion de esta hipdtesis tiene
que enfrentar las dificultades interpretativas que los pensamientos de uno y otro presentan en
razon de las peculiaridades de sus estilos, que en suma se resisten a una reduccion sistematica.
Como lo ha hecho notar Di Cesare para el caso de Humboldt, el caricter de sus escritos,
minoritariamente destinados a las prensas, "atestiguan su reticencia a fijar su pensamiento en
la escritura. Dialdgico tanto por inclinacion como por proposito, jamas aspira a parecer
verdadero."’ Humboldt descarta el paradigma cientifico como modalidad para tratar del
lenguaje en virtud de que rechaza los presupuestos que subyacen a toda definicion cientifica,
a saber, "a) que el objeto sea enteramente determinable y b) que la ciencia posea la capacidad
infinita de determinarlo objetivamente mas alla de las condiciones individuales e histdricas
en las que se produce la definicion. En definitiva el lenguaje no es un "objeto, de cuya esencia

pueda proporcionarse una definicién cientifica."*®

Humboldt se ve movido hacia una aproximacion filosofica al lenguaje en la que lo
que se problematiza no es solo la respuesta a qué sea el lenguaje, sino la validez de la pregunta
misma.”” La ausencia de una terminologia cientifica en la obra de Humboldt atestigua su
voluntad a resistir la objetualizacion del lenguaje para no violentar por comodidad

metodoldgica su esencia dindmica. Al contrario, "todo el texto de Humboldt est4 recorrido

36 Neologismo acufiado por Aby Warburg que se refiere al espacio de pensamiento que subyace a la
creacion consciente de la distancia entrre el ego y el mundo exterior, que no es otra cosa que “el acto
fundamental de civilizacion.” Cfr. Daniela Sacco, “Composing the Symbolid. The Denkraum
between Warburg and Einstein”, Rivista on-line del Seminario Permanente di Estetica, anno VIII,
num. 2, Aisthesis, 2, 2015, pags. 59-75.

" D. Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filoséfico de las lenguas, pag. 20.

3 Ibidem,pag. 21.

3 Ibidem, pag. 22.
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por una serie ininterrumpida de metaforas interconectadas que, a manera de otras tantas
. . . , . 40

perspectivas sobre el lenguaje, iluminan algunos lados de éste y dejan otros en la sombra."

Su valor heuristico fundamental reside en mantener a flote la instancia epistemoldgica que

problematiza la objetualizacion del lenguaje.

La obra de Preuss comparte con la de Humboldt el acento critico sobre los enfoques
positivistas que pretenden “reducir la cultura primitiva”,*' es decir la cultura intelectual de
los pueblos naturales,” a tratados sistematicos que las analizan en formas elementales ** y
las clasifican y ordenan en secuencias evolutivas. Preuss se opone y critica el tipo de trabajos
que, a partir de juicios tedricamente equivocados y empiricamente infundados acerca de la
racionalidad de los pueblos no occidentales, cancelan la posibilidad de acceder a un
conocimiento antropoldgico genuino que afirme las variadas maneras en que todos los grupos
humanos participan de la diversidad. En todo caso, se deberia partir de reconocer que si bien
las fuerzas intelectuales de la humanidad, en cuanto potencia, son siempre las mismas, en su

realizacion tienden a la diversidad de Weltansichten.**

Al comparar las obras de Preuss con las de otros antropdlogos como E. B. Tylor, J.
G. Frazer, E. Durkheim, que ocupan en la memoria disciplinaria lugares prominentes como
fundadores de tradiciones y escuelas, salta a la vista la ausencia de un aparato teodrico
conceptual susceptible de ser sistematizado que permitiera hacer identificable su enfoque. La
gran mayoria de las obras de Preuss consisten en la exposicion de materiales empiricos,
muchas veces documentados por él mismo, presentados en el marco de un ejercicio
interpretativo. La gran excepcion es la sintesis tedrica, La cultura intelectual de los pueblos
naturales, elaborada por encargo de la editorial B.G. Teubner y entregada a las prensas a
finales de 1913, poco antes de partir a su segunda expedicion etnografica, en esa ocasion a
tierras colombianas. Que desde el punto de vista de las dindmicas académicas de transmision

y recepcion de pensamiento, el de Preuss haya quedado en una zona oscura e indeterminada,

* Ibidem.

* Tylor, (1977 [1871]).

*2 K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvilker, Leipzig, Teubner, 1914.

* Emile Durkeim, Les formes élémentaires de la vie religieuse. Le systéme totémique en Australie,
Quadrige, Presses Universitaires de France, Paris, 1960 [1912].

* K. Th, Preuss, Die geistige Kultur der Naturvilker, pag. 8.
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se debe sin duda, en buena medida, a la interrupcion abrupta de un estilo de trabajo intelectual
producida por la politica instaurada por el Tercer Reich; pero también cabe atribuirlo al hecho
de que Preuss no dedicd mucha energia a la elaboracién de un discurso tedrico acerca de su
propio proyecto antropoldgico, y a que tampoco tuvo alumnos que lo transmitieran. Dicho
de otro modo, el pensamiento de Preuss cifrado en las metdforas que sostienen las
Weltansichten de los pueblos que estudid no ha llegado a desvincularse de sus casos
empiricos de estudio.*’ En sus escritos, Preuss no persigue universales; siempre trata de que
la cultura intelectual de los pueblos que estudia ocupe el primer plano de sus textos a partir
de la exposicion de sus materiales etnograficos. Por ejemplo, en uno de los articulos que

tratan de los resultados etnograficos de su viaje a la sierra Madre Occidental de México dice:

El siguiente episodio me permitid penetrar profundamente en el mundo
conceptual de los indigenas. Nuevamente, el punto de partida era una simple piedra
de espato calizo, objeto que también se encuentra en mi coleccion. Una vez que la
milpa de un huichol no quiso crecer bien, éste consultd a un chaman para saber qué
tipo de hechizo seria la causa de la desgracia. El chaman pronto sofid que una nube
bajoé sobre la milpa y que muchos tejones —animales dafiinos para la siembra-
copularon en ese lugar. En la mafana, el hombre no desayund y con su vara
emplumada (el mismo instrumento magico que usan los chamanes cantadores en las
fiestas), examind toda la milpa, lanzdndola varias veces en diferentes direcciones.
Finalmente, se escucho algo cuando la vara toco la tierra y se encontr6 la piedrita, que
entre truenos y reldmpagos, habia caido de la nube del suefio del chaman. Esta piedra
era un tejon, y éste mismo lo habia comunicado al chamén en su suefio...*®

Lo que sucede con un pensamiento antropoldgica que no consigue desvincularse de
sus casos de estudio es que solo puede transmitirse en la medida que va siendo posible
establecer analogias entre aquellos aspectos de una cultura intelectual analizados, en este
caso por Preuss y aquellos otros que llegaran a presentarse en otra situacion etnografica
similar. Considero que esta es una manera muy limitada de recepcion. No es lo mismo

apropiarse de un pensamiento y hacerlo germinar en un campo de estudios etnoldgico distinto

* Giorgio Agamben, Signatura rerum. Sobre el método, Anagrama, Barcelona. 2010. Ahora bien, no
se esta sugiriendo que esto sea un defecto. Al contrario, desde el punto de vista de la tradicién
humboldtiana es una condicion sine qua non. Véase infra el capitulo Preuss humboldtiano.

* K. Th. Preuss, “Ein Besuch bei den Mexikano (Azteken) in der Sierra Madre Occidental.
Reisebericht V (Schluss) von K. Th. Preuss”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir Linder- und
Volkerkunde, Brunswick, 93 (12), pags. 189-194.
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que imitar el tipo de interpretaciones que hace un autor, sin comprender bien a bien de donde
emergen y qué les da sustento. Desde el punto de vista de la historia intelectual podria resultar
sugerente proponerse diferenciar entre estos dos géneros de recepcion de ideas
antropologicas. En todos los casos donde la interpretacion no de paso al surgimiento de la

singularidad, puede sospecharse que se trata de una imitacion, de un cut and paste.”’

Los textos de Preuss no tratan de “teoria antropoldgica”; se concentran
primordialmente en exponer registros etnografico puntuales de textos, de procesos rituales,
de cultura material y de exégesis indigenas, a partir de las cuales, paulatinamente, es factible
ver surgir las concepciones complejas, concebidas como historias magicas que permiten
interpretar la gran masa de material etnografico. Ademas, con relativa frecuencia, se
encuentran en los textos de Preuss reflexiones metodoldgicas relativas a la manera como €l
va sorteando las dificultades que la investigacion empirica y comparada le presenta tanto en
el terreno como en el gabinete. La estrategia que he adoptado a lo largo de esta investigacion
doctoral ha consistido en seguir sistematicamente esta linea argumental para superar las
dificultades interpretativas de su pensamiento y su obra; esta ha sido también la clave para
captar el campo de estudios etnologico que Preuss construye en el vaivén continuo entre la
red de metaforas que sustenta las concepciones indigenas sobre si mismos y su entorno y sus
propias constataciones etnograficas, sustentadas en las analogias que pueden establecerse
entre las descripciones etnograficas de los procesos rituales, los textos de la literatura que se
abocd a registrar y las propias exégesis de los indigenas. Afirmar que el estilo de
investigacion de Preuss privilegia el campo de estudios etnologico por sobre la produccion
de un discurso tedrico, no quiere decir que el proyecto antropoldgico de Preuss carezca de

un sustento tedrico.

*" En la obra de Ernst Cassirer, se entiende por copy-theory of knowledge (4bbildtheorie der
Erkenntnis) aquella concepcion ingenua del conocimiento para la cual las representaciones son copias
fieles o reflejos de un Ser dado. Las cosas y las situaciones no son contenidos dados de la conciencia
sino determinaciones subjetivas. “Donde la Abbildtheorie der Erkenntnis busca y promueve una mera
identidad, la teoria funcional (Funktionstheorie) vislumbra diversidad generalizada. Cfr. Hans Jorg
Sandkiihler, “Kritik der GewiBheit. Zeitgenossenschaft — Ernst Cassirer Philosophie der
symbolischen Formen und Gaston Bachelards Epistémologie”, Birgit Recki, Philosophie der Kultur
— Kultur des Philosophierens: Ernst Cassirer im 20. und 21. Jahrhundert, Hamburg, Felix Meiner
Verlag, 2012, pag. 215.
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En las indicaciones metodoldgicas de Preuss hay una epistemologia implicita respecto
de como estudiar la geistige Kultur que deja ver su afinidad con Wilhelm von Humboldt.
Mientras que mucha de la energia y del trabajo de este ultimo es dedicada a escritos que
buscan llevar el lenguaje y el estudio empirico de las lenguas orientado filoséficamente, de
los margenes al centro de la filosofia, casi un siglo después, el trabajo de Preuss se sumerge
en los textos de una literatura no escrita, la literatura indigena, sin necesidad de emprender
una argumentacion epistemologica que justifique su pertinencia, viabilidad ni su finalidad.
En otro de los articulos en los que Preuss resume los resultados de su expedicion a la sierra
Madre Occidental de México, publicado ya de regreso en Berlin en 1908, afirma lo siguiente:
"he dicho que tuve la intencion de conocer la literatura no escrita de estas tribus [coras,
huicholes y mexicaneros]. Esa literatura debe considerarse como la fuente mas inagotable y
segura, exenta de errores de observacion, en lo referente a la vida intelectual de las
mencionadas tribus."** Claro, cabria agregar, a condicion de tener un buen conocimiento de
la lengua en cuestion y una basta coleccidn de textos registrados en condiciones de

rigurosamente adecuadas.

En un trabajo algo posterior dedicado a explicar el quauhxicalli de 1os mexicas a partir

de su analisis comparado con la jicara del altar de los coras de Jesus Maria Chuisete'e afirma:

Cuando uno pretende entender una etnia, lo mas conveniente es recurrir a las
metodologias tradicionales del analisis filologico. Con estas herramientas probadas
pueden obtenerse resultados suficientes y seguros sobre cualquier pueblo o tribu,
ademas de que se puede lograr una mayor comprension de las interrelaciones que
existen entre los diferentes aspectos que tiene una cultura. Estoy convencido de que
es precisamente esto lo que siempre debe ser la meta principal de la etnologia.*

Como efecto colateral de la elucidacion del pensamiento y la obra de Preuss, este
trabajo aportard elementos que explican como, desde nuestro punto de observacion, cabe

mirar la trayectoria del pensamiento entre Wilhelm von Humboldt y Preuss como el

* K. Th. Preuss, “Die religiosen Gesinge und Mythen einiger Stimme der mexikanischen Sierra
Madre”, Archiv fiir Religionswissenschaften, 11, Leipzig, 1908, pags. 369-398.

* K. Th. Preuss, “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erliutert nach Angaben der Cora-
Indianer”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 43, Berlin, 1911, pags. 293-308.
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desarrollo coherente de un movimiento intelectual iniciado por la filosofia critica, que se
pregunta por las condiciones del posibilidad del conocimiento humano, y que tiende en su
transformacion hacia la constitucion de una etnologia filoldgica. Este proceso consta de las
siguientes etapas: /) Wilhelm von Humboldt, rechaza que se puedan investigar los modos
de proceder del intelecto humano desde la abstraccion de la filosofia pues, de hecho la
actividad del intelecto humano es efimera y transcurriria sin dejar huella a no ser por el
lenguaje que se manifiesta siempre en el discurso en la forma de una lengua particular. Asi,
para Humboldt, la lengua, en cuanto condicioén historica del pensamiento, constituye la
perspectiva abierta y, simultineamente determinada, en la que tiene lugar la formacion del
mundo.” 2) Preuss, quien partié del registro de textos y de la descripcion de los medios de
expresion del ritual, mediante su analisis filologico no sélo logré hacer comprensible la
Weltansicht de los antiguos mexicanos y grupos circunvecinos sino que accedid a una
descripcion del proceso de formacion de sus concepciones culturales (komplexe
Vorstellungen) e incluso propuso una descripcion del itinerario intelectual que las crea. 3)
Por ultimo, Ernst Cassirer, recoge paso a paso este desarrollo historico intelectual y lo
sistematiza dandole la forma abstracta de una filosofia de las formas simbolicas haciendo

concurrir todos sus elementos en el espacio relativamente atemporal e impersonal de la teoria.

La retrospectiva sobre este desarrollo intelectual, recorrida del presente al pasado, es
decir, de la filosofia de las formas simbolicas de Cassirer y de la etnologia filologica de
Preuss al estudio filosofico de las lenguas de Humboldt y de éste a la filosofia critica de Kant
ayudard a dotar de densidad tedrica conceptos preussianos como geistige Kultur (cultura
intelectual), komplexe Vorstellung (concepcion compleja), magische Denkweise (modo de
pensar magico-religioso), Ausdrucksmittel des Kultes (medios de expresion ritual) y con ello
a comprender mejor su pensamiento y su obra, explicitando su epistemologia y su
metodologia compartida. Por otra parte, en las adecuaciones que Preuss hace a su enfoque
tedrico metodoldgico, atendiendo siempre la especificidad de los materiales empiricos
americanos, también pueden encontrarse directrices para dar continuidad a problemas de
investigacion enunciados desde la filosofia del lenguaje de Humboldt. Pienso, por ejemplo,

en la manera como la metodologia desarrollada por Preuss para el tratamiento de las

> Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filoséfico de las lenguas, pag. 53
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intertextualidad’' de los medios de expresion ritual podria servir para explicar el "fracaso"
del "Essai sur les langue du nouveau Contient" (1812),> més alla del hecho de la diversidad
lingiiistica caracteristica de América,” cuya vastedad Humboldt fue incapaz de asir en una
tipologia; o en la posibilidad de desarrollar la tesis humboldtiana relativa a la estructura
semidtica de la palabra, entre imagen y signo, constituida por la sintesis de reflexion y
articulacion, para ahondar en la diferencia entre la sintesis lingliistica y la sintesis estética 'y
en el nexo entre la diversidad de la estructura del lenguaje humano en conexién con la

diversidad de escrituras y su influencia en el desarrollo espiritual de la humanidad.>*

ESTRUCTURA DEL TRABAJO

Estructurada en cinco capitulos, la tesis parte, en el primero, de establecer "La falta
de reconocimiento de Preuss como un caso de estudio para la historia intelectual'. Este
objetivo se alcanza por dos vias. El primer apartado, '"Preuss, ;marettiano?, ;seleriano?,
jastralista?'", presenta suscintamente la manera como los textos de historia de la
antropologia lo ubican en la disciplina asociado a autores y corrientes de pensamiento que en
realidad no corresponden a su postura y su proyecto. El segundo apartado, “Magic-Science-
Religion: obstaculo en la historia de la antropologia”, ahonda en las consecuencias que la
asociacion con Marett y el preanimismo acarrea para la recepcion de Preuss y en general de
la tradicion antropologica alemana. El objetivo es cuestionar la idea canonica segun la cual
el transito del evolucionismo tyloriano al funcionalismo de Malinowski, basado en la
supuesta invencion del trabajo de campo, constituye una superacion definitiva de una época

de la antropologia “alin carente de teorias y métodos efectivamente cientificos.” Desde el

> Con el término intertextualidad me refiero a la relacion analogica que un texto mantiene con otros
textos performaticos o escritos cualquiera que sea su modalidad de inscripcion.

2'W. v. Humboldt, “Annexe: Essai sur les langues du nouveau continent”, §18 (Extrait) (Gesammelte
Schriften, T. 111, pags. 330-333” apud J. Trabant, “De 1’anthropologie parisienne aux langues du
nouveau continent”, Les Etudes philosophiques, nam 2, 2015, pags. 215-233.

3. Trabant, Ein weites Feld: Les langues du nouveau continent”, Wilhelm von Humboldt und die
amerikanischen Sprachen (Klaus Zimmermann, Jirgen Trabant & Kurt Miiller-Vollmer, eds.),
Ferdinand Schoningh, Paderborn, Munich, Viena y Zurich, 1994, pags. 11-25; J. TABANT,
Weltansichten. Wilhelm von Humboldts Sprachprojekt, C. H. Beck, Munich, (1994, 2012).

*W.v Humboldt, “Ueber die Verschiedenheit des menschlichen Sprachbaues und ihren Einfluss auf
die geistige Entwicklung des Menschengeschlechts” (1830-1835), Schriften zur Sprachphilosophie,
Werke in fiinf Bénden, 111, Darmstadt,Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2002, pp. 368-756.
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punto de vista de Preuss, méas importante que decidir si el animismo es, en el esquema
evolucionista, la primera forma de religion, es cuestionar la pertinencia de la pregunta
cientifica por su origen y forma basica. Lo que este analisis de las teorias anglosajonas sobre
la religion primitiva busca evidenciar es como en el transito de Tylor a Malinowski se
perpetua el objeto tedrico magia-ciencia-religion, y como éste constituye un obstaculo
epistemologico para acceder al estudio de la tradicion humboldtiana y particularmente del

proyecto antropoldgico de Preuss en sus propios términos.

El objetivo del segundo capitulo, “Preuss, un antropélogo americanista en
Berlin”, es contrarrestar las ideas equivocadas respecto de las filiaciones teoricas de Preuss
aportando informacion relativa a los contextos en los que se formo y trabajoé Preuss. Los afios
de vida de Preuss coinciden exactamente con el periodo que media entre la fundacion de la
Berliner Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte (Sociedad berlinesa
parar la antropologia, la etnologia y la prehistoria, en adelante BGAEU) y la anexion alemana
(Anschluss) de Austria, Hungria, Checoslovaquia y porciones de Polonia como provincias
del III Reich, seguida de la fatidica Noche de los cristales rotos (Kristallnacht).” Este
referente historico permite entender como fue que los logros alcanzados por el vigoroso
impulso promovido por Bastian al proceso de institucionalizacién de la antropologia en
Alemania, caracterizado por el reconocimiento de que la cultura de todos los grupos humanos
es igualmente valiosa y digna de ser estudiada, apenas medio siglo después fueron

rapidamente desmantelados.

El primer apartado, “La antropologia alemana y su historiografia”, trata de como
los gedgrafos exploradores de Siberia inventaron la etnografia durante la primera mitad del
siglo XVIII, 150 anos antes de la supuesta revolucion metodolégica de Malinowski. El
segundo apartado, “El trabajo etnolégico en el museo de Bastian”, busca exponer de
manera suscinta el proyecto etnologico de Bastian. En contraste con el tratamiento que
generalmente recibe, a saber, destacar el hito de la fundacion del Museo Etnolédgico y

claudicar ante el reto de leer sus escritos y elucidar sus ideas teoricas, aqui se indagan los

>> De WW2-Holocaust-Europe.png: User:Dna-Dennis - file:WW2 Holocaust Europe map-fr.svg,
CC BY 3.0, https://commons.wikimedia.org/w/index.php?curid=6968252
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elementos que articulan el afan coleccionista con las cavilaciones psicologicas y etnoldgicas
para poner de relieve como una apreciacion mas justa del legado de Bastian se alcanza
entendiéndolo, en intencion, como un desarrollo de la revolucion copernicana de Kant y, en
extension, diferenciando los distintos términos para los multiples objetivos de su proyecto.
El tercer apartado, “La americanistica de Berlin”, muestra como la idea de una escuela
americanistica de Berlin es una construccion a posteriori de Gerd Kutscher, que no ayuda a
penetrar en las relaciones efectivas que mantuvieron Seler, Preuss, Lehmann y Krickeberg.
El monopolio efectivo de Seler sobre las decisiones institucionales y los recursos para
financiar las investigaciones americanistas explican los alcances de la rivalidad: su falta de
consagracion. El cuarto apartado, “Preuss, el joven geégrafo de Konigsberg”, expone lo
poco que se conoce de sus afios de formacion universitaria como geografo e historiador en
Konigsberg y luego su recepcion del proyecto rector del “Museo de Bastian”. Este ejercicio
sirve para acceder a los fundamentos epistemologicos del proyecto del propio Preuss vy,
asimismo, para documentar qué debe entenderse cuando se alude a una autonomia intelectual

de Preuss respecto del trabajo y el liderazgo de Eduard Seler.

En conjunto, los cuatro apartados del segundo capitulo apuntan en la misma
direccion: la de hacer explicitas las ideas que se tienen respecto de la antropologia alemana
decimonoénica y de principios del siglo XX pues, en definitiva, lo que intenta esta tesis
doctoral no es simplemente agregar un capitulo mas a la historia de la antropologia, sino
promover desde el ambito de la historia intelectual una reescritura critica de la misma a partir
de la constatacion de la distancia entre précticas disciplinarias generadas en tradiciones

epistemologicas fundamentalmente distintas.

El objetivo del tercer capitulo, "La antropologia mexicanista de Preuss como
ambito de desarrollo de una teoria de la geistige Kultur", es emprender una exposicion de
la trayectoria intelectual de Preuss, pero no para rastrear los conocimientos que fue generando
como resultado de sus investigaciones, sino mostrando como fue articulando, en permanente
didlogo con otros antropdlogos, filélogos, arquedlogos y folcloristas, sus presupuestos
tedricos con metodologias de investigacion, mismas que fue adaptando sobre la marcha de

su trabajo etnografico, segiin se lo demandaban sus casos de estudio. Tras un breve primer
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apartado, que enuncia esquematicamente las premisas del proyecto de investigacion de
Preuss, en el segundo apartado, "1900-1914, tres lustros para la formulacién de un
programa de investigacion", analizaré la transicion de la iconografia y la mitologia
comparada a un enfoque iconoldgico para el estudio de la cultura intelectual. En este transito,
resulta de importancia crucial la primacia analitica otorgada por Preuss al estudio de los
procesos rituales sobre la mitologia y al presente etnografico sobre el pasado arqueologico.
Estas elecciones tedrico metodologicas inciden de manera directa en el disefio de la
investigacion, en la construccion de sus objetivos (;,qué puedo saber?), en las modalidades
de implementacion de una practica investigativa (;qué debo hacer?) y en el control de sus
resultados (;qué cabe esperar?). La obra que marca el final de este proceso es La cultura
intelectual de los pueblos naturales. Preuss no pone en relacion el aparato conceptual que
desarrolla en este trabajo con algiin otro que pudiera servirnos para orientarnos en el
pensamiento. Lo que si hace es plasmar de manera muy concisa sus ideas acerca de la
humanidad, el pensamiento, la vida psiquica, la irracionalidad, la emotividad, la fantasia, la
necesidad, la expresion, etc..., contrastdndolas con las ideas de sus contemporaneos. En el
contexto de una argumentacion de este estilo, y yendo maés allé de las obtusas “preguntas de
investigacion” por la “racionalidad de los pueblos primitivos”, Preuss plantea la primacia de
la praxis ritual sobre la plausibilidad de suponer un /ogos abstracto. Con relacion a esta tesis
es imprescindible aclarar que, en consonancia con las concepciones de los especialistas
rituales con los que colabora, si aborda hechos del pensamiento, pero no como un producto
ya formado, sino como un proceso. El enfoque teérico metodoldgico para el estudio
comparado de la cultura intelectual de grupos amerindios americanos que elabora podria, sin
impedimento epistemoldgico alguno, también emplearse en investigaciones sobre la cultura
intelectual de cualquier grupo humano. Para el caso de los grupos que estudia, Preuss
describe como la magia es una modalidad del pensamiento que gana unidad y objetividad en
una modalidad de accion, que no es otra que la desplegada en el curso de los dramas rituales,
que frecuentemente implican el sacrificio. En esta combinacion de (forma de itinerario
intelectual) + (forma de la expresidon) se reconoce el modelo de la sintesis lingliistica
propuesta por Wilhelm von Humboldt para lograr la superacion de la filosofia critica y su
transformacion en un programa de investigacion antropoldgica que es a la vez teorica y

empirica.
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El tercer apartado del capitulo, "Construccion de un campo de estudios
etnolégico" presenta paso a paso el disefio y la implementacion de la metodologia de
investigacion antropologica de Preuss a partir de su trabajo con materiales empiricos
provenientes del México antigiio y de su periferia septentrional. Este apartado mostrara la
epistemologia que subyace a dicha practica investigativa. Esta tarea no estd, sin embargo,
libre de dificultades interpretativa pues requiere aprehender la construccion del campo de
estudios etnoldgico a partir de los modos especificos como Preuss problematiza los &mbitos
del arte, el ritual, la religion y la region de lo que é1 denominaba circulo cultural mexicano.
Observar como en la definiciéon de un campo de estudios etnologico es necesario tomar en
cuenta informacion que rebase las fronteras de la region bajo estudio servira para entender el
sentido de la comparacion tal como Preuss la implementa y cdémo su método comparativo se
deslinda de los excesos en los que incurrieron vertientes como las de la escuela de la
mitologia natural. Este ejercicio servird para mostrar en que sentido es necesario este
“exceso” de informacion a la hora de indagar las pistas analiticas pertinenetes en la
problematizacion del material empirico. A diferencia de los textos antropologicos que
exponen una teoria y luego la ejemplifican con casos aislados, los trabajos de Preuss se
articulan sobre la problematica de la construccién de un campo de estudios etnologico en el
que las comparaciones a su interior permiten arribar a ideas relativas a los principios de
formacion, transformacion y diversificacion de fenomenos culturales, pero también a los

principios unitarios de inteleccion de la variedad empirica.

El capitulo cuarto, “Preuss humboldtiano”, desarrolla el argumento central de la
tesis, a saber, que el proyecto antropologico de Preuss se entiende mejor si se interpreta como
una trasposicion del giro lingiiistico de la filosofia critica de Wilhelm von Humboldt a un
campo de estudios etnologico centrado en la religion, el arte verbal y los medios de expresion
ritual de los antiguos mexicanos y grupos americanos circunvecinos. Como los hermanos

Humboldt son tradicionalmente considerados fundadores de la americanistica alemana sin

> El uso de la nocién “circulo cultural” por Preuss no es asimilable a la doctrina de los circulos
culturales (Kulturkreislehre) de Fritz Graebner y Wilhelm Schmidt, con la que también en ocasiones
se asocia a Leo Grobenius y a Bernhard Ankermann.
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que por lo general se tenga suficientemente presente qué aportaciones han de atribuirse a uno
y a otro, hard falta partir de un reordenamiento del campo de las tradiciones humboldtianas.
Retomando la propuesta de Giorgio Agamben,’’ relativa al paradigma como método de
investigacion, el primer apartado intitulado "La constelacion humboldtiana de Preuss"
propone que para vincular los proyectos de Humboldt y Preuss, es necesario tomar en cuenta
elementos de las obras de Adolf Bastian, Hermann Usener, Aby Warburg y Ernst Cassier
mirados desde la perspectiva de la critica humboldtiana al positivismo. Este ejercicio servira
para introducir diferenciacion en las distintas recepciones de las tradiciones humboldtianas y

para reconocer algunas de las vias de transmision de las ideas de Humboldt a Preuss.

El segundo apartado,”Visor estereoscopico” plantea la necesidad de pensar la
tradicion humboldtiana a patir de la consideracion simultanea de los proyectos de W. v
Humboldt y de Preuss, tomados cada uno en su totalidad. El recurso a la metafora optica
tiene el proposito de enfatizar que es la puesta en relacion de estos dos proyectos, desde un
punto de vista estrictamente logico, lo que permite hacer emerger el enfoque tedrico
metodoldgico de Preuss dotando a sus conceptos de relevancia tedrica. En un sentido inverso,
la nocidn de tridimensionalidad del lenguaje que sintetiza el proyecto de Humboldt, vista a
través de los métodos de trabajo de Preuss sobre los medios de expresion ritual, ayuda a
esclarer el caracter de la relacion entre la tedrico y lo empirico en esta tradicion humboldtiana.
El objetivo del apartado es mostrar como, por su estructura, el modelo tridimensional del
lenguaje es una herramienta de orientacion en el pensamienbto porque permite asignar su
justo estatuto epistemologico a los conceptos y métodos de la investigacion antropologica de

Preuss y a partir de ello evaluar su consistencia tedrica y su rendimiento metodologico.

La tesis de Ernst Cassirer, que ya he referido, segtn la cual “La sintesis forma un

proceso unitario, de suyo indiviso, que puede, sin embargo, determinarse y caracterizarse ya
, . . : : 58

con arreglo a su punto de partida, o bien fijandonos en la meta hacia la que tiende”,” es el

punto de partida del tercer apartado intitulado, “Sintesis lingiiistica, sintesis ritual”. En

" GiorgioAgamben, “Qué es un paradigma?, Signatura Rerum. Sobre el método, Anagrama,
Barcelona, 2010, pag. 11

*¥ Ernst Cassirer, Das Erkenntnisproblemain der Philosophie und Wissenschaft der nueren Zeit, vol.
2, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 1994 [1922], pag. 697.
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efecto, “la sintesis nace en el entendimiento, pero se vuelve enseguida hacia la intuicion pura,
para cobrar por mediacion de ella realidad empirica”.”® El objetivo es analizar la posibilidad
de extender la teoria humboldtiana relativa a la peculiar estructura semidtica de la palabra,
“situada entre la imagen y el signo”® hacia las ideas de Preuss en torno a la sintesis de
reflexion y articulacion que estd en la base de la formacion de concepciones complejas
(komplexe Vorstellungen). Esta interrogante cubre un aspecto hasta ahora poco discutido por
la antropologia, relativo a la imposibilidad de desvincular los aspectos “intelectuales” de los
aspectos “materiales” de una cultura. Abordar esta cuestion ofrece una via alterna para
acceder al estilo de trabajo que caracteriza a esta tradicion humbolditana, como una que se
mueve entre la especulacion filoséfica e la investigacion historica (empirica); también

permite profundizar en lo que con Humboldt y Preuss ha de entenderse por el concepto de

Weltansichten (visiones del mundo).

La Americanistica de Preuss, en cuanto estudio etnoldgico y morfologico de distintas
provincias o g, presenta la nocion de campo de estudios etnolégico,’’ como el objeto tedrico
en el que Preuss hace confluir los aportes al estudio del drama ritual de los miembros de la
constelacion humboldtiana presentada en el primer apartado del capitulo y propone
considerarlos como parte constitutiva de la tradicion humboldtiana de Preuss. Con tal fin,
parto de la hipotesis de Jiirgen Trabant, relativa a las razones del fracaso de Humboldt en la
elaboracion de un ensayo sobre las lenguas americanas®® basado en el hecho de la enorme
diversidad lingiiistica de América, que conllevo la imposibilidad de descubrir su caracter
comun. Esta hipotesis, puesta en relacion con el argumento tedrico con el que Humboldt
delimita la actividad del Geist al lenguaje —a saber, que so6lo en el didlogo la sintesis como
proceso de formacion del yo y el mundo gana unidad y objetividad—, permite comprender

coémo, a pesar de que a Humboldt dificilmente se le pudo haber ocurrido buscar el didlogo

> E. Cassirer, Das Erkenntnisproblemain der Philosophie und Wissenschaft der nueren Zeit, vol. 2,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 1994 [1922], pag. 697.

5 Donatella di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filoséfico de las lenguas, pag. 42.

1 Cfr. J. P. B. de Josseling de Jong, “The Malay Archipelago als a Field of Ethnological Study”, J.
Grinberg, Leiden, 1935.

62 Jiirgen Trabant, “Ein weites Feld”, Klaus Zimmermann, Jiirgen Trabant, Kurt Mueller-
Vollmer (eds.), Wilhelm von Humboldt un die amerikanischen Sprachen, Internationales
Symposium des Ibero-Amerikanischen Instituts, PK, 24-26. September 1992 in Berlin,
Ferdinand Schoningh., 1994.



INTRODUCCION 27

mas alld de los hablantes, el cardcter eminentemente dialdgico de los procesos rituales hace
posible construir una nocién de campo de estudios etnoldgico que no incurra en los excesos
del determinismo y el relativismo culturales. El objetivo es brindar elementos suficientes para
sostener que el objeto tedrico “campo de estudios etnoldgico” es, de hecho, el ntcleo de la

aportacion de Preuss a la antropologia comparada que Humboldt vislumbr¢ alla por 1795.

Haciendo eco de la hermenettica humboldtiana de Trabant y Di Cesare, quienes han
insistido en que, por un lado, la recepcion de la filosofia del lenguaje de Humboldt ha sido
basicamente fragmentaria y parcial y, por el otro, que las ideas humboldtianas han alcanzado
muchos ambitos de reflexion filoséfica, antropoldgica y lingiiistica de lo que se reconoce
normalmente, este Ultimo aspecto podria desarrollarse mucho a la luz de una historia
intelectual que se abriera a la posibilidad de la transmision de una tradicion de pensamiento
entre autores que no comparten un objeto de estudio, ni un espacio institucional, ni un tiempo
académico. De modo que, aunque la estrategia de la presente investigacion consiste en
relacionar los pensamientos de Preuss y Humboldt a partir de la exposicion de una serie de
analogias puntuales entre conceptos y tramos argumentales, no deberia descartarse la
posibilidad de encontrar abundante informacion relativa vias de transmision de las ideas de
Humboldt al proyecto de Preuss a través de otras relaciones académicas hasta ahora no

observadas.

El quinto capitulo, “La concepcion compleja como forma interna del
pensamieinto mitico”, trata de la influencia decisiva de la obra de Preuss en el tratamiento
conferido por Ernst Cassirer al pensamiento mitico en el segundo volumen de su obra
Filosofia de las formas simbodlicas. Con esta obra, Cassirer se proponia desarrollar una
antropologia filos6fica capaz de abarcar todas las formas de simbolizacion, pues, gracias a la
teoria de la relatividad, lleg6 a comprender que todas hacen parte de las modalidades del
entendimiento.®® Cassirer hace una lectura de Preuss en clave critica pasada por el tamiz de
la transformacion epistemoldgica generada por Humboldt. En virtud de que en la formulacion

de su antropologia filosofica, Cassirer suma los programas de Humboldt y Preuss, la

5 Cfr. M. v Vliet (dir.), Ernst Cassirer et [’art comme forme symbolique, Presses universitaires de
Rennes, Rennes, 2010.
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exposicion sintética de las principales tesis de Cassirer me sirve para demostrar la orientacion
comun que permite afirmar que los pensamientos de Humboldt, Preuss y Cassirer (y también

los de Usener y Warbug) hacen parte de una misma tradicion intelectual.

En el primer apartado, "Cassirer, lector de Preuss", a partir de una lectura muy
atenta de los escritos del filésofo documento como retoma argumentos tedricos de Preuss en
practicamente todos sus escritos sobre el pensamiento mitico, citindolo desde su primer
estudio de 1921-1922, "El concepto de forma simbolica en la construccion de las ciencias del
espiritu," hasta el manuscrito para un cuarto volumen de la Filosofia de las formas
simbdlicas, que nunca llego a terminar, donde aparece una nota que subraya la calidad de
numerosos trabajos de Preuss.** En la introduccion al tomo 2 de la Filosofia de las formas
simbdlicas Cassirer lamenta que para el estudio del pensamiento mitico no contd con una
guia como la que le brindd Wilhelm von Humboldt para el estudio del lenguaje. Igual que
cuando se dirigia a Hume afirmando que si bien todo conocimiento proviene de la experiencia
mas no se basa en la experiencia, esta labor filologica demuestra que todos los principales
elementos de su fenomenologia del mito provienen de la antropologia de Preuss, més no se
basan exclusivamente en ella. Cassirer pudo reconocer en la obra de Preuss un enfoque

tedrico metodoldgico afin al su tradicion intelectual y su proyecto de antropologia filosofica.

El segundo apartado, "La forma interna de la conciencia mitica: la concepcion
compleja", aborda las reflexiones de Cassirer sobre la forma del concepto en el pensamiento
mitico. Se explica codmo en esta investigacion, Cassirer identifica el concepto de forma
interna de la lengua de la filosofia del lenguaje de Humboldt con la teoria de la concepcion
compleja de Preuss. Apartandose de los enfoques positivistas, evolucionistas e historicistas
en el tratamiento del mito, Cassirer articula una pregunta critica por la unidad del principio
intelectual que determina, en Ultima instancia, la infinita diversidad de manifestaciones
individuales. En este apartado también se expone la manera como Cassirer recupera las ideas
de Preuss acerca de la primacia del ritual sobre el mito, que equivale a la primacia que le

confiere Humboldt al didlogo sobre la lengua.

84 g, Cassirer, Zur Metaphysik der symbolischen Formen, (John Michael Krois, ed.), Hamburg, Felix
Meiner, 1995, pp. 254, 377.
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En el tercer apartado, "Contra el animismo y el dualismo metafisico", se retoma el
tema de la critica de Preuss a la teoria del animismo como forma basica y originaria de toda
religion, pero en la proyeccion filosofica que le da Cassirer, quien coincide con Preuss
plenamente en este punto. No solo el animismo ha llevado a suponer que el contenido de los
mitos es simbolico como si ocultaran un sentido profundo. Cassirer desarrolla las
implicaciones epistemoldgicas de esta idea sobre la teoria de la simbolizacion que postula el
dualismo entre cosa — representacion y sobre la ontologia del mundo que opera con el
dualismo de natural — sobrenatural, todo ello para demostrar el caos que el animismo genera
cuando es llevado al tratamiento de la cultura intelectual de la mayoria de los pueblos del
mundo. El proyecto filosofico de Cassirer reconoce la trascendencia de la critica de Preuss
al animismo y la considera indispensable si se quiere acceder al estudio del conocimiento
humano en toda su diversidad; a un estudio que, al haber asimilado plenamente las
consecuencias epistemologicas de la teoria de la relatividad estuviera en la posibilidad de

reconocer la diversidad de formas de experiencia del mundo.

El cuarto apartado, "Sintesis, intuicion mitica y expresion ritual", explica como la
teoria de las concepciones complejas de Preuss es también un intento de elucidar la forma
del proceso mediante el cual, en el pensamiento mitico la experiencia y la cosmovision ganan
unidad y objetividad. No solamente se trata de la descripcion de los conceptos en si. Las
concepciones complejas, en tanto que forma de proceder del intelecto, son la condicion de
posibilidad del acto magico, mas no lo implican necesariamente. S6lo cuando un objeto causa
interés magico adquiere de manera instantanea un lugar en las series de complejas
identificaciones y asociaciones magicas. Este proceso esta a cargo de la fuerza imaginativa
que de manera repentina opera una sintesis entre la diversidad de impresiones sensoriales y
los meandros de la fantasia. Comprender las concepciones complejas consiste en reconstruir
la compleja serie de asociaciones mitologicas que constituye, como la denominé Preuss, “la
historia magica de las cosas. ”El estudio de la simbolizacion plantea la necesidad de analizar
el tipo de mediacion (Vermittelung) entre el sujeto y el mundo. También implica elucidar la
importancia de la expresion en cualquiera de las formas simbolicas existentes. Asi, en este

apartado se expone la interpretacion que hace Cassirer de la teoria de las concepciones
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complejas con relacion a los procesos que dotan de eficacia magica y a la necesidad de

expresarse bajo ciertas modalidades.

El quinto apartado, "Preuss, critico de Cassirer", trata de las criticas que Preuss
formula a Cassirer. Cuestiona la validez de postular que alguna vez el “pensamiento
mitologico” haya dominado totalmente la conciencia del hombre, e insiste en acotar la
dindmica del mito al &mbito ritual. Preuss ubica la fuente de este error de Cassirer en el hecho
de que sus investigaciones no comprenden el trabajo empirico. Es, por decirlo de alguna
manera, una critica muy humboldtiana a la elaboracion que hace Cassirer de la obra de

Preuss.

Figura : Ruina del Museo Etnologico de Berlin, 1954
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CAPITULO 1

LA FALTA DE RECONOCIMIENTO DE KONRAD TH. PREUSS,
UN CASO DE ESTUDIO PARA LA HISTORIA INTELECTUAL

El objetivo de este primer capitulo es establecer la falta de reconocimiento del pensamiento
y la obra de Preuss como un caso de estudio para la historia intelectual. Con falta de
reconocimiento me refiero a la ausencia de una reflexion sobre el programa de investigacion
que articul6 su trabajo a lo largo de cuatro décadas, que se pregunte por su coherencia, su
originalidad, su vigencia y sus limitaciones, pero que también indague su posicion relativa
frente a propuestas alternativas. Esta falta de reconocimiento no equivale a una ausencia
absoluta. Parte de los obstaculos que éste enfrenta tienen que ver con el hecho de que en la
narrativa de la historia de la antropologia, Preuss aparece vinculado a figuras y corrientes de
pensamiento distintas, y a veces, contrarias, a su propio proyecto. Otros obstaculos se deben
a la dificultad de acceder, desde nuestra posicion, al horizonte intelectual en el que vivid y
trabajo Preuss. Lo que sucede es que generalmente se le atribuyen a su aparato teorico y
conceptual contenidos y relaciones propios del de la antropologia social britanica, en
particular los asociados al objeto tedrico “magia-ciencia-religion”. También sucede que en
el seno de la institucion donde labord, por espacio de cuatro décadas, el Museo Etnoldgico
de Berlin, no existieron las condiciones politicas para alcanzar la consagracion académica.
Si a esto se le agrega, que las dos guerras mundiales provocaron la interrupcion abrupta de
la practica y la transmision de un estilo de hacer antropologia, que condensaba un desarrollo
que puede remontarse hasta mediados del siglo XVIII, se entiende el porqué de las lagunas
en la memoria de la historia de la antropologia que afectan a Preuss; lagunas que s6lo muy

. 1
recientemente han empezado a ser subsanadas.

' Cfr. Han F. Vermeulen, Before Boas. The Genesis of Ethnography and Ethnology in the German
Enlightenment, (Critical Studies in the History of Anthropology), Lincoln, University of Nebraska
Press, 2015; Norbert Diaz de Arce, Plagiatswurf und Denuziation. Untersuchung zur Geschichte der
Altamerikanistik in Berlin (1900-1945), Inaugural-Dissertation zur Erlangung des Diktorgrades am
Fachbereich Geschichte und Kulturwissenschaften der Freien Universitdt Berlin, Berlin, 2004, 282

pp-
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Mucho se ha argumentado que el hecho de no contar con traducciones al espaiol de
las obras de Preuss es el factor decisivo en la falta de reconocimiento y recepcion de su
pensamiento en Latinoamérica.” Esta explicacién no es satisfactoria. Para muestra baste
apuntar que las obras de otros autores alemanes como Eduard Seler y Walter Krickeberg si
han sido traducidas. En todo caso, podria contra-argumentarse que, si hubiera habido interés
suficiente en conocer sus trabajos, se hubieran podido encomendar traducciones. Por otra
parte, se sabe que algunos académicos encargaron traducciones de Preuss para su uso
personal, como la que preparé Mariana Frenk-Westheim de Die Nayarit-Expedition® para
Fernando Benitez, quien la utiliz6 profusamente en su "Nostalgia en el paraiso." Aunque por

< , . . 4
aquel entonces se anunci6 que la obra de Preuss pronto seria publicada, eso no ha sucedido.

La investigacion etnologica en México se ha dejado casi enteramente a los
especialistas extranjeros debido en parte a negligencia y en parte a que exige un
esfuerzo y un gasto considerables [...] El hecho de que el importante libro sobre la
religion cora Die Na-yarit-Expedition (sic)u escrito a principios de siglo por el
etnodlogo alemdn no hubiera sido traducido al espafiol, me hizo solicitar el auxilio de
Mariana Frenk [quien] tradujo en un tiempo angustiosamente corto la obra de Preuss,
[...] prestandome un servicio inaprecialbe [...] puedo adelantar que su monumental
traduccion saldrd impresa simultdneamente a la traduccion inglesa que vienen
preparando los doctores Edward H. Spicer y Thomas B. Hinton.’

Desde los afios 90 del siglo XX, antropologos y lingiiistas dedicados a las regiones
americanas donde trabajé Preuss han mostrado interés por recuperar las contribuciones de
este clasico olvidado. En Colombia se han retomado sus contribuciones a la arqueologia de

San Agustin y a la etnolingiiistica de los uitoto del Gran Caqueta,® mientras que en México

* Johannes Neurath y Jestis Jauregui, “Introduccion: La expedicion de Konrad Theodor Preuss al
Nayarit (1905-1907) y su contribucién a la mexicanistica”, J. Jauregui y J. Neurath (comps.), Fiesta,
literatura y magia en el Nayarit. Ensayos sobre coras, huicholes y mexicaneros de Konrad Th.
Preuss, México, Centro Francés de Estudios Mexicanos y Centroamericanos — Instituto Nacional
Indigenista, 1998, pag. 50; Carlos Garcia Mora, “El Nayarit y la antropologia en la obra de Preuss”,
http://carlosgarciamoraetnologo.blogspot.com/, pag. 3. Consultado el 16 de julio de 2016.

> Konrad Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition Textaufnahmen und Beobachtungen unter
mexikanischen Indianern 1. Der Religion der Cora-Indianer in Texten nebst Worterbuch Cora-
Deutsch, Leipzig, B. G. Teubner, 1912, CVIII + 396 pags.

* Fernando Benitez, "Nostalgia del paraiso”" en Los indios de México. III., México, Ediciones Era
(Biblioteca Era, Serie Mayor), 1970, pags. 283-524.

> Ibid., pag. 285.

® Paulina Alcocer, “Un siglo de estudios sobre literatura y los cantos rituales de los uitotos”, en
Latinoamérica. Revista de Estudios Latinoamericanos, nim. 61, 2015, pags. 185-208; Héctor Llanos
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sus aportaciones a la etnologia de la region cultural del Gran Nayar,’ son las que més atencion

han recibido.

De los libros de Preuss, el primero en traducirse al espafiol, tan solo dos afnos después
de su publicacion original en Alemania en 1929, es Monumentale Vorgeschichtliche Kunst,®
tratado que presenta los resultados de las excavaciones arqueologicas realizadas entre
diciembre de 1913 y abril de 1914 en el Alto Magdalena y San Agustin (Colombia). De

hecho, esta obra ha visto cinco ediciones, cuatro de ellas en espaﬁol;9 la Gltima en 2013 como

Vargas, “Konrad Theodor Preuss: cien afios de una propuesta etnoldgica y arqueologica sobre el arte
monumental escultérico de San Agustin (1913-2013)”, Konrad Th. Preuss, Arte monumental
prehistorico. Bogota, Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, 2013, pags. XII-XXXIV;
Manuela Fischer y Konrad Th. Preuss, Mitos Kogi, Quito, Editorial Abya-Yala (Coleccion 500 afios,
20), 1989; Selnich Vivas, “Kir+ga+a+: los géneros poéticos de la cultura m+n+ka”, en Antipoda.
Revista de Antropologia y Arqueologia, nim. 15, Bogota, jul-dic 2012, pags. 223-244; Gustavo
Zuluaga Hoyos, “Las Obras De Konrad Theodor Preuss Sobre las Culturas Indigenas colombianas:
Tolerancia Y Reconocimiento De La Alteridad”, Edison Neira Palacio y Sophie Dorothee von Werder
(eds.), Intolerancia y Globalizacion. Fenomenos lingiiisticos y literarios, Francfort del Meno, Peter
Lang Verlag, 2014, pags. 13- 24.

" Konrad Th. Preuss, Fiestas literatura y magia en el Nayarit. Ensayos sobre coras, huicholes y
mexicaneros, Jesus Jauregui y Johannes Neurath (comps.), México, Instituto Nacional Indigenista —
Centro Francés de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 1998; Neurath y Jauregui, “Introduccion:
La expedicion de Konrad Theodor Preuss al Nayarit (1905-1907) y su contribuciéon a la
mexicanistica”, en Preuss, Fiestas, literatura y magia, Jauregui y Neurath, “El pasado prehispanico
y el presente indigena: Seler, Preuss y las culturas del Gran Nayar” en Eduard y Caecilie Seler:
Sistemaitzacion de los estudios americanistas y sus repercusiones, Renata von Hanffstengel y Cecilia
Tercero Vasconcelos (eds.), México, Instituto de Investigaciones Interculturales Germano-
Mexicanas, A. C., 2003, pags. 177-198; Paulina Alcocer, “Konrad Theodor Preuss: en busca de
magia, ritos y cantos”, en Arte antiguo cora y huichol, Revista-libro Artes de México, num. 85,2007,
pags. 9-16. Alcocer y Neurath, “El uso de las herramientas magicas” en Arte antiguo cora y huichol,
Revista-libro Artes de México, nim. 85, 2007, pags. 33-49.

¥ Konrad Th. Preuss, Monumentale Vorgeshichtliche Kunst. Ausgrabungen im Quellgebiet des
Magdalena in Kolumbien und ihre Ausstrahlungen in Amerika, 2 vols. Gottingen, Vandenhocck &
Ruprecht, 1929. La traduccion al espafiol estuvo a cargo del antropélogo Hermann Walde-Waldegg
y del escritor colombiano César Uribe Piedrahita y aparecié publicada en bajo el titulo Arte
monumental prehistorico. Excavaciones hechas en el Alto Magdalena y San Agustin (Colombia).
Comparacion arqueologica con las manifestaciones artisticas de las demas civilizaciones
americanas, Bogotéa, Escuelas Salesianas de Tipografia y Fotograbado, 1931. Cfr. en la seccion de
ensayos introductorios Héctor Llanos Vargas, “Konrad Theodor Preuss: cien afios de una propuesta
etnologica y arqueologica sobre el arte monumental escultérico de San Agustin (1913-2013)”, pags.
XI-XXXI.

? Cfr. Héctor Llanos Vargas, “Presentacion de la quinta edicién” en pag. XXXIIL La segunda y tercera
ediciones de Monumentale vorgeschichtliche Kunst en lengua espafiola aparecieron en 1931,
diferencidndose entre si solamente porque una de ellas contd con un tiraje de 200 ejemplares de lujo,
firmados por los traductores. La cuarta edicion fue publicada en 1974 por la Direccién de Divulgacion
Cultural de la Universidad Nacional de Colombia. Reproduce el texto de la traduccion original y
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parte de la conmemoracion del centenario de las primeras investigaciones arqueoldgicas en

San Agustin e Isnos, Huila."

No deja de ser relevante subrayar que, en contraste con el interés inmediato que
suscitaron los resultados arqueoldgicos, la publicacion en espafiol de las contribuciones de
Preuss a la etnologia haya arrancado sélo entre 70 y 80 afios mas tarde. Este hecho es un
indicio de la superioridad, e incluso autonomia, generalmente conferida a los materiales
arqueoldgicos sobre los etnograficos. Lo es también de la parcialidad de la recepcion del
proyecto de Preuss. El propio Preuss relata en el prefacio de este libro, como las estatuas
agustinianas expuestas al publico en el gran patio del antiguo Museo de Artes y Oficios de

Berlin en 1923 suscitaron enorme interés.

Un éxito inesperado me sorprendid: mas alla de las fronteras de Alemania aparecieron
en distintos periddicos y revistas reproducciones de los objetos artisticos que traje de
tierra desconocida. De la impresion que produjeron mis modestos yesos y originales
no puede darse mejor idea que por el hecho de que hubo quien los pusiera al mismo
nivel que los tesoros de Tut-Anch-Amon, entonces en boca de todo el mundo'' [y
escéptico agrega:] Ojald sean los aplausos que cosecho la exposicion un buen presagio
para la difusion de este libro [...] y de mis estudios, tan incomprendidos por el comun
de las gentes."”

Como hoy sabemos, esto no fue asi. La magra recepcion del pensamiento de Preuss
se ha caracterizado por la apropiacion selectiva y fragmentaria de ciertas interpretaciones de
fendmenos puntuales (como su interpretacion del glifo atl-tlachinolli), de tesis etnoldgicas
(como coras y huicholes haciendo parte de un mismo complejo cultural regional), e incluso
de ejemplos etnograficos (como el texto uitoto Ka+ Moo Nan+e Komuitajaga+ o De la
creacion), sin que aln se cuente con algin estudio que capte la unidad y sistematicidad de su

proyecto.

contiene sendas anotaciones de Eugenio Barney y Pablo Gamboa, ambos catedraticos de la
Universidad Nacional de Colombia, especialistas en el arte prehispanico.

' Fabian Sanabria, “San Agustin: materia y memoria viva hoy”, Konrad Th. Preuss, Arte monumental
prehistorico. Bogota, Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, 2013, pag. x.

" K. Th. Preuss, Monumentale vorgeschichtliche Kunst, 1929, pag. 5; K. Th. Preuss, Arte
monumental prehistorico, 2013, pag. XLIL

12 Preuss, Monumentale vorgeschichtle Kunst, XL1, XLVI, XLVIL El subrayado es mio
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Una premisa toral de proyecto antropologico de Preuss, con profundas implicaciones
epistemologicas, recurrentemente pasada por alto, es la que plantea la primacia analitica del
presente etnografico sobre el pasado arqueologico. En franco desacuerdo con las tesis
evolucionistas y difusionistas, Preuss no considera a los grupos indigenas contemporaneos
meros survivals'® de las antiguas culturas, sino que les atribuye ser auténticos poseedores de
culturas vivas cuyo estudio es una condicion sine qua non de toda posible comprension, no
solo de los vestigios arqueologicos, sino del meollo de toda investigacion antropologica, a
saber, la cultura intelectual (geistige Kultur).'"* A contrapelo de la tendencia dominante,

Preuss plantea que:

Mas duraderas que los edificios de piedra y tierra construidos por los seres humanos
son sus costumbres y sus narraciones, que van heredando de generacion en
generacion. [En lugares inaccesibles] atin perviven las antiguas costumbres, las
ceremonias religiosas, los cantos y los mitos, que nos permiten obtener una vision
viva de un mundo intelectual muy parecido al de la[s] antigua[s] cultura[s]."

La manera como Preuss hizo explicita esta premisa, no deja lugar a dudas respecto de
que el foco de su investigacion antropoldgica es la cultura intelectual de las poblaciones
humanas por cuanto puedan revelar de la humanidad en sentido amplio y que la manera de
aproximarse a ella es otorgdndole primacia analitica a la literatura y, en general, a los medios
de expresion ritual de las poblaciones contemporaneas estudiados con las herramientas de la
etnologia y la filologia comparadas. Atinadamente, el arquedlogo colombiano Héctor Llanos
Vargas'® introduce la edicion conmemorativa del centenario del inicio de las investigaciones

arqueoldgicas en Colombia, recuperando estas palabras de Preuss.

Engafios y vanas ilusiones hacen casi imposible al occidental que quiere estudiar este
arte exotico el acceso a aquel mundo de ideas tan diferentes, si no se esfuerza por
acercarse, al mismo tiempo, como etndlogo al arte primitivo que forma parte de la

" Konrad Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, Leipzig, B.G. Teubner Verlag, 1914, pag.
4.

' Cfr. J. Jauregui y J. Neurath, “El pasado prehispanico y el presente indigena...”, pag. 176.

!5 Konrad Th Preuss, “Unter den Indianern der Sierra Madre in Mexiko, Die Woche 43, 1908¢:1908
[ “Entre los indigenas de la sierra Madre Occidental”, Preuss, Fiestas, literatura y magia..., pag. 261].
'® Héctor Llanos Vargas, Profesor Emérito de la Universidad Nacional de Colombia y durante varias
décadas director del Programa de Investigaciones Arqueoldgicas del Alto Magdalena.
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completa cultura material y espiritual de los pueblos naturales. [...]"” El primer paso
que nos acerca a la comprension de las misticas estatuas de San Agustin es, por lo
consiguiente, la conviccion de que estando al lado de ellas, nos encontramos como en
un bosque ignorado de creencias, cuya comprension, faltindonos por completo toda
tradicion viva sobre la concepcion del mundo del pueblo escultor, solo se hace posible
conocer por un analisis cauteloso que guie nuestros conocimientos, en cualquier caso
atn muy imperfectos acerca de la religion en las tribus americanas. [...]'"* Gracias a
los textos que poseemos de algunos pueblos suramericanos en su propia lengua,
reconocemos hoy lo dificil que es penetrar en el fondo de sus creencias, que
comprenden toda su vida profana. Sabemos que sus cantos y tradiciones, recuerdos
de tiempos arcaicos, son para ellos un bien inestimable, una revelacioén y en cierto
modo una Biblia. Por lo consiguiente no podemos acercarnos sino discretamente al
arte de este pueblo antiguo, de cuya religion, fuera de las estatuas, no tenemos ningun
documento."”

En la obra de Preuss son frecuentes pasajes similares a los aqui citados, que arrojan

luz sobre el tipo de programa de investigacion que practicaba y promovia. Otro indicio

importantisimo de la orientacion del trabajo de Preuss son sus afinidades intelectuales, como

la que mantuvo con Hermann Usener, el fundador de la escuela de filologia y ciencias de la

religion de Bonn, y Christianus Cornelius Uhlenbeck, el gran lingiiista y antrop6logo

holandés. Estas, hasta ahora pasadas por alto, nos permiten suponer con qué bases tedricas y

metodoldgicas emprendid Preuss el registro de literatura de pueblos originarios de América.

Tan cercano era Preuss a Uhlenbeck que le dedica su gran obra arqueologica con estas

palabras

El requisito es naturalmente que al pensamiento antropoldégico penetren todas las
ciencias del espiritu; que aquel aprenda a observar la humanidad en cuanto totalidad
mas alla del trasfondo de las especializaciones [disciplinarias], y a educarse a partir
de las formas mas sencillas y explicitas que le ofrecen los pueblos naturales. Por todas
estas razones, como un augurio propicio hacia el futuro, he dedicado este libro al

senor profesor Dr. C. C. Uhlenbeck, quien junto a su especialidad en las lenguas

"7 Preuss, Monumentale..., pag. 83; Preuss, Arte monumental..., pag. 166 apud Llanos Vargas,
“Konrad Theodor Preuss: cien afios de una propuesta etnoldgica...”, pag. XVIIL
'8 Preuss, Monumentale..., pag. 90; Preuss, Arte monumental..., pig. 176 apud Llanos Vargas,

ibidem.

' Preuss, Monumentale..., pag. 82; Preuss, Arte monumental..., pag. 165 apud Llanos Vargas, pag.

XIX.
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indoeuropeas, ha sido un colaborador e impulsor ejemplar e incansable de la

etnologia.”

A pesar de la claridad con la que Preuss se refirid tantas veces a la necesidad de que
las investigaciones antropologicas echaran mano de todas las especializaciones
disciplinarias, la recepcion y sobre todo el uso que se ha hecho de su obra es sumamente
fragmentario. Los practicantes de estas distintas especializaciones lo leen a la luz de sus
casos, y peor aun, de sus objetos de estudio, y no con relacion a las discusiones y polémicas
tanto tedrico-metodoldgicas como historicas en las que participd Preuss y mucho menos se
contempla la posibilidad de que en Preuss pueda encontrarse un programa de investigacion

, . . . . .. . 21
respecto del cual cabria indagar sus premisas, su enfoque, su vigencia y sus limitaciones.

A la fecha so6lo se cuenta con traducciones del aleman al espafiol de cuatro de sus
grandes tratados monograficos, los tres sobre Colombia,” y uno de los tres tomos de los
Nahua-Texte aus San Pedro Jicora en Durango. Aufgezeichnet von Konrad Theodor Press.

Aus dem Nachlass iibersetzt und herausgegeben von Elsa Ziehm. Erster Teil: Mythen und

20 Preuss, Monumentale..., pag. 8*; Preuss, Arte monumental..., pag. XLVI-XLVIL.

! Ejemplos de polémicas entabladas por Preuss: a) teérico- metodoldgica, la que sostuvo con Franz
Boas respecto de las posibilidades del analisis de la mitologia (cfr. Paulina Alcocer y Johannes
Neurath, “La polémica entre Franz Boas y Konrad Theodor Preuss en torno al analisis sistémico de
la mitologia kwakiutl”, en Antropologia. Boletin oficial del Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, nueva época, 68, oct-dic 2002, pags. 50-60.) y b) historica, la que se suscitdé con Seler
respecto de traducciones del nahuatl o interpretaciones iconogréficas (cfr. Paulina Alcocer, “Lucha
cosmica y agricultura del maiz: la etnologia comparativa de K. Th. Preuss”, Por los caminos del maiz.
Mito y ritual en la periferia septentrional de Mesoamérica, J. Neurath (coord.), México, Fondo de
Cultura Econdémica, 2008, pag. 64), c) tedrica-transcendental, la .

2 K. Th. Preuss, Arte monumental prehistérico, 1931 [1929]; Visita a los indigenas kigabas de la
sierra Nevada de Santa Marta. Recopilacion de textos y estudio lingiiistico, Bogota, Instituto
Colombiano de Antropologia, 1993 [1919-1920, 1921-1922, 1923-1924, 1925, 19264, 1926d, 1927];
Religion y mitologia de los uitotos. Recopilacion de textos y observaciones en una tribu indigena de
Colombia, Surameérica. I Introduccion a los textos. Il Textos y diccionario, Bogota, Editorial Nacional
de Colombia / Instituto Colombiano de Antropologia / Corporacié Araucana, 1994, 916 pp. y 232 pp.
[1921, 1923].
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sagen,” publicado bajo el titulo Mitos y cuentos nahuas de la sierra Madre Occidental ** La
traduccion de este libro estuvo a cargo de Mariana Frenk-Westheim comisionada por el
Instituto Nacional Indigenista. Tal como ella misma reconocio, las condiciones en que se
editd esta traduccion distan mucho de ser las idoneas. Para empezar se modifico el titulo de
la obra. Pudiendo el INI haber reclutado algiin nahuatlato para que tradujera los textos
directamente de la lengua original, se optd porque las versiones espafiolas fueran hechas a
partir de las alemanas. Ademas se omite toda mencién a la labor de rescate, transcripcion,
traduccion, investigacion y edicion de Elsa Ziehm, otrora alumna de Preuss, a quien Gerdt
Kutscher encomend¢ la tarea de terminar la obra que el maestro dejo inconclusa. Como el
resto de las obra de Preuss, la recepcion de este titulo entre los antropdlogos y los filélogos
americanistas ha sido muy limitada. Esta suerte no solo se debe a las vicisitudes que se
presentaron durante el proceso de su primera edicion, sino justamente al hecho de que la
parcial version espafiola no da cuenta de la envergadura del contenido y alcances cientificos

.. . s sr 25
del original, ni de los derroteros de su edicion.

Entre el registro de los textos realizado por Preuss en la primera década del siglo XX,
y la aparicion del primero de los tres tomos de los Nahua-Texte preparados por Ziehm,
median sesenta afios, tiempo durante el cual los enfoques teoéricos y las condiciones sociales
y de investigacion, afectadas por las dos Grandes Guerras, cambiaron radicalmente. Baste
decir que la edicion de los materiales nahuas contenidos en una serie de las libretas de campo
de Preuss, halladas fortuitamente muchos afios después de concluida la Segunda Guerra
Mundial, demand¢ toda la energia académica de Elsa Ziehm por espacio de 15 afios. Como
ultima representante del grupo de mexicanistas berlineses que trabajaron directamente con
Eduard Seler, Walter Lehmann y K. Th. Preuss , Ziehm contribuy6 con anélisis lingiiisticos

y etnomusicoldgicos basados en los materiales de este ultimo y otros mas que ella misma

 Paulina Alcocer, “Elsa Ziehm y la edicion de los textos nahuas de San Pedro Jicora registrados por
Konrad Th. Preuss”, Dimension Antropologica, afio 12, vol. 34, mayo-agosto, 2005, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, pags. 147-166 ; cfr. J.Neurath y J. Jauregui, “Introduccion: La
expedicion de Konrad Theodor Preuss al Nayarit...”, pag. 46.

* Publicado en México el afio de 1982 bajo el niimero 14 de la serie Clasicos de la Antropologia del
Instituto Nacional Indigenista.

% Paulina Alcocer, “Elsa Ziehm y la edicion de los textos nahuas de San Pedro Jicora...”, pags. 147-
166.
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registro durante sus tres viajes a San Pedro Jicora, realizados entre la primavera de 1962 y el
invierno de 1968.%° Otra vez, no es que esta obra no se cite en lo absoluto; la cuestion concreta
es que se la utiliza sdlo para extraerle “informacion”. Veamos dos ejemplos de la manera
como se utiliza cominmente el trabajo de Preuss, tomados de uno de los libros de Alfredo

Lopez Austin dedicado a la mitologia de la tradicion mesoamericana.

Segtin un mito nahuatl del estado de Durango, el insulto “mula” fue el que dio origen
al nombre del animal, y no al revés. Contaron los nahuas duranguefios al célebre
investigador Konrad T. Preuss que un dia la diosa Tonantzi viajaba cabalgando por la
orilla de un rio. Un muchacho baiiista que estaba recostado sobre la arena se irguid
intempestivamente al paso de la diosa. La bestia que cargaba a Tonantzi se espanto
con el muchacho y arroj6 a la diosa de su montura. La diosa se levanté indignada.
Dijo al muchacho: “jTu te llamaras Caiman!”, y luego, a su bestia: “;Y tu serds Mula
y no podras parir.” Con esto el muchacho que descansaba tendido en la arena bajo los
rayos del Sol dio origen a los caimanes, animales que en las orillas de los rios suelen
atemorizar a los viajeros con sus bruscos arranques, mientras que la bestia que
cargaba a Tonantzi fue convertida en un animal estéril.”’

Y en otro lugar de la misma obra

Esta alternancia inicia el calendario al principio del mundo. Por ello el dia de la
primera aurora es, para los actuales mixtecos, el de la llegada de la musica. Cuando
el Sol naci6 “se toco una gran cantidad de musica, y la musica lleg6 con el Sol, y
hacia mucho calor”.*® Y para los nahuas de Durango, el dia del nacimiento del Sol
parece iniciar la sucesion alternada de musica y humo de tabaco. Los dioses, después

de haber dado al Sol el nombre de Juan Toénat, dijeron a un mayordomo:

--Ahora haz un arco de musica, consigue una jicara, haz cinco pequefias
vasijas de barro, haz para ti una pipa para tabaco, haz para ti una flecha
ceremonial y ayuna durante cinco dias. Luego debes llamarnos. Vamos a
nombrar a alguien que va a tocar musica.

Mas tarde fueron al patio de la fiesta, prendieron fuego y dijeron al
mayordomo:

--ahora ponte delante de nosotros, toma tu pipa y di un discurso. Pon tabaco
en tu pipa y ponle lumbre encima. Y toma también dos plumas. Ahora

% p. Alcocer, “Elsa Ziehm y la edicion de los textos nahuas...”, pag. 157.

*" Konrad Th. Preuss, Mitos y cuentos nahuas de la Sierra Madre Occidental, pag. 173 apud Alfredo
Lépez Austin, El conejo en la cara de la luna: Ensayos sobre mitologia de la tradicion
mesoamericana, México, Ediciones Era, 2012, pag. 56.

* Anne Dyk, Mixteco texts, Summer Institute of Linguistics (Linguistic series, 3), University of
Oklahoma, Norman, 1959, pag. 3, apud Alfredo Lopez Austin, Los mitos del tlacuache: caminos de
la mitologia mesoamericana, México, Alianza Editorial Mexicana, 1990.
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lldmanos, ya llegamos y no paramos. Y ahora vas a soplar humo sobre
nosotros.”’

Estos ejemplos son elocuentes por ser Alfredo Lopez Austin uno de los méximos
exponentes de los estudios mesoamericanos. Ademas podrian multiplicarse y extenderse a
otros autores, corroborando un tipo de recepcion de la obra de Preuss, que solo repara en la
informacion etnografica que es posible extraerle sin preguntarse como procedid para

obtenerla o, bajo qué premisas trabajo y con qué finalidad.

La recepcion de la traduccion al espafiol de Religion und Mythologie der Uitoto.
Textaufnahmen und Beobachtungen bei einem Indianerstamm in Kolumbien, Siidamerika,
aparecida originalmente en dos tomos en 1921 y 1923 constituye un caso opuesto.”’ Para la
preparacion de esta traduccion, la Universidad Nacional de Colombia monté un equipo de
investigadores®' y patrociné que las traducciones del aleman y del uitoto al espafiol pudieran
someterse a una revision integral de los textos en lengua vernacula, tanto por lo que toca al
sistema de transcripcion utilizado por Preuss, como por lo que se refiere al contenido de los
textos y el sentido de las traducciones. Si bien esta publicacion representd un impulso
importantisimo a los estudios etnolingiiisticos del uitoto, no llevd a una revaloracion de la
labor pionera de Preuss. Desafortunadamente, como sucede con frecuencia en la
etnolingiiistica, se produjeron trabajos demasiado especializados en aspectos limitados de la
lengua, propiciando rodeos a la cuestion principalisima de cultura intelectual transmitida
mediante la tradicion literaria. Coincido con Selnich Vivas cuando sefala que “alli donde

, : 32
Preuss avanzo, sus traductores retrocedieron”.

¥ Preuss, Mitos y cuentos nahuas de la Sierra Madre Occidental, p. 167-169. Se hace en el libro la
aclaracion de que la jicara sirve de caja de resonancia para el arco de musica apud Lopez Austin, op.
cit., pag. 344.

30 K. Th. Preuss, Religion y mitologia de los uitotos.

'La lingiiista de origen aleman, Gabriela Petersen de Piiieiros y el etnolingiiista de origen uitoto,
Eudocio Big+dima Becerra revisaron los textos originales y elaboraron traducciones directas del
aleméan y el uitoto al espafiol.

2 Cfr. Selnich Vivas Hurtado, “Kir+ga+a+: los géneros poéticos de la cultura m+n+ka”, en
Antipoda. Revista de Antropologia y Arqueologia, nim. 15, Bogota, jul-dic 2012, pag. 230 y ss.
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En 1998, bajo el titulo Fiestas, literatura y magia en el Nayarit. Ensayos sobre coras,
huicholes y mexicaneros de Konrad Theodor Preuss, los antropologos Jesus Jauregui y
Johannes Neurath publicaron una compilacion de 24 trabajos de Preuss, entre informes de
campo, articulos museograficos, articulos etnograficos y etnologicos y ensayos
etnohistoricos y etnoarqueoldgicos, precedidos de un estudio introductorio sobre "La
expedicion de Preuss al Nayarit y su contribucion a la mexicanistica" y un ensayo de Eduard
Seler sobre los “Indios huicholes del estado de Jalisco”, y complementados por una
"Bibliografia de Konrad Theodor Preuss con traduccion al castellano de sus titulos".>> Esta
publicacion, pensada como un impulso a la valoracion de la obra de Preuss, ha jugado un
papel decisivo en el desarrollo de la antropologia del Occidente de México y la periferia
septentrional de Mesoamérica en los tltimos quince afios. Pero en términos mas amplios no
ha movido a una revision de la historia de las disciplinas antropologicas en y sobre México;
tampoco ha alcanzado a las academias antropologicas germanoparlantes. Su recepcion
consiste basicamente en aprovechar las contribuciones de Preuss para las investigaciones
actuales, sin llegar a generar una reflexion en torno al horizonte de expectativas en el que
vivio y trabajé Preuss, ni tampoco una comprension de los elementos que articulan su

programa de investigacion.

La mayoria de los trabajos reunidos en Fiesta, literatura y magia del Nayarit fueron
redactados durante la estancia de Preuss en México o en los afios inmediatamente posteriores
a su retorno a Alemania en 1907 y constituyen una parte del laboratorio donde se formularon
los resultados de investigacion vertidos cinco anos después en el primer tomo de Die Nayarit
Expedition,’* cuyo subtitulo en espafiol es La religion de los indios coras segiin sus textos.
Con diccionario cora-aleman. Y digo una parte porque, en definitiva, hace falta ponerlos en
relacién no sélo con esta tltima sino también con la treintena de publicaciones aparecidas
entre 1900, fecha en que Preuss se incorporo a la seccion de América del Museo Etnologico
de Berlin, y 1905, fecha en la que parti6 a la expedicion.” Desde hace una década, Siglo XXI

editores proyecta publicar una traduccion del alemén y el cora al espafiol de la Nayarit-

3 K. Th. Preuss, Fiestas, literatura y magia en el Nayarit, J. Jauregui y J. Neurath (comps.)
** K. Th. Preuss, Die Nayarit Expedition, 1912,
3% Ver capitulo 2 de esta tesis.
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Expedition, que sin duda es la obra magna de Preuss, pero a la fecha esto aun no sucede.*® El
tratamiento de conjunto de sus publicaciones es indispensable si se busca obtener una
comprension del desarrollo de un pensamiento donde puedan observarse los problemas y las
hipotesis que lo van articulando y dotandolo de sentido. Es desde el punto de vista ganado
por un ejercicio de esta indole que se estaria en posibilidad de aclarar las condiciones de

produccion y valorar las posibilidades de la obra y la trayectoria intelectual de Preuss.

Como en otros casos, encontramos que una rapida polarizacion entre los entusiastas
y los detractores de Preuss ofuscé lo que pudo haber estimulado una elaboracion (auto)critica
de elementos historicos novedosos que de manera interesante podrian haber llevado a
repensar ideas acerca del cardcter y la historia de las disciplinas antropoldgicas. Muestra
ejemplar de esto son las contrastantes resefias que Jacques Galinier’’ y Carlos Garcia Mora™
dedicaron a Fiestas, literatura y magia en el Nayarit. Mientras que el antrop6logo francés
sefiala, sin pasar por alto la buena reputacion que Preuss gozo entre sus contemporaneos, que
la envergadura de su obra "no puede sino incitarnos a leer y releer un autor ejemplar por su
compromiso profesional al servicio de la exploracién del Gran Nayar"’ el segundo
(coordinador general de La antropologia en México. Panorama historico, obra colectiva en

15 volumenes) achaca "el desconocimiento de Preuss [y su ausencia en la obra que coordina]

a que la mayoria de los europeos de su tiempo publicaban sus obras en sus medios académicos

%% Ademas de la traduccion que Mariana Frenk hizo para Fernando Benitez (vide supra nota 4), se
tiene conocimiento de que Ingrid Geist (q.e.p.d) también prepar6 una traduccion, que tampoco llegd
a las prensas. Ojala que el nuevo intento, impulsado esta vez por Jaime Labastida, director de Siglo
XXI editores, si logre concretarse.

*7 Jacques Galinier, "Jesus Jauregui & Johannes Neurath, compil., Fiesta, literatura y magia en
Nayarit. Ensayos sobre coras, huicholes y mexicaneros de Konrad Theodor Preuss" en L'Homme.
Revue d'anthropologie, 1999, tome 39 n°152, pp- 242-243.
http://www.persee.fr/web/revues/home/prescript/article/lhom _0439-

4216 1999 num_39 152 453700 consultado el 2 de septiembre de 2014.

*¥ Carlos Garcia Mora, "El Nayarit y la antropologia en la obra de Preuss" en version revisada de un
comentario publicado sin titulo como resena bibliografica en la secciéon "Debate" del Inventario
antropologico. Anuario de la revista Alteridades, México, Universidad Autonoma Metropolitana,
Unidad Iztapalapa, Division de Ciencias Sociales y Humanidades, Departamento de Antropologia,
vol. 5, 1999, pp. 180-188, considerando la réplica de los compiladores del libro resefiado.
http://carlosgarciamoraetnologo.blogspot.mx/2011/02/el-nayarit-y-la-antropologia-en-preuss.html
consultado el 18 de agosto de 2014.

** Mi traduccién; en el original: "Tout cela ne peut que nous inciter & lire ou relire un auteur
exemplaire par son engagement professionnel au service de I'exploration du Gran Nayar..." Galinier,
1999, pag. 243.
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1"y le

[...] de tal manera que estaba fuera de sus planes promover la publicacion en espafio
recrimina no "retribuir con los resultados de su investigacion a la sociedad que recibe al
antrop6logo" publicandolos en espafiol. Mas adelante agrega: "La de Preuss es una de las
mejores expresiones, dicho sin ironia, de la antropologia que entonces [inicio de los afios
1980] se rechazd seguir haciendo. La suya fue todavia una antropologia con una vision
europea que [...] considerd necesaria la culminacion de su asimilacion colonial, pese a que

. . , ., ., , . 41
ello implicaria la destruccion de lo que sobrevivia y que ¢l admiraba".

El posicionamiento de Garcia Mora frente al trabajo de Preuss resulta de un
conocimiento deficiente del autor y su medio académico, de una clara falta de perspectiva
histérica —que le impide apreciar el cardcter pionero tanto en términos éticos como teoricos,
metodoldgicos y técnicos de La expedicion al Nayarit—y de una operacion reduccionista que
consiste en atribuirle a un autor actitudes generalizadas en su época, que sin embargo ¢l
expresamente combatid. Cabe preguntar si una obra antropologica que presenta la religion
de un pueblo segun sus propios textos, reconociendo con nombre y apellido a los cantadores
que se los transmitieron, que los publica en su propia lengua y en sus propias traducciones y
que para hacerlos inteligibles a una comunidad académica, entonces muy basta y dinamica,
los acompafia de un diccionario cora-aleman (hasta entonces inexistente), en verdad falta al
pacto de reciprocidad de que es capaz un antropdlogo; cabria también preguntar cudntos
ndyeri* hubieran preferido al espafiol sobre su lengua a principios del siglo XX. Es falso que
Preuss considerara a los indigenas de la region del Nayar "fosiles vivientes".* En las paginas
introductorias de su Nayarit-Expedition es el primero en lamentar el que estas culturas vivas
estén amenazadas por las crecientes presiones impuestas por la modernizacion. No sélo
Garcia Mora yerra su apreciacion sobre el desempeino de Preuss al mirarlo desde los
estandares de su época. Desconcierta sobremanera su juicio cuando, en México, a un siglo
de la publicacion de Die Nayarit-Expedition, siguen siendo escasos los grupos indigenas que
cuentan con registros tan completos y detallados de su literatura tradicional, en sus propias

lenguas, como los hechos por Preuss.

% C. Garcia Mora, "El Nayarit y la antropologia en la obra de Preuss", pag. 3.
*I' C. Garcia Mora, "El Nayarit y la antropologia en la obra de Preuss", pag. 6.
** Endoetnonimo de cora

* C. Garcia Mora, ibidem.
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Lo que el tipo de posicionamientos frente a la obra de Preuss expresados en estas
resefas deja en claro es la necesidad de trabajar en pos de dos objetivos. Por un lado, allegarse
de los elementos historicos necesarios para la reconstruccion del contexto en el que vivid y
trabajo Preuss, asi como de los contextos y las maneras en que su obra ha gozado o no de
recepcion (entre los cuales se contaria el medio académico mexicano). Por el otro, se requiere
de un conocimiento directo de esta obra que posibilite su analisis de conjunto con miras a
proponer una fundamentacion y una critica epistemologicas. No se avanza mucho entrando
en confrontaciones como la que lanza Garcia Mora, tampoco se ahonda la comprension de la
obra de un autor y de su recepcion enlistando sus logros, sefialando su carécter pionero,

subrayando su originalidad, ni siquiera corroborando la fecundidad de sus planteamientos.

Desde el punto de vista de la historia del pensamiento adoptado por la presente
investigacion, la falta de reconocimiento que gravita sobre la obra de Preuss si es una
pregunta a resolver, pero no la primera. S6lo en la medida en que se ha avanzado en las tareas
de reconstruccion histérica y de andlisis metodologico y conceptual, esta falta de
reconocimiento de Preuss ha ido perfilandose como el efecto de una tendencia intelectual
generalizada que no solo afecta a Preuss, sino que alcanza a una constelacion de autores hasta
ahora poco atendida por la historia intelectual. Y aunque, como se viene sefialando, explicar
la falta de reconocimiento de la obra de Preuss no es el principal objetivo de mi investigacion,
tal pareciera que la posibilidad de generar unas condiciones que favorezcan su recepcion
critica depende del éxito en suministrar una buena explicacion de su olvido. Antes de entrar
de lleno a la caracterizacion de la tradicion humboldtiana de la que hace parte Preuss, sera
conveniente aclarar algunos lugares comunes que lo ubican bien como seguidor del
folclorista britanico R. R. Marett y de la corriente del preanimismo, bien como tributario del
mexicanista Eduard Seler, o bien como partidario del astralismo, género de interpretacion
mitologica que se puso de moda a la vuelta del siglo XX, a raiz de los descubrimientos sobre

astronomia babilonica.

1.1. PREUSS, {MARETTIANO?, {SELERIANO?, [ASTRALISTA?
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En la literatura antropoldgica es frecuente encontrar a Preuss identificado con los seguidores
de R. R. Marett quien, desde la publicacién del articulo “Pre-Animistic Religion” en 1900,
ha sido considerado el principal critico de la doctrina animista postulada por E. B. Tylor.*
Asi, por ejemplo, Penniman, en el recuento de 4 Hundred Years of Anthropology,*® introduce
a Preuss sefialando que en su articulo “Der Ursprung der Religion und Kunst” (1904-05)*
“...sigue la orientacion de Marett, hace corriente el término preanimismo en Alemania y ubica
en la magia y la estupidez primigenia (Urdummheit)™® los inicios del desarrollo del
hombre”.* Efectivamente, como una critica al hiperintelectualismo racional de las teorias de
E. B. Tylor, pero independientemente de Marett, Preuss postuld como base de todo idealismo
a la Urdummbeit, entendida como la posibilidad humana de actuar conforme a la fantasia y
la imaginacion (Einbildungskrafty’® y no conforme al instinto: en cierto sentido, dice, es “el

brote de todo lo grande y sublime de la religién y de la ciencia”. Adversarios de Preuss

presentaron este concepto como la expresion mas absurda de las teorias sobre la magia,

“R.R. Marett, “Pre-Animistic Religion”, The Threshold of Religion, Londres, Methuen, 2°. edicidn,
1914, pags. 1-28.

* Cfr. Edward Brunett Tylor, Primitive Culture: Researches into the development of mythology,
philosophy, religion, language, art, and custom, 2 vols. (1871); cfr. una buena sintesis del animismo
tyloriano en George W. Stocking, Jr., After Tylor. British Social Anthropology 1888-1951, Madison,
The University of Wisconsin Press, 1995, pag. 42 “For Tylor, the essentials core of all religion was
“animism” (or “the belief in Spiritual Beings”): the idea that the human body and by extension, other
beings of the natural World, both animate and inanimate, was animated by “a thin unsubstantial
human image,” the “cause of life or thought in the individual it animates”, capable of “leaving the
body far behind” and “continuing to exist and appear to men” after its death; from this basic idea had
evolved all known religious beliefs and rituals, up to and including those of the Church of England.”
* T.K. Penniman, 4 Hundred Years of Anthropology, Londres: Gerald Duckworth & Co. Ltd., 1965
[1935].

*" Konrad Th. Preuss, “Der Ursprung der Religion und Kunst”, Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir
Ldnder- und Volkerkunde, Brunswick, 1904, 86 (20), pp. 321-326; (22), pp. 355-363; (23), pp. 376-
380; (24), pp. 389-393; 1905, 87 (19) pp- 333-337; (20), pp. 347-350; (22), pp. 380-384; (23), pp.
394-400; (24), pp. 413-419. Este ensayo, publicado por entregas, es una de las obras mas leidas de
Preuss.

* K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 7.

* T. K. Penniman, A Hundred Years of Anthropology., pag. 31.

>0 Cfr. Lucas Marco Gisi, Einbildungskraft und Mythologie. Die Verschrinkung von Anthropologie
und Geschichte im 18. Jahrhundert, Berlin, Walter de Gruyter, 2007, pag. 8. “En el centro de la
historia antropoldgica se ubica la reduccion de la fuerza imaginativa (Einbildungskraft) y la
mitologia. Con ello se intenta el acoplamiento conceptual sobre la base de la analogia entre la
ontogénesis y la filogénesis, de la fuerza imaginativa —en cuanto una capacidad formadora de
cultura—y la mitologia —en cuanto modo de pensar y expresar un determinado nivel de desarrollo de
la historia cultural. El paralelismo entre la fuerza imagiativa y la mitologia muestra la bisagra entre
antropologia e historia cultural”.
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particularmente el padre Wilhelm Schmidt,”' y A. E. Jensen.”® En un articulo fechado en
1951, F. Rudolf Lehmann recapitula esta polémica y aclara como la interpretacion y, por lo
tanto la critica, que Jensen y Murray hicieron de la teoria de la “Urdummbheit” se basa en un
malentendido. Este consiste en pasar por alto que la preocupacién central de Preuss no es
establecer criterios para medir el grado de evolucion o complejidad intelectual del hombre
en sus diferentes estados, sino en discernir el papel de la imaginacion en el proceso intelectual
de formacion de concepciones complejas, es decir concepciones sobre si mismo y su

entorno.53

En el mismo sentido que Penniman, Edward E. Evans-Pritchard en su estudio sobre
Theories of Primitive Religion, afirma que entre los autores mas conocidos “...por haber
defendido que debia haber existido un estadio de religion mas primitivo e imperfecto que el

» 3% B fechas mas

animismo se encuentran Marett, en Gran Bretafia, y Preuss, en Alemania”.
recientes, volvemos a encontrar esta apreciacion en el articulo que Riesebrodt escribe sobre
Marett para el libro Klassiker der Religionswissenschaft. En él se plantea una distincion entre
aquellos autores que sin adoptar completamente la postura de Marett se sirvieron de algunos
de los teoremas y términos acufiados por el folclorista, y aquellos otros que fueron
“verdaderos” marettianos. Segun Riesebrodt, entre los segundos “destaca sobre todo el

etnélogo aleman Konrad Theodor Preuss”.”

Efectivamente, Preuss utiliza el término “preanimismo” vy se refiere a los trabajos de
9

Marett en varios de sus escritos, pero esto no es suficiente para afirmar que ¢l haya sido uno

! Wilhelm Schmidt, S.V.D. “Preuss, K. Th., Die Nayarit-Expedition [...]”, Anthropos, Mddling bei
Wien, Sankt Gabriel, 8, 2-3. 1913, pags. 583-588.

S2ALE. Jensen, Mythus und Kult bei naturvolkern, Weisbaden, 1951 [hay traduccioén al espafiol: Mito
y culto entre los pueblos primitivos, México, Fondo de Cultura Econémica (Seccion de Obras de
Antropologia), 1982 [1960], pags. 10, 55, 228, 247, 292, 385].

» F. Rudolf Lehmann, “Der Begriff ‘Urdummheit’ in den ethnologischen und
religionswissenschaftlichen Anschauungen von K.Th. Preuss, Ad. E. Jensen und G. Murray”,
Sociologus. Zeitschrift fiir empirische Soziologie, Sozialpsychologie und ethnologische Forschung,
Neue Folge, 1951, 1, afio 2, pags. 131-145.
> Edward Evan Evans-Pritchard, Theories of Primitive Religion, Oxford, Claredon Press, 1965, pags.
27,31, 33,53
> Martin Riesebrodt, “Robert Ranulph Marett (1866-1943)”, Klassiker der Religionswissenschaft.
Von Friedrich Scheiermacher bis Mircea Eliade, Axel Michaels (ed.), Miinich, Verlag C. H. Beck,
1997, 171-184.
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de sus seguidores. La critica de Preuss a la doctrina animista no s6lo es anterior a la de Marett,
sino que se plantea en términos distintos.’® Ademas, a este ltimo no le interesaba refutar a
Tylor; su intencion mas bien estaba dirigida a no cancelar la posibilidad de plantear que antes
del animismo hubiera existido un tipo de religion mas rudimentaria, independiente de las
ideas sobre los espiritus, fantasmas y almas, basada en los sentimientos de temor, admiracién
y asombro;”’ en especifico, no le parece satisfactoria la importancia que Tylor atribuye al
aspecto intelectual de los fendmenos religiosos, dejando de lado las emociones y la
voluntad,”® e incluso ahi donde emociones e ideas no guardan vinculos coherentes en la

conciencia podria tratarse de religion. Pero, ;como saberlo?

Desde su gabinete en Oxford, Marett analiza una serie de creencias y practicas que habian
sido tratadas como parte del desarrollo del animismo, pero buscando interpretarlas a la luz
de la actitud mental frente a lo misterioso que denominé sobrenaturalismo. Marett creia
observar en esta actitud asociada a una serie de emociones el proceso a través del cual el
pensamiento humano se alejaba de las explicaciones racionales, dando lugar al “surgimiento
de un poderoso impulso que objetivaba y personificaba lo misterioso, al tiempo que trataba
de hacerlo innocuo y propicio para el hombre por fuerza de la constriccion, la comunion o la
conciliacion”.” Concebido como este sentimiento universal, el sobrenaturalismo podia
suministrar una explicacion tanto logica como cronoldgicamente anterior al animismo,
haciendo de este ultimo una realizacion ideal del primero. Se trataba de demostrar que el
sobrenaturalismo, y no las visiones oniricas y alucinatorias, era la fuente del matiz animista
que posteriormente se habia impregnado no sélo a la muerte y a los muertos sino a toda una
serie de entidades animadas e inertes que, sin estar conectadas directamente con los primeros,
despertaban en el hombre un “cierto sentido religioso” caracterizado por los sentimientos de
temor, admiracion y asombro, pero que en ningin momento implicaban la creencia en la

existencia de seres espirituales.

>® Paulina Alcocer, La magia en las palabras: Tylor, Preuss y Malinowski. El debate inconcluso entre
animismo y preanimismo, Tesis de Maestria en Humanidades. Universidad Auténoma Metropolitana
— Iztapalapa, México, 2000, pags. 60 y ss.

" R.R. Marett, The Threshold of Religion, pags. xi, Xxxi.

*¥ Marett, “Pre-Animistic Religion”, pag. 5.

> Ibidem, pag. 11.
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Para fines del presente analisis, lo que es relevante destacar es como Marett, a pesar
de haber sefialado correctamente las limitaciones de la definicion minima de religion
suministrada por Tylor, y de haber promovido la reunién bajo una sola categoria de los
fendmenos relativos a la magia y a la religion permitiendo su tratamiento conjunto, no logra
sin embargo superar la problematica que ¢l mismo enuncia. En lugar de indagar los
fundamentos permanentes y duraderos de la religion, postula una nueva hipoétesis de corte
causal, y en este sentido equivalente a la de Tylor, que no se sostendria a menos que una serie
de supuestos sean asumidos, a saber:

1. que el hombre primitivo distingue lo sobrenatural de lo natural,

2. que es sobrenatural aquello que rebasa a su entendimiento,

3. que lo que rebasa su entendimiento le provoca pavor,

4. que atribuye poderes a lo que le provoca pavor,

5. que todo lo que le provoca pavor y escapa de su entendimiento es agrupado en una
clase de “cosas” que designa con nociones abstractas y ambiguas, intraducibles al
inglés (andriamanitra = ngai = wakan = mana = kalou),

6. que estas nociones y el sentimiento que invocan son los elementos esenciales
constitutivos de la religion,

7. que las reacciones mentales frente a lo pavoroso consisten en el impulso a objetivarlo
y personificarlo, y el impulso correlativo a controlarlo; y que a la larga por estos
impulsos los poderes sobrenaturales seran identificados con los dioses portadores de

personalidad, voluntad, alma y espiritu.

Entonces, s6lo si asumimos estos siete supuestos podemos afirmar con Marett que el
caracter religioso se adhiere a las observancias y ceremonias registradas en diversas
sociedades en virtud no de alguna construccion ideal (animatismo, mitologia o animismo),
sino en virtud del pavor fundamental que lleva al hombre a establecer vinculos personales

con lo sobrenatural antes de que pueda pensar o teorizar este sentimiento.

Marett, quien nunca presento su teoria como una alternativa a la doctrina animista, ni
pensaba que fueran incompatibles, intervino en la revision de la cuarta edicion de Notes and

Queries (1912) insistiendo en que debia introducirse un guién que vinculara los términos
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magico-religioso, pues consideraba que de esta manera se exhortaba a los etndgrafos a

registrar informacion que revelara el punto de vista del nativo.

Podemos afirmar que aunque Marett no suministré una verdadera alternativa a la
teoria animista de Tylor para la comprension de los fenomenos de la magia y la religion, si
logré despertar la inquietud por indagar sus raices mas profundas. Sin embargo, sus atinadas
intuiciones no bastaron para fundamentar una explicacion de los mismos, y es bien sabido
que ahi donde su capacidad explicativa se agotaba, Marett invocaba términos indigenas
obstaculizando su problematizacién y llenando el hueco con una palabra magica que
trasladaba al lector al dominio del punto de vista y de la cosmovision nativa (el mana de los
melanesios, el orenda de los iroqueses, el manito de los algonquinos centrales y el wakanda

. 60
de los siouaneses).

En el articulo “La religion”, incluido en su Manual de etnologia,” Preuss atribuye a
Marett el mérito de haber introducido la nocion de fuerza o potencia preanimista para abordar
el estudio de la religion como totalidad: “fue €l quien se percato6 de la fecundidad del concepto
de fuerza o potencia como caracteristica esencial de los fenémenos religiosos, y en
proponerlo en lugar de las ideas relativas a demonios y dioses personales; [...] Hasta la fecha
esta apreciacion es susceptible de seguir siendo desarrollada”.” Sin embargo, sefiala Preuss,
“los planteamientos de Marett no se basan en una reflexion y clasificacion sistematica de los
hechos religiosos, sino en una aproximacion intuitiva formada a partir de sus propias
impresiones.”63 Preuss, en cambio, ofrece una refutacion del animismo tyloriano basada en
la confrontacion de esta teoria con las concepciones religiosas registradas entre los

denominados pueblos primitivos o naturales. Ademds de su amplio estudio sobre las

5 Wilhelm Miithimann, Geschichte der Anthropologie, Universitits-Verlag, Bonn, 1968 [1948] pags.
204-209.
1 K. Th. Preuss (comp.), Lehrbuch der Vilkerkunde, Stuttgart, Verlag Ferdinand Enke, 1a. edicién,
1937b: K. Th. Preuss y Richard Thurnwald (comps.), Lehrbuch der Volkerkunde, Stuttgart, Verlag
Ferdinand Enke, 2a. edicion, 1939a.
2 K. Th. Preuss y R. Thurnwald, Lehrbuch der Vilkerkunde, pags. 62-63.
63 .7

ibidem
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costumbres funerarias de los indigenas americanos y los asiaticos nororientales,’* investigo
la gran diversidad fenoménica de la magia y de los medios para acrecentar la fuerza magica,
no so6lo en el ritual sino en todos los &mbitos de la vida, con especial énfasis en el arte. Sus
primeros ensayos sobre el tema los basa en una vasta documentacion etnografica,
principalmente de Norteamérica;”> mas adelante la fuente principal de sus planteamientos
seran los materiales registrados por ¢l mismo en sus dos expediciones americanas al
Occidente de México (1905-1907) y a las regiones del afluente del rio Orteguaza y de la
sierra Nevada de Santa Marta, en Colombia (1913-1919). Al respecto, especialmente ricas
en informacion son las recopilaciones de textos rituales, que registrd en lengua nativa y

tradujo in situ.*

5 K. Th. Preuss, Die Begribnisarten der Amerikaner und Nordostasiaten, Inauguraldissertation zur
Erlangung der Doktorwiirde von der philosophischen Fakultit der Albertus-Universitit zu
Konigsberg in Preussen, Konigsberg, Hartungsche Buchdruckerei, 1894, 314 pags.

5 K. Th Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Ddmonen als Tréger des altmexikanischen Dramas. Ein
Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltramas”, Archiv fiir Anthroplogie. Organ der Deutschen
Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte, Brunswick, Friedrich Vieweg und
Sohn, N. F. 1(3), 1904, pags. 129-188; K. Th. Preuss, “Der Ursrpung der Religion und Kunst”,
Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir Linder- und Vodlkerkunde, Brunswick, 1904e, f, g, h / 1905b, c, d,
e, ', 86 (20), pags. 321-326 — 87 (24), pags. 413-419; K. Th. Preuss, “Der ddmonische Ursprung des
griechischen Dframas erldutert durch mexikanische Parallelen”, Sonderabdruck aus den Neuen
Jahrbiichern fiir das klassische Alterthum, Geschichte und deutsche Literature und fiir Pddagogik,
Leipzig, B. G. Teubner, 1906, 2. Abteilung, 18 (3), pags. 161-193.

5 preuss, Die Nayarit-Expedition. Textaufnahmen und Beobachtunben unter mexiknischen Indianern
1. Die Religion der Cora-Indianer in Texten nebst Worterbuch Cora-Deutsch, Leipzig, B. G.
Teubner, 1912a; K. Th. Preuss, “Forschungsreise zu den Kéagaba-Indianern der Sierra Nevada de
Santa Marta in Kolumbien I”’, Anthropos, Sankt Gabriel, M6dling bei Wien, 14-15, 1919-1920, pags.
314-404 y 1040-1079; K. Th. Preuss, Religion und Mythologie der Uitoto. Textaufnahmen und
Beobachtungen bei einem Indianerstamm in Kolumbien, Stidamerika, vol. I, Gotinga, Vandenhoek
u. Ruprecht, 1921a; K. Th. Preuss, “Forschungsreise zu den Kagaba-Indianern der Sierra Nevada de
Santa Marta in Kolumbien 11, Anthropos, Sankt Gabriel, Modling bei Wien, 16-17, 1921-1922, pags.
459-480 y 737-764; K. Th. Preuss, “Forschungsreise zu den Kagaba-Indianern der Sierra Nevada de
Santa Marta in Kolumbien III”, Anthropos, Sankt Gabriel, Modling bei Wien, 18-19, 1923-1924a,
pags. 125-154 y 890-950.; K. Th. Preuss, “Forschungsreise zu den Kéagaba-Indianern der Sierra
Nevada de Santa Marta in Kolumbien IV”, Anthropos, Sankt Gabriel, Modling bei Wien, 20, 1925a,
pags. 77-119, 461-495 y 737-764; K. Th. Preuss, “Forschungsreise zu den Kégaba-Indianern der
Sierra Nevada de Santa Marta in Kolumbien VI”, Anthropos, Sankt Gabriel, Mddling bei Wien,
Viena, 22, 1927a, 66-79 y 357-386.
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Para Preuss, la importancia de la hipdtesis preanimista no consistia en el hecho de
haber sugerido un estadio més en la evolucién de la religiosidad,’” sino en haber propuesto
que la creencia en una potencia magica, y no la supuesta creencia en el dualismo cuerpo-
alma, debia encontrarse en el centro de la reflexion de las ciencias de la religion. A la larga,
Marett claudicé en su intento de esclarecer el fenomeno que en un primer momento detecto,
sugiriendo que, “dado que en las sociedades primitivas no puede distinguirse la magia de la
religion, éstas debian reunirse bajo el término mana, por ser el que expresa con mayor

. _ o, : . 5568
precision la esencia de la religion rudimentaria.”

En cambio, para Preuss, la superacion de la doctrina animista, dependia de poder dar
cuenta tanto de las condiciones de posibilidad del proceso de formacion de las que denomind
concepciones complejas (komplexe Vorstellungen), asi como de los procesos histdricos de su
transformacion a partir de un trabajo directo con los hechos de la cultura intelectual (geistige
Kultur). Es evidente que la sutil pero epistemologicamente crucial distincion entre la
reflexion trascendental sobre las condiciones de posibilidad a la que Preuss alude cuando se
pregunta por la unidad del proceso de formacion de concepciones complejas, y las
investigaciones empiricas que partiendo del faktum de la diversidad buscaban esclarecer la
singularidad de los casos historicos, en el caso de Preuss, de distintos grupos americanos, no
fue accesible a los académicos britanicos que conocian mal la filosofia critica y sus

posteriores elaboraciones.

En lo que toca a su relacion con Seler, desde su ingreso como ayudante cientifico en
la seccion de América del Real Museo de Etnologia de Berlin a finales del siglo XIX, Preuss
fue su subordinado en términos administrativos, pero académicamente su relacion es mas
compleja. Sin lugar a dudas corresponde a Seler el mérito de haber sentado las bases para los
estudios mexicanistas sistematicos tanto de las fuentes escritas indigenas y espanolas, como

. . , . 69 « e ey
de la iconografia del arte prehispanico.”” Igual que muchos otros, Preuss se inicid en el campo

7 Preuss no era evolucionista, ver F. Rudolf Lehmann, “Der Begriff ‘Urdummbheit’ in den
ethnologischen und religionswissenschaftlichen Anshauungen von K. Th. Preuss, ...”, pag. 145.

58 R. R. Marett, The Threshold of Religion, pag. XXIIL.

% Gerdt Kutscher, “Berlin como centro de estudios americanistas. Ensayo bio-bibliografico”,
Indiana, Beiheft 7, Berlin, Gebr. Mann Verlag, 1976; H. B. Nicholson, “20. Eduard Georg Seler
(1849-1922)”, Howard F. Cline y John B. Glass (eds.), Guide to Ethnohistorical Sources. Part Two,
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de la mexicanistica siguiendo las ensefianzas de este pionero, aunque nunca como un alumno

incondicional.”

Mas alla de los numerosos desacuerdos acerca de la traduccion e interpretacion de los
materiales, entre Seler y Preuss lo que encontramos es una auténtica divergencia en lo que se
refiere a la finalidad que cada uno de ellos conferia a la investigacion. Desde el principio, el
de Preuss, es un proyecto antropoldgico de gran envergadura, que aspira a aprehender “lo
humano” haciendo de la diversidad cultural su punto de partida. En cambio, en la obra de
Seler no encontramos una formulacion de la cultura intelectual (geistige Kultur) como
problema o como objeto de estudio. A éste lo que le interesa es lograr un desciframiento de
los manuscritos pictograficos apegado estrictamente a la evidencia para establecer los
atributos y las relaciones entre las deidades y otras figuras, pero no ve cémo esto podria
modificar su propio concepto de civilizacion y tampoco indaga qué procesos intelectuales
dan lugar a las particularidades de la religion mexicana.”' Preuss, quien no comparte el
positivismo del maestro, sostiene que una cierta especulacion reconstructiva resulta
inevitable a la hora de intentar comprender los fendmenos religiosos en su singularidad, sobre
todo porque la informacion que se puede obtener de las fuentes prehispanicas y coloniales es
necesariamente insuficiente. Asi, mientras que Seler se enfrascaba en el analisis de ciertos

detalles graficos, y rechazaba las interpretaciones imaginativas de Preuss, ” nuestro etnologo

vol. xiii de Robert Wauchope (ed. gral.), Handbook of Middle American Indians, Austin, University
of Texas Press, 1973, pags. 348-369; R. Hanffstengel y C. Tercero, Eduard y Caecilie Seler:
Sistemaitzacion de los estudios americanistas y sus repercusiones, 2003.

70 Paraddgicamente, a Preuss no se le menciona entre los alumnos de Seler. Cfr. K. Th. Preuss,
“Resefia de “Eduard Seler, Gesammelte Abhandlungen zur Amerikanischen Sprach- und
Altertumskunde Band I: Sprachliches, Bilderschriften, Kalender- und Hieroglyphenentzifferung,
Berlin, 19027, Sonderabdruck aus dem Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir Ldander- und Vélkerkunde,
Brunswick, 83 (13), 1903c, pag. 210; K. Th. Preuss, “Die wissenschaftliche Lebensarbeit Eduard
Selers”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 55, 1923c¢, pag. 5; Ursula Thiemer-Sachse, “Seler als
Universitdtsprofessor. Zum Beginn mexikanistischer Studien an der Beliner Universitdt”, Gregor
Wolff (ed.), Die Berliner und Brandenburger Lateinamerikaforschung in Geschichte und Gegenwart.
Personen und Institutionen, Berlin, Wissenschaftlicher Verlag, 2001, pags. 198.

"I Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad
Th. Preuss”, Journal de la Société des Americanistes, 2002, pag. 49.

2 Eduard Seler, Comentarios al Cédice Borgia, vol. 1. México, Fondo de Cultura Econémica, 1963
[1904], pags. 115, 119, 129, 137; Eduard Seler, Gesammelte Abhandlungen zur Amerikanischen
Sprach- und Alterthumskunde, 2, Berlin, A. Ascher, 1904; “Einige Bemerkungen zu dem Aufsitze
Dr. K. Th. Preuss’ iiber den EinfluB der natur auf die Religion n Mexiko und den Vereinigten
Staaten”, Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde Berlin, Berlin, 1905; Eduard Seler, “Einiges iiber
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concentra su critica a Seler en destacar como detras de todo ese “rigor cientifico”, el maestro
carece de un principio ordenador capaz de ofrecer una concepcion unitaria de la religion en
el México antiguo. A pesar de la desaprobacion constante de Seler, Preuss ensaya
interpretaciones de la religion del “circulo cultural mexicano” apoyadas en la extrapolacion
de informacién etnografica proveniente de diversos grupos americanos.” Este derrotero lo
llevo a plantear que el motivo de la “lucha del sol contra las estrellas, que aparece de manera
recurrente en los manuscritos pictograficos y en la mitologia, es uno de los puntos nodales
»74

para lograr una comprension uniforme de la historia evolutiva de la religion mexicana,

hipotesis que le valio ser identificado con los astralistas.

En efecto, a principios del siglo xx, tras los descubrimientos sobre la astronomia de
los babilonios y otras civilizaciones antiguas del Viejo Mundo, se desatd entre los
practicantes de la mitologia natural la moda del astralismo,” corriente con la cual también
Seler fue identificado.”® Es necesario aclarar que Preuss nunca fue partidario acritico del
astralismo ni, en términos mas amplios, de la mitologia natural, pues le parecia inaceptable
sustituir la comprension de tradiciones culturales completas por un burdo etiquetamiento con
términos como “culto solar”, “culto a las serpientes” o “fetichismo”. Por otro lado,
consideraba aberrante que esta teoria postulara que las creencias religiosas de los “pueblos

naturales se derivaran de una enfermedad del lenguaje.”’

die natiirlichen Grundlagen mexikanischer Mythen”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 39, vol. 1/2, 1907,
pags.

" cfr. K. Th. Preuss, “Religionen der Naturvélker Amerikas (1906/1909)”, Archiv fiir
Religionswissenschaft, Leipzig, 1911b: 277.

7 K. Th. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, Globus. Illustrierte Zeitschrift
fiir Lander- und Volkerkunde, Brunswick, 87 (7), 1905a: 136; K. Th. Preuss, “Der Einflufl der Natur
auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”, Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde
Berlin, Berlin, 1905b; Johannes Neurath, “Lucha césmica y calendario solar: la vigencia del concepto
de religion astral en el Gran Nayar”, ponencia presentada en el Simposio “Antropologia e historia
del Nayarit”, Tepic, 1999, pag. 3.

> Oskar Riihle, “Astralreligion”, Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwérterbuch fiir
Theologie und Religionswissenschaft. Zweite, vollig neubearbeitete Auflage. In Verbindung mit
Alfred Bertholet, Hermann Gaber und Horst Stephan, Herausgegeben vob Hermann Gunkel und
Leopold Zscharnack, Verlag von J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tiibingen, 1927, Erster Band A-D,
pag. 588-592.

S H. Nicholson, “20. Eduard Georg Seler (1849-1922)”, pag. 353; F. Benitez, "Nostalgia del paraiso"
pag. 618; J. Neurath, “Lucha cdsmica y calendario solar...”, pag. 5.

77 Para constatar la claridad que tenia Preuss al respecto véase K. Th. Preuss, “Naturbeobachtungen
in den Religionen des mexikanischen Kulturkreises”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 42 (5)1910b,
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Cuando en 1908, Preuss caracterizo la religion mexicana como religion astral, estaba
consciente del desprestigio académico que sufrian los estudios de mitologia comparada.
Apenas un ano antes el propio Seler se habia declarado seguidor de la escuela “lunar” de
interpretacion mitologica de Ernst Siecke, hecho que, de acuerdo con Nicholson, “trajo
resultados desastrosos” a todos sus estudios posteriores sobre religion mesoamericana,

. . . L, 4. . 8
incluido el segundo volumen de su comentario al Codice Borgia.”’

De manera que, Preuss,
al introducir su concepto de religion astral, tiene la precaucion de aclarar que “en la mitologia,
los astros aparecen frecuentemente como seres vivos o se asocian con ellos, pero eso no es
suficiente para hablar de un culto a las estrellas que forme parte de la religion. [...] hablamos
de una auténtica religion astral cuando todos los seres terrestres se conciben como imagenes

9
de las estrellas o sus subalternos.”’

Por otra parte, aunque en su bisqueda de una comprension global de los fendmenos
religiosos, Preuss se aleja de Seler, seria un error obviar la posible influencia de algunos de
los trabajos de este ultimo. Entre ellos destaca un ensayo temprano intitulado “Der
Lichtbringer bei den Indianerstimmen der Nordwestkiiste”,*" sobre el arte de la costa
Noroccidental de Norteamérica, en el que se postula que el antagonismo entre luz y oscuridad
sirve como eje analitico para estudiar la religion y la mitologia de los diferentes grupos de

esta region.” Preuss desarrolla esta idea en uno de los apartados iniciales de la introduccion

pag. 794. Cabe aclarar que el maximo representante de la mitologia natural fue Friedrich Max Miiller.
Alfonso Reyes también identifica equivocadamente a Preuss con dicha escuela. Reyes sefiala que
“para Max Miiller toda mitologia es una dolencia del lenguaje [...] La escuela naturalista-simbolista,
para quien el fenomeno folkl6fico es una representacié mitologica, en simbolo lingiiistico, de un
fendmeno natural, y que exagera todavia mas la tesis de Max Miiller: K. T. Preuss, Religion und
Mytologie der Uitoto, Guetinga, 1921-1923”. Alfonso Reyes, “Marsyas o del tema popular”, Obras
completas, vol. XIV, México, Fondo de Cultura Econémica, 1941, pag. 52-53.

78 Seler, Comentarios al Codice Borgia; Nicholson, “20. Eduard Georg Seler (1849-1922)”, pag. 354.
7 K. Th. Preuss, “Die Astralreligion in Mexico in vorspanischer Zeit und in der Gegenwart (gekurz)”,
3" International Congress for the History of Religions, 1, Oxford, 1908, pag. 36.

8 Eduard Seler, “Der Lichtbringer bei den Indianerstimmen der Nordwestkiiste”, Globus, LXI, nos.
13-16, 1892, pags. 195-198; 212-216: 230-235; 243-246.

¥! Los norteamericanistas no han aprovechado este texto. Véase la polémica Boas — Preuss en P.
Alcocer y J. Neurath, “La polémica entre Franz Boas y Konrad Theodor Preuss en torno al analisis
sistémico de la mitologia kwakiutl”, en Antropologia. Boletin oficial del Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, nueva época, 68, oct-dic 2002, pags. 50-60.
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a Die Nayarit-Expedition, intitulado “Luz y oscuridad”.** Nostese que en este momento
Preuss alin no habia acufiado el término komplexe Vorstellung, que he traducido como
concepcion compleja. Como se verd en el siguiente capitulo, la lectura atenta de la serie de
textos que publicd en 1905, permite observar el tipo de trabajo especulativo sobre materiales
empiricos que tanto le criticara Seler,* pero que lo inscribe en la tradicién humboldtiana por
apegarse a la maxima segun la cual “la especificidad de la investigacion antropologica
consiste en que suministra a los materiales empiricos un tratamiento especulativo y a los
objetos historicos otro filoséfico, abordando las condiciones reales de la humanidad en

., . 84
relacion con sus desarollos posibles”.

Una diferencia no menor entre los partidarios de la mitologia natural y Preuss radica
en que ¢l si se dio a la tarea de indagar sobre qué fendémenos del entorno se basaban las
concepciones religiosas que estudiaba, aunque tampoco cae en el extremo opuesto de afirmar
que las ideas acerca de las fuerzas naturales y de los dioses se deben por completo a la
influencia de la naturaleza. Al contrario, dice Preuss, “en el hombre mismo yace el afan de
dotar al entorno natural con influjos magicos”.* De lo que se trata es de descubrir la forma
particular que el intelecto le imprime de manera activa y dindmica, hecho que puede
analizarse de la mejor manera a partir de los dromena y, en general, en los medios de

expresion del ritual (Ausdrucksmittel des Kults), especialmente en los textos.®® Es de esta

forma cémo nuestro etnologo se fue alejando de los estudios iconograficos para desarrollar

82 K. Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition..., pags. XXII-XXVII; K. Th. Preuss, “Der Kampf der
Sonne...”; K. Th. Preuss, “Der Einflul der Natur auf die Religion...”; K. Th. Preuss, Die religiose
Gehalt der Mythen, Sammlung gemeinverstandlicher Vortrage und Schriften aus den Gebieten der
Theologie und Religionswissenschaft, 162, J. C. B. Mohr, Tubinga, 1933a, pag. 21.

% Encontramos las criticas de Seler al articulo de Preuss acerca de la influiencia de la naturaleza en
la religion, principalmente en dos textos: E. Seler, “Einige Bemerkungen zu dem Aufsatze Dr. K.
Th.Preuss’ iiber den Einflul der natura auf die Religion in Mexico und den Vereinigen Staaten”,
Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde Berlin, Berlin, 1904, pp. 461-463 y en E. Seler, “Einiges
iiber die natiirlichen Grundlagen mexikanischer Mythen”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 39, vol. 2, 1907,
pp. 1-41.

* W. v Humboldt, “Plan einer vergleichenden Anthropologie”, “,Werke in fiinf Binde 1. Schriften
zur Anthropologie und Geschichte, (Andreas Flitner y Klaus Giel, editores), Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt, 2002, [1795], pags. 352 y ss; cfr. J. Trabant, Traditionen Humboldts,
Suhrkamp Verlag, 1986, pag. 51 y s.

% K. Th. Preuss, “Der EinfluB der Natur auf die Religion...”, pag. 361.

8 cfr. K. Th. Preuss, “Naturbeobachtungen in den Religionen des mexikanischen Kulturkreises”,
Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 42 (5), 1910b, pag. 793-804.
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un proyecto antropoldgico cuya meta era la comprension del proceso de formacion y
transformacion de concepciones complejas paradigmaticas que articulan la tradiciones

culturales de los pueblos originarios de América a partir del estudio de su cultura material.

Con relacion a los estandares de la americanistica practicada por Seler y sus
seguidores en Berlin, Preuss amplid la consideracion etnoldgica de las formas artisticas, en
particular de las rituales, al plantear que ellas expresan, por medio de la sintesis plastica, la
unidad del mundo cultural de sus creadores, por lo que constituyen la mejor via de acceso
para el estudio de la cultura intelectual, desde una perspectiva historica.!’ Es debido a este
interés en la cultura intelectual, en las condiciones de posibilidad de su surgimiento y en el
tratamiento de la diversidad de sus manifestaciones historicas que el proyecto antropoldgico
de Preuss muestra afinidades tedricas y metodoldgicas fundamentales con la tendencia de
pensamiento inaugurada por Wilhelm von Humboldt. Si éstas no han sido evidentes se debe
en gran medida al predominio de una practica historiografica en la historia de la antropologia
que privilegia organizar sus reconstrucciones del pasado partiendo de los objetos de estudio
de las disciplinas. En el caso que nos ocupa, la vinculacion de Preuss con los antropdlogos
abocados al estudio de las religiones primitivas ha dado lugar a la invisibilizacion de la
tradicion de pensamiento dentro de la que genera su aproximacion a esta materia. No deja de
plantear interrogantes interesantes a la historia intelectual el hecho de que en este ejercicio
de definicion negativa del lugar de Preuss en la historia de la antropologia descubramos que

es en buena medida a Seler a quien puede atribuirsele esta desubicacion de Preuss.

Una evidencia escrita de esta operacion la encontramos en el articulo, presentado
como ponencia ante la Berliner Gesellschaft fiir Erdkunde el 17 de febrero de 1906. ** Esta
fecha resulta significativa en la medida que caemos en cuenta que, por encontrarse ya en
México haciendo trabajo de campo, Preuss no pudo articular alguna contraargumentacion.

En dicha ponencia, Seler dedicé sendos alegatos a contradecir algunas de las ideas mas

87 P. Alcocer, “Lucha cosmica y agricultura del maiz: la etnologia comparativa de K. Th. Preuss”. A
lo largo de este trabajo, con referencia al enfoque tedrico metodoldgico de Preuss y Humboldt, los
términos “empirico” e “histérico” mantienen una relacion de equivalencia. Esto se aclarard
suficientemente mas adelante al exponer a detalle el nticleo de la tradicion humboldtiana. Cfr. J.
Trabant, Traditionen Humboldts, pag. 51.

% E. Seler, “Einiges iiber die natiirlichen Grundlagen mexikanischer Mythen”, pag. 9
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interesantes de los trabajos de Preuss relativos a la influencia de la observacion de la

naturaleza en la formacion de las concepciones complejas. Las criticas de Seler apuntan que

ciertas observaciones de Preuss ya habian sido expuestas por €l —cuestion que Preuss siempre

consignd en citas y alusiones directas a los trabajos de Seler— o subrayan que las

interpretaciones de Preuss resultan infundadas y en extremo especulativas: “La explicacion

. . ey e : : 89
que Preuss ofrece de este nombre es gramatical y lingiiisticamente imposible”,” o “Me

refiero, justo a la imagen que Preuss toma como punto de partida de la ultima de sus

especulaciones.

%" En la misma ponencia Seler desarrolla el siguiente argumento.

Esta teoria’ fue expuesta en fechas recientes por Preuss en la reunion del 12 de
diciembre de 1904 de la Berliner Gesellschaft fiir Erdkunde. [...] Al vincular esta
imagen [Tonalamatl Aubin, 19] con el conocido mito del nacimiento de
Uitzilopochtli, que ya yo mismo siempre habia elucidado como la expulsion de las
estrellas por el dios solar naciente, Preuss interpreta la bola de caucho como sol
naciente a través del aro, el agua de la derecha como la aurora de la cual emerge el
sol y el craneo como las estrellas asesinadas por el sol. Y cree, ademds que puede
generalizar, en este caso y en otros, que el juego de pelota se trata de una magia por
analogia [...] Mas adelante tomaré postura respecto de estas interpretaciones. Con
relacion al marco interpretativo general de Preuss, se trata de la influencia de una
teoria planteada en primer lugar por antropologos angloparlantes [...] Tales ideas
son naturalmente una cuestion de creencia y seran defendidas con el habitual
fanatismo. No tiene propoésito alguno pelearse contra esta postura.’

| = WALDECK
| = LU

Figura : Cédice Tonalamatl Aubin, lam 19%

% ibidem, pag. 13.
% ibidem, pag. 15.
°! Se refiere a la tesis que establece una analogia entre la pelota de caucho del juego de pelota y el

sol.

2 E. Seler, “Einiges iiber die natiirlichen Grundlagen mexikanischer Mythen”, pags. 8-9.
% Cédice Tonalamtl Aubin, http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Tonalamatl/page 19.jpg,
fecha de consulta 4 de septiembre de 2016
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De modo que, es a Seler a quien debe atribuirse en primera instancia la identificacion
de Preuss con el preanimismo de Marett. Conociendo, como conocemos, las opiniones de
Preuss sobre dichas teorias, no cabe sino sefialar que al que le faltaron ideas alternativas para
pensar la magia en términos distintos a la tradicion britdnica fue al propio Seler, quien carecia
de la formacion de Preuss, lo que también explica por qué no fue capaz de comprender y
apreciar el trabajo en el que éste ultimo se empefiaba. Cabe suponer que Seler, desde su
posicion dominante en el campo de la mexicanistica y la americanistica berlinesas,
desacredito sistematicamente a Preuss. Mediante esta operacion, el proyecto antropoldgico
de Preuss queda no so6lo subordinado al de Seler, sino que es practicamente expulsado hacia
una identificacion con los anglosajones que en estricto sentido no corresponde con sus
afinidades intelectuales y respecto de la cual, por otra parte, Seler determind que no valia la

pena reflexionar.

La definicion negativa del lugar de Preuss en la historia de la antropologia, construida
a partir del ejercicio de desmontar las identificaciones que lo extravian, no basta para
recuperarlo. Este ejercicio tiene que prolongarse hacia el andlisis del objeto tedrico “magia
ciencia y religion” en el que la teoria de Preuss para el estudio de la religion y de la magia

quedo, por decirlo de alguna manera, entrampada.

1.2. MAGIA—-CIENCIA—RELIGION: OBSTACULO EN LA HISTORIA DE LA

ANTROPOLOGIA.

Se ha venido afirmando que la desubicacion de Preuss en la historia de la antropologia es un
factor que incide sensiblemente en la falta de recepcion de su proyecto antropolédgico. En su
tiempo Preuss era considerado un Religionsforscher y su trayectoria académica, apreciada
por muchos allende el circulo de americanistas de Berlin, se inscribia tanto en el campo
disciplinario de la antropologia como en el de la Religionswissenschaft.”* Desde el punto de

vista presente este segundo campo ha sido subsumido a episodios decimononicos de la

* Wilhelm Miihlmann, Geschichte der Anthropologie, Universitits-Verlag, Bonn, 1948.
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historia de la antropologia y la filologia.”” Esto, aunado a la identificacion de Preuss con el
preanimismo de Marett, ha obstaculizado el acercamiento no sé6lo a la singularidad de su
enfoque sino a la tradicion humboldtiana en la cual cabe inscribirlo.”® Ahora bien, no son
solo esta identificacion y transformacion de la configuracion de los campos disciplinarios las
que producen estos efectos; otros factores relacionados con la persistencia del objeto tedrico
magia-ciencia-religion bloquean el acceso tanto al contexto académico como a los marcos
conceptuales en los que se desarrollo el proyecto antropologico de Preuss. Con ello me refiero
al tratamiento concreto que reciben las expresiones culturales de las sociedades no
occidentales siempre contra el trasfondo de la interrogante por su grado de racionalidad y
utilidad. Tiene razoén Tambiah cuando subraya la necesidad de profundizar la reflexion en
torno a los origenes histdricos y el devenir de los conceptos de magia, ciencia y religion, con
miras a cuestionar su uso en cuanto categorias analiticas generales para el estudio de los
modos de pensar y actuar de las sociedades no occidentales.”” Pero habria que ir atin més all4
y observar como, en general, cuando la antropologia anglosajona aborda cuestiones atinentes
a alguno de estos tres campos, persiste una forma de concepcion relacional que en la

definicion de cada una de estas categorias implica las otras dos.

El proposito de este apartado consiste en describir el horizonte intelectual de la
antropologia de la religion anglosajona de principios del siglo XX contra la cual Preuss
polemizo para mostrar como en el paso que va del evolucionismo tyloriano al funcionalismo
de Bronislaw Malinowski, se perpetiian justo aquellos elementos de esta tradicion intelectual
que Preuss critico: la atribucion infundada de creencias, la reduccion de complejos culturales
a burdas etiquetas, la clasificacion con base en criterios utilitarios, la graduacion civilizatoria,
el etnocentrismo, la falta de exhaustividad en la documentacion etnografica, la erratica

. ., , 98 . . . .. .
aplicaciéon de metodologias comparadas.” La pertinencia de este ejercicio radica en que,

% Cfr. E. E. Evans-Pritchard, Theories of Primitive Religion, Oxford, Claredon Press, 1965.

% Cfr. M. Riesebrodt, “Robert Ranulph Marett (1866-1943)”, A. Michaels (ed.), Klassiker der
Religionswissenschaft. Von Friedrich Schleiermacher bis Mircea Eliade, Verlag C. H. Beck, Mtnich,
pags. 171-184; Renate Schlesier, Kulte, Mythen und Gelehrte. Anthropologie der Antike seit 1800,
Fischer Taschenbuch Verlag, 1994; Udo Tworuschka, FEinfiihrung in die Geschichte der
Religionswissenschaft, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 2015.

°7 Stanley Tambiah, Magic, science, religion and the scope of rationality, Cambridge, Cambridge
University Press, 1990, pag. 4.

% Cfr. K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, Leipzig, B. G. Teubner, 1914, pags. 7-18.
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hasta la fecha, persiste una transmisioén de los fundamentos, las contribuciones y las figuras
clave del campo de la antropologia de la religiéon organizada en cuatro momentos —
evolucionismo, funcionalismo, estructuralismo y antropologia interpretativa—que, sin
embargo, no cuestiona mucho en qué medida cada etapa representa una superacién o
simplemente un desplazamiento de los problemas de investigacion de las etapas anteriores,
ni tampoco termina de elaborar la critica al objeto teérico magia-ciencia-religion a la luz de

la critica a la concepcion sustancialista de la cultura.

En cuanto Religionsforscher, Preuss se concebia a si mismo como un antropélogo
cosmopolita. Como puede comprobarse repasando la amplia bibliografia que cita en sus
trabajos y las numerosas resefias que publico, estaba al tanto de la literatura sobre los cinco
continentes.”” Aspiraba a ser visto como un investigador moderno haciendo parte del
proyecto colectivo de descripcion y comprension de la diversidad humana en todos los
rincones del orbe. Con esta impronta, desde sus primeros trabajos, buscod discutir
directamente con Edward Tylor.'” Es interesante observar que, a pesar de que las criticas de
Preuss al animismo, al evolucionismo y a la metodologia de trabajo de Tylor fueron
sumamente explicitas y directas, los antrop6logos britanicos simplemente las ignoraron. Esta
falta de didlogo no dio espacio a que se visibilizaran suficientemente las posturas de uno y
otros, lo que a la postre produjo que se perdiera de vista que con el término preanimismo se
designaban un conjunto de posturas con alcances epistemologicos muy variados y que las
criticas de Preuss y Marett al animismo no son reductibles la una a la otra: “Con el término
preanimismo se designa un conjunto de corrientes en las ciencias de la religion que critican
la teoria del animismo como explicacion del origen de la religion, sea en sentido psicolégico
o histoérico [...] No puede decirse que el término colectivo preanimismo apunte univocamente

95101

en una direccion. Este estado de cosas tampoco ha permitido reparar con suficiente

detenimiento en que el proyecto antropolégico de Preuss no sélo articula una critica a la

% Vide infra. Bibliografia de Konrad Theodor Preuss.

1% Cfr. 1869, 1904/05, 1914,

%" Gerardus Van der Leeuw, “Prianimismus”, Die Religion in Geschichte und Gegenwart.
Handwdérterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, Zweite, vollig neubearbeitete Auflage. In
Verbindung mit Alfred Bertholet, Hermann Faber und Horst Stephan. Herausgegeben von Hermann
Gunkel und Leopold Zscharnack, Verlag von J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, 1930, Vierter
Band Mi-R, pag. 1366.
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definicion tyloriana de religion sino que conlleva elementos diferenciales de mayor

trascendencia epistemologica.

Es comin encontrar la llamada irrupcion funcionalista presentada como una
superacion del evolucionismo tyloriano, cuando en realidad, por lo que respecta a las
formulaciones teodricas relativas a los fundamentos de la cultura, es una continuacion del
mismo. Ademas del uso de las categorias magia, ciencia y religion, Tylor y Malinowski
comparten fundamentar sus explicaciones de la cultura en las necesidades psiquicas y
biologicas de los individuos.'”® Optar por hacer intervenir a Malinowski como un tercero en
la polémica Preuss vs. Tylor es relevante desde el punto de vista de esta tesis porque su figura
ha estado largamente identificada con la consolidacion de la antropologia como disciplina
cientifica a partir de la formalizacién de una metodologia de investigacion basada en la
observacion participante prolongada puesta en practica durante el trabajo de campo
etnografico. Obras como Los argonautas del Pacifico occidental, El mito en la psicologia
primitiva'y Magia, ciencia y religién y otros ensayos'®” siguen siendo, hasta la fecha, lecturas
obligatorias en los programas de asignatura de antropologia de la religion. Con relacion a la
superacion de la antropologia de gabinete y a la “invencién del trabajo de campo”,'® si bien
tiene importancia documentar como no es preciso afirmar que Malinowski haya sido su
artifice,'” mas importante es revisar qué tanto se ajustan sus formas de proceder en el trabajo
de campo, en el andlisis de sus materiales etnograficos y en la redaccion de sus obras, a los
principios tedricos y metodoldgicos expuestos por €l mismo en sus trabajos mas sistematicos.

Por la manera como la figura de Malinowski satura el lugar de los origenes cientificos del

192 Tambiah ve un continuo en la influencia del filosofo utilitarista John Stuart Mill en Tylor y la

influencia del psicélogo funcionalista William James en Malinowski. Cfr. S. Tambiah, Magic,
science, religion and the scope of rationality, pag. 42.

13 Bronislaw Malinowski, Argonauts of the Western Pacific, Nueva York, E. P. Dutton & Co., Inc.,
1961 [1922]; El mito en la psicologia primitiva, Barcelona, Ediciones Paidds, 1994 [1926]; “Magic,
Science and Religion and Other Essays”, Max Marwick (ed.), Witchcraft & Sorcery. Selected
Readings, Harmondsworth, Penguin, 1970 [1926], pags. 210-216.

1% Cfr. Arturo Alvarez Roldan, “Malinowski and the origins of the ethnographic method” en Han F.
Vermeulen y Arturo Alvarez Roldan, Fieldwork and Footnotes. Studies in the History of European
Anthropology, Londres, Routledge, 1995, pags. 143-155.

' Han F. Vermeulen, Before Boas. The Genesis of Ethnography and Ethnology in the German
Enlightenment, Lincoln, University of Nebraska Press, 2015.
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método etnografico,'”® no ha parecido necesario promover investigaciones que lo ubiquen en
un contexto académico que rebase los limites de la antropologia social britanica ni trazar una
genealogia de sus ideas hasta su natal Cracovia. Este ejercicio redundaria en el
reconocimiento de otras tradiciones intelectuales, como la que se deriva de las ensefianzas de
Gerhard Friedrich Miiller y sus expediciones a la peninsula de Kamchatka a mediados del
siglo XVIII, o la de Maria Czaplicka, la antropdloga polaca radicada en Inglaterra que

explord Siberia entre 1914 y 1915.'

Esta puesta en relacion también permitira desestabilizar la idea de que la época dorada
de la antropologia americanista practicada en Berlin es decimononica. En términos
cronologicos, las trayectorias académicas de Preuss y de Malinowski son casi
contemporaneas, sobre todo si se contrastan con la de Tylor, cuyo periodo de mayor
influencia estd comprendido entre 1870 y 1900. Subrayar esta sincronia es pertinente si se
toma en cuenta que en términos del status quo de la historia de la antropologia, Preuss quedd
relegado a un pasado positivistamente superado, mientras que a Malinowski se le confiere
una actualidad impregnada de una gran proyeccion hacia el futuro. El auge verificado por la
escuela britanica a partir de los afios veinte, en gran medida debido a su victoria en la Gran
Guerra encuentra un correlato en la decadencia de la antropologia alemana. Con todo, no deja
de ser ironico que entre los eventos que trajeron la muerte a Preuss estuviera implicado el
nombre de Malinowski. Walter Krickeberg, exalumno y colaborador de Preuss en el Museo
Etnoldgico de Berlin, publica una resefia del Lehrbuch der Volkerkunde editado por Preuss
con los siguientes comentarios que, en el clima politico de 1937, equivalian a una denuncia

ante la Gestapo.

16 Al respecto, Tambiah llama la atencion sobre dos hechos: i) que Malinowski nunca explicit6 las

conexiones entre su trabajo antropoldgico y su formacion familiar y universitaria en su natal Cracovia,
y ii) que los discipulos britanicos del polaco tendieron a ver su ensefianza como una invencion
absolutamente novedosa. Un vinculo obviamente interesante es el que mantuvo con su padre, un
connotado fil6logo asociado a la Universidad Jagellonica.

197 Cfr. Gerhard Friedrich Miiller, Instruction was zu Geographischen und Historischen Beschreibung
von Sibirien erfordert wird fur den H. Adjunctum Joh. Eberh. Fischer, 1740; Grazyna Kubica-Heller,
Malinowski between Two Worlds, Cambridge, Cambridge Univeristy Press, 1988; “Maria Czaplicka
and Her Siberian Expedition, 1914-1915: A Centenary Tribute”, Arctic Anthropology, 52, January
2015, pags. 1-22.
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...este libro casi tiene el efecto de una reverencia frente a los funcionalistas ingleses,
cuyo principal representante es citado frecuentemente y con respeto, mismo que no
deja pasar ninguna ocasion para burlarse de los representantes alemanes de la
corriente histdrica de la etnologia [...] es inconcebible que [en el libro de Preuss] se
incluyan dos contribuciones de un etnélogo no ario [Leonard Adam] y se conceda la
preferencia a una escuela etnologica [la estructural funcionalista] cuyo lider
[Malinowski] se ha convertido, al colocarse precisamente en este punto de vista
académico, en adversario declarado de la actual Alemania nacionalsocialista.'®®

A los obstaculos que Preuss enfrentd en vida para alcanzar la plena consagraciéon'”
como antropologo, como Religionsforscher, como americanista, han de afiadirse las
dificultades para acceder desde el presente a un contexto académico, el de la antropologia
alemana, conformado por multiples vertientes en pugna, totalmente devastado por el ascenso
del nacionalsocialismo y la derrota de Alemania en las dos grandes guerras europeas del siglo
XX. Es desde debajo de estos escombros de donde se intenta recobrar el proyecto
antropologico de Preuss. So6lo volviendo a recorrer el camino conocido se pueden encontrar
los puntos de bifurcacion que permiten acceder a otras sendas y otros itinerarios, desde los

cuales contemplar otros paisajes.

1.2.1. EL ANIMISMO TYLORIANO ANTE LA PREHISTORIA

La historia de la antropologia tiene bien identificado a Tylor como el artifice de dos

definiciones caras a la disciplina consideradas fundacionales: una definicién abarcadora de

1% Walter Krickeberg, “Resefia de Lehrbuch der Volkerkunde unter Mitwirkung von Fachgenossen

herausgegeben von Konrad Theodor Preuss”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 69, 1937, pags. 464-466. Cfr.
Egon Erwin Kisch, “Investigaciones mexicanistas entre los nazis”, Descubrimientos en Meéxico,
México, Nuevo Mundo, 1944, pags. 294-310;

19 pierre Bourdieu, Cosas dichas, Buenos Aires, Gedisa, 2000, pags. 141-143.
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cultura''® y una definicion minima de religion.''" Pero cuando uno se pregunta por los
motivos de su prolongada influencia en la antropologia britanica emergen otros elementos
igualmente significativos: la propuesta de superacion de las anomalias que generaba la
etnologia pritchardiana, el papel que como académico desemped en la institucionalizacién
de la practica disciplinaria a través de las sucesivas ediciones de las Notes and Queries in

Anthropology, asi como su practica docente como catedratico en Oxford.

La incorporacion de Tylor a las filas de los estudiosos de la humanidad fue en cierta
medida, azarosa. Estando en La Habana coincidio fortuitamente con el arquedlogo y etn6logo
cudquero Henry Christy, quien se dirigia a México para emprender una investigacion sobre
los restos de la antigua civilizacioén Tolteca en el Valle de México. Christy convenci6 a Tylor
para que lo acompanara. Ya de regreso en Inglaterra colaboraron durante una década en la
instalacion del Museo Universitario de Oxford. La experiencia mexicana imprimi6 a la vida
de Tylor un giro insospechado. Se dio a la tarea de revisar sistematicamente materiales sobre
México con la finalidad de encontrar los principios explicativos que “integraran a la cultura

aislada de la América nativa de manera organica con el resto del mundo.”''> Esta

1«1 a Cultura o Civilizacion, tomada en su amplio sentido etnogréfico, es ese complejo conjunto
que incluye el conocimiento, las creencias, las artes, la moral, las leyes, las costumbres y cualesquiera
otras aptitudes y hébitos adquiridos por el hombre como miembro de la sociedad. La situacion de la
cultura entre las diversas sociedades de la especie humana, en la medida en que es susceptible de ser
investigada segun unos principios generales, es una materia adecuada para el estudio de las leyes del
pensamiento y de la accion del hombre. Por una parte, la uniformidad, que tan ampliamente
caracteriza la civilizacion puede atribuirse, en gran medida, a la uniforme accion de causas uniformes;
mientras, por otra parte, sus diversos grados pueden considerarse como fases del desarrollo o
evolucion, cada uno de ellos como resultado de una historia anterior, y dispuesto a desempefar su
propio papel en la configuracion del futuro” Edward B. Tylor, Cultura Primitiva I. Los origenes de
la cultura, Madrid, Editorial Ayuso, 1977 [1871], pag. 19

" “The first requisite in a systematic study of the religions of the lower races, is to lay down a
rudimentary definition of religion. By requiring in this definition the belief in a supreme deity or of
judgment after death, the adoration of idols or the practice of sacrifice, or other partially-diffused
doctrines or rites, no doubt many tribes may be excluded from the category of relgious. But such
narrow definition has the fault of identifying religion rather with particular developments than with
the deeper motive which underlies them. It seems best to fall back at once on this essential source,
and simply claim, as a minimum definition of Religion, the belief in Spiritual Beings.” Edward B.
Tylor, Religion in Primitive Culture, Nueva Y ork, Harper and Row, 1958 [1871], pag. 8.

"2 E1 primer libro de antropologia de E. B. Tylor apareci6 en 1861 bajo el titulo Anahuac. Mexico
and the Mexicans, Ancient and Modern. A decir de sus epigonos contiene en germen lo que habria de
convertirse en la antropologia moderna: “aunque no puede considerarselo més que un relato de viaje,
contiene interesantes observaciones de aspectos econdmicos, politicos y filantrépicos” que “oscilan
todavia entre el difusionismo y la invencidén independiente, concluyendo que cualquier resolucion
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preocupacion lo llevo a la tradicion etnologica pritchardiana, donde abrevé en la mitologia
comparada como una via para complementar la investigacion etnoldgica y filoldgica en la

discusion del origen de las razas humanas.

El contexto del ingreso de Tylor a la antropologia estd marcado por un suceso sin
precedentes. Hacia la década de los afios 1850, el hallazgo de un f6sil humano en Brixham
Cave provoco la asimilacion inmediata del hombre al registro fosil, ocasionando que la
tradicion etnoldgica encabezada por James Cowles Pritchard no pudiera contener mas las
incomodas anomalias gestadas al interior de un programa de investigacion sustentado sobre
una concepcion de la historia humana que postulaba el desplazamiento de las razas, en
sucesivas migraciones, desde el Oriente hacia el Occidente. Fundada, como estaba, en una
tradicion biblica de especulacion antropoldgica, aquella etnologia pritchardiana dependia de
que la evidencia suministrada por la filologia comparada sirviera para acomodar sobre una
cronologia relativamente corta las pruebas de la unidad original de la humanidad, asi como
de sus migraciones. Recordemos que algunas investigaciones lingiiisticas y etnograficas de
la primera mitad del siglo diecinueve atin hacian del Génesis una narracion macrohistorica 'y
de la historia de la Torre de Babel su evento seminal. Estas podian soportar la idea de un
prolongado tiempo geoldgico, siempre y cuando se defendiera que la creacion del hombre y
de las otras especies contemporaneas era tan reciente como lo establecia el relato biblico.'"
Hasta aqui, la etnologia habia logrado manejarse frente a la serie de datos que empujaban
cada vez mas hacia el pasado la profundidad del tiempo geoldgico. Sin embargo, el hallazgo
de Brixham Cave habria de terminar con la fragil tension asimétrica existente entre dos de
las ramas de la etnologia de las que hacia uso Pritchard: la anatomia y la filologia

114
comparadas.

Mientras que desde el punto de vista de esta revolucion paleoantropoldgica los

objetivos de la filologia comparada fueron seriamente cuestionados, sus efectos sobre el

deberd alcanzarse sobre la base de mayores elementos”. Cfr. Paul Bohannan, “Editor’s Introduction”

a E. B. Tylor, Researches into the Early History of Mankind and the Development of Civilization;

George W. Stocking, Jr., Victorian Anthropology, Nueva York, The Free Press, 1987, pags. 155-158.

' Thomas Trautman, Lewis Henry Morgan and the Invention of Kinship, Berkeley, University of
California Press, 1987, p. 213.

"4 Geroge W. Stocking Jr., Victorian Anthropology, Nueva York, The Free Press, 1987, p. 75.
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argumento bioldgico fueron diametralmente opuestos. Dados los pardmetros del nuevo
horizonte temporal se hizo posible argumentar que el hombre era una especie animal
portadora de cultura, producto de un larguisimo y gradual proceso de evolucion a partir de
algiin primate, y que las comunidades humanas, a través de un proceso paulatino de difusion
y sometidas cada una a condiciones ambientales particulares, se habian diferenciado, dando
asi origen a las distintas razas humanas. El potencial de esta tesis atentaba contra el ideal
humanista cristiano al tiempo que abria la puerta a las especulaciones acerca de si la
diversidad racial humana era también una diversidad de especie. Una postura comtn a los
antropdlogos decimondnicos tales como, E. B. Tylor, L.H. Morgan y A. Bastian, fue la de
empenar todo su esfuerzo en explicar cientificamente las diferencias culturales en el marco

de la unidad biologica y psicologica del género humano.

La transformacion de la etnologia pritchardiana en antropologia implic6 su inclusion
en el campo de las ciencias naturales y la apertura de una nueva problematica de investigacion
que mantenia en su centro la dimension histdrica: encontrar la explicacion del cambio a través
del tiempo, para de ésta poder inferir retrospectivamente el origen de la civilizacion

115
humana.

La novel historia natural del hombre que ahora se interesaba por “dar cuenta del
cambio a través del tiempo y no del espacio”, estaba llamada mas que a abandonar el estudio
de la migracion y la difusion, o los logros en materia de taxonomia lingiiistica, a buscar la
legalidad de los procesos que regian la regularidad del cambio y de la diversidad fisica y
cultural de las “especies humanas”, y esto s6lo se consigui6 cuando Tylor con sus Researches
into the Early History of Mankind and the Development of Civilization (1865)''® logrd
restituir el vacio generado por el derrumbe de la etnologia pritchardiana y de su
paradigmatico Researches into the Physical History of Man (1813),'"” imprimiendo un nuevo
significado a los datos sobre los salvajes contemporaneos.''® Stocking nos advierte que si
bien esta obra “refleja la transicion entre dos proyectos de investigacion diferentes —el estudio

de la historia temprana de la humanidad y la investigacion de las leyes del desarrollo de la

5 G. W. Stocking Jr, Victorian Anthropolog., p. 77.

"% Edward B. Tylor, Researches into the Early History of Mankind and the Development of
Civilization, Chicago y Londres, The University of Chicago Press, 1964 [1865].

"7 James Cowles Pritchard, Researches into the physical history of mankind, London, J. And A. Arch,
1813.

"8 Stocking Jr., Victorian Anthropology.
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civilizacion”—también “refleja una importante continuidad entre ellos”, y esto no sélo
porque Tylor conservara los métodos de la filologia y la mitologia comparadas y algunos
planteamientos de la etnologia difusionista, sino porque “transformando la etnologia, logra
conservar en su nucleo la tesis mas cara al pritchardismo: la unidad psiquica de la

. 119
humanidad.”

Una vez integrado el hombre a la historia geologica del planeta, y siguiendo muy de
cerca las teorfas uniformitarianistas de Charles Lyell,'*” era justo proponer que las leyes que
rigen el destino de la humanidad son de la misma indole que cualquier otra ley natural:
regular, continua, gradual y esencialmente unidireccional. Y, si los restos fosiles humanos
eran el testimonio de un “antepasado comun”, la unidad psiquica de la humanidad dejaba de
ser una tesis por demostrar, para ocupar el lugar de los presupuestos de los que partia la
indagacion de las leyes del desarrollo que llevaron a la humanidad de las cavernas hasta el
estadio cultural de la sociedad victoriana.'*' En este contexto, la comparacion entre las
formas culturales de todo el planeta era el procedimiento a partir del cual se establecian las

: 122
secuencias del desarrollo.

La realizacion de este proyecto implicaba analizar junto a los
datos de los pueblos con escritura del Mediterraneo y del cercano Oriente, la informacion de
los pueblos agrafos. Y fue Tylor quien sostuvo que los datos etnograficos registrados entre
los “salvajes modernos” tienden a apoyar la tesis de que las amplias diferencias entre las
civilizaciones y los “estados mentales observables” en un sinnimero de razas humanas son
mas bien diferencias de desarrollo y no de origen, de grado y no de especie; al igual que todos
los datos derivados del folklore registrado entre los campesinos europeos, que —por ubicarse
en un punto intermedio en la escala del desarrollo—permitian arrojar luz para la comprension
de los principios de la evolucion de la civilizacion. De esta manera, cavernicolas

prehistdricos, canibales tropicales y toscos campesinos eran ya unos english gentelmen en

potencia. Asimismo, argumenta que cualquer tentativa de reconstruir la historia temparan de

9 Stocking, Victorian Anthropology, pag. 155.

Tylor, Researches into the Early History of Mankind and the Development of Civilization, 1964
[1865], pag. 2; Tambiah, Magic, science, religion and the scope of rationality, pag. 4.

2Tg B. Tylor, Cultura Primitiva I. Los origenes de la cultura, Madrid, Editorial Ayuso, 1977 [1871],
pag. 19 y ss.

'22 Trautman, Lewis Henry Morgan and the Invention of Kinship, pag. 214.
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la civilizacioén alcanza, por fuerza, un estado limite semejante al de las tribus salvajes

contemporaneas. ' >

Asi como la naturaleza no da saltos, tampoco la ciencia puede darlos. A partir de su
contacto con la filologia de Max Miiller, Tylor adopté el método de la mitologia comparada,
para el cual formul6 una teoria sobre el origen del lenguaje, la magia y la religion en términos
exclusivamente sensoriales. En efecto, las teorias tyloriana sobre la religion y la magia son
expresion inequivoca tanto del empirismo sensualista britdnico como de las doctrinas del
positivismo. Tylor concebia el estudio de la vida humana como una rama de la ciencia
natural. Inspirado en los modelos de la geologia y la biologia, postul6 que es en la imitacion
de los gestos y sonidos producidos por los animales y algunos fenomenos naturales donde
debemos buscar tanto el origen como el desarrollo del lenguaje. También su explicacion de
la creencia en la magia y el origen de la religion se fundamenta en la psicologia
asociacionista. La magia es una técnica para hacerse util el mundo, pero que carece de
controles experimentales precisos. La religion surge de las experiencias del suefio y la
experiencia visionaria. El papel de la ciencia en la civilizacion consiste en sustituir las ideas
que apelan a fuerzas personalizadas como causas eficientes por otras que se basen en fuerzas

impersonales inteligibles a partir del descubrimiento de las leyes naturales.

En Primitive Culture (1871), Tylor desarrolla esta idea y plantea que las unidades
fundamentales de la mitologia, el lenguaje, la religion y la ciencia deben derivarse, en tGltima
instancia, de las asociaciones formadas a partir de las impresiones fisicas del mundo material
sobre los sentidos, es decir, fundadas en los hechos. Las categorias de magia, religion y
ciencia fungen en la teoria de la cultura de Tylor como los escalones por los que transita
indefectiblemente el progreso histérico de la humanidad como respuesta a adaptaciones
diferenciadas a circunstancias variadas. “Tylor’s scheme of progressive development also

employed the notion that since early or primitive man was closer to “nature,” his technology

12 Stocking 1987: 160 y ss)
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as well as his cultural creations were also closer to the natural state. [...] Primitive languages

developed by imitating sounds in nature”.'**

Se pretende comparar algunas de las mas importantes evoluciones de la mitologia
entre las diversas razas de la humanidad con el fin de determinar la relacion general
de los mitos de las tribus salvajes con los mitos de los pueblos civilizados [...] La
tesis general mantenida es la de que el mito surgié en la situacion salvaje
predominante, en edades remotas, entre la totalidad de la especie humana, y que
continla relativamente inalterado entre las modernas tribus primitivas [...] El origen
y el primer desarrollo del mito puede atribuirse a la inteligencia humana, en su inicial
estado infantil. [...] En la mitologia, el nifio es padre del hombre. [...] Cuando
examinamos las curiosas fantasias y las leyendas salvajes de las tribus inferiores,
encontramos la mitologia universal, inmediatamente, en su mas clara y rudimentaria
forma, y también aqui podemos proclamar al salvaje como representante de la
infancia de la especie humana. Aqui la Etnologia y la Mitologia Comparativa avanzan
hombro con hombro, y el desarrollo del Mito forma una so6lida parte del desarrollo de
la Cultura. Si las razas salvajes, como representantes modernas mas proximas de la
cultura primitiva, muestran, del modo mas claro e inalterado, el estado de las
concepciones miticas rudimentarias, [...] es razonable que los investigadores
comiencen por el principio. La mitologia salvaje puede ser considerada como una
base, y luego, los mitos de razas mas civilizadas pueden ser desplegados como
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composiciones [...] mas avanzadas artisticamente.

Sin embargo, Tylor nunca suministr6 una explicacion de la relacion entre la magia y
la religion y se limit6 a tratarlas independientemente dedicandoles a cada una uno de sus

126 Tylor, quien en su tratamiento de la magia se esforzo por dar

tomos de Primitive Culture.
cuenta de los procesos mentales que subyacen a la creencia en la magia, al momento de
explicar la religion atribuye al hombre primitivo el mismo tipo de iluminacion interior que €l

profesaba.'?’

En lo que se refiere a la magia, se propuso estudiar la mitologia intentando separar

los datos de la realidad de las desviaciones de la fantasia. Asi, lo que distingue los productos

124 Tambiah, Magic, science, religion and the scope of rationality, pag. 45.

125 Ibidem, pags. 270-271.s
126 S Tambiah, Magic, science, religion and the scope of rationality, pag. 45.

127 ,
Tylor era cuaquero.
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mentales unos de otros es que, en un estadio poco desarrollado, la razén humana esté sujeta
a mas fallas e imprecisiones: tiende a responder inmediatamente al mundo exterior,
confundiendo las similitudes entre las imagenes ideales y entre las palabras, llegando asi a
atribuir conexiones reales ahi donde sé6lo habia otras meramente ideales. Y, en efecto, Tylor
postula que, a través del estudio de los mitos, “podemos ver que las concepciones ideales que
una vez se formaron en la mente deben de haber asumido alguna realidad para los
hombres”."* Este es el principio fundamental de la psicologia asociacionista, el cual postula
que la actividad de la mente humana consiste en desarrollar conocimiento util, es decir, una
imagen del mundo exterior basicamente realista que permita a los individuos alcanzar fines
utilitarios y adaptativos. Esta falta de habilidad del primitivo para evadir la confusion esta
anticipando ya los planteamientos de su teoria animista, la cual desatd una discusion

polémica en el seno de la sociedad victoriana acerca de la capacidad de los hombres

primitivos para superar su retraso por si mismos.

La religion también es para Tylor el resultado de una experiencia sensorial que
consiste en la percepcion de un principio animico distinto del cuerpo. Esta experiencia es
corroborada por las visiones oniricas y de trance en las cuales imagenes de personas muertas
o distantes son percibidas con nitidez, atribuyéndoseles una existencia independiente.
También las sombras y reflejos son considerados seres animados y reales, e incluso son todos
éstos los que le confieren al cuerpo su principio vital. Asi, la conviccion del dualismo cuerpo-
alma y de la independencia y permanencia de la segunda después de la muerte da pie a la

creencia en seres espirituales, que son el origen y fundamento de la idea de dios.

Por otra parte, Tylor interviene en la discusion sobre la vida religiosa del hombre
afirmando que, en la medida en que ésta es una parte de su historia natural, esta sujeta a la
influencia de leyes naturales que actian uniformemente sobre sus pensamientos, deseos y
acciones.'”” Puede afirmarse que su teoria sobre la religion primitiva es en realidad una

teologia cuaquera. La evolucion natural no puede conducir sino a la religion ilustrada

128 Edward B. Tylor, Cultura Primitiva I. Los origenes de la cultura, Madrid, Editorial Ayuso, 1977

[1871], pag. 289. Cfr. Tambiah, Magic, science, religion and the scope of rationality, pag. 45.
129 Stocking, Victorian Anthropology, pag. 161.
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antirritualista de la Society of Friends, libre de confusiones y gozando del conocimiento

pleno de lo real y de lo ideal.

Una vez establecidos los principios de la religion y de la magia, Tylor queria
emprender la reconstruccidon de la historia perdida de la humanidad analizando el
pensamiento y la accion humanos como una guia para ordenar los hechos en el orden
correcto. Utilizando una metodologia similar a la museografica empleada por H. Lane Fox
(luego Pitt-Rivers) clasifica los fenomenos culturales sobre la escala del desarrollo en un
orden probable de evolucion. Pero lo hace disectdndola e imponiéndole criterios
clasificatorios."*” Esto le permite hacer caso omiso a los contextos historicos de los cuales
los datos son extraidos."”' Asi, establecio una unidad de medicion del progreso que dependia
de su concepcion de civilizacion, a saber, “el progreso general de la humanidad conseguido
mediante una organizacion individual y social cada vez mayor, con el fin de promover la

bondad, el poder y la felicidad.”"**

En Primitive Culture, Tylor hizo uso extenso del “método comparativo”, pero no fue
sino hasta 1888 cuando lo present6 ante el Royal Anthropological Institute en una ponencia
intitulada “Sobre un método para investigar el desarrollo de las instituciones aplicado a las
leyes del matrimonio y la descendencia”, trabajo que, a decir de Evans-Pritchard, “desde el
punto de vista del método, representa la contribucion mas interesante de Tylor a la
antropologia”.'*> Como ya se ha expuesto ampliamente, Tylor concebia a la antropologia
como una ciencia natural y como tal no podia prescindir de algin método que le permitiera
“presentar sus hallazgos en cifras, estadisticamente.” El objetivo de dicha ponencia fue
mostrar como puede investigarse el desarrollo de las instituciones con base en la clasificacion

y tabulacion. Con tal fin, analiz6 fuentes escritas sobre 350 pueblos buscando las normas de

130 «“The first step in the study of civilization is to dissect it into details and to classify these into their
proper groups (weapons, textile, arts, myths, rites and ceremonies, in that order)”, cfr. Edward B.
Tylor, Primitive Culture, vol 1, pags. 1,7, 12 apud S. Tambiah, Magic, science, religion and the scope
of rationality, pag. 44.

1 Stocking, Victorian Anthropology, pag. 162.

B2 Tylor, Cultura Primitiva I. Los origenes de la cultura, pag. 42.

Edward E. Evans-Pritchard, Historia del pensamiento antropolégico, Madrid, Editorial Catedra,
1987 [1980], pag. 134-137.
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matrimonio y descendencia, las clasifico para determinar las denominadas “adhesiones”, es
decir correlaciones que se presentan con una frecuencia que indica la necesidad de su
vinculacion mas alla de toda conjuncion azarosa, y derivo de estos “tipos” una explicacion
causal. El objetivo era conformar varios cuadros de adhesiones, que relacionaran una
constante con una o mas variables, para luego hacer comparaciones entre los cuadros con la
finalidad de descartar asociaciones casuales. Sin embargo, uno de los defectos més graves es
que por via de este método no era posible afirmar nada més que la manifestacion conjunta de

. . . , . 134
ciertas costumbres, sin poder explicar qué era lo que las vinculaba.

Una vez conformados estos cuadros, Tylor los disponia en diagramas que expresaban
una tendencia evolutiva. Sin embargo, hay que decir que la teoria de Tylor inferia que la
variacion tipoldgica en ciertas costumbres constituia en realidad la manifestacion de
transiciones historicas. Para Tylor nada hay en la cultura carente de significado, ya que todos
los aparentes sinsentidos son la superviencia de una costumbre o rasgo, que cuando surgid
tenia sentido. Haciendo gala de un argumento uniformitario, las supervivencias vinculaban
los procesos causales del presente con los del pasado. Bastaba mirar alrededor para percatarse
como la alta cultura se habia desarrollado gradualmente mediante procesos que se
encontraban actualmente en operacion. La cultura era la expresion del nivel religioso y ésta
dependia de la accion y los efectos uniformes y continuos de los principios naturales, pero
[cudles eran esos procesos?, Tylor jamds los explicitd. En particular, sostenia que los tres
modos de residencia postnupcial (matrilocalidad, mudanza y patrilocalidad) son transiciones
histéricas y la prueba de que la clasificion tipologica también es un registro de las etapas

historicas es la ausencia de supervivencias patrilocales en las sociedades matrilocales.

Se tiene la percepcion de que la doctrina evolucionista en la antropologia britanica
fue un gigante dificil de vencer, sin embargo ya desde la década de los afios 1890 sus
deficiencias eran seriamente criticadas. En 1896, Franz Boas (1858-1942) leyd ante la
American Anthropological Association un trabajo intitulado “The Limitations of the
Comparative Method of Anthropology”, en el cual afirmaba que el método histérico, a

diferencia del método comparativo, habia conseguido fundamentarse sobre una base sélida

4 Ibidem, pag. 135.
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al abandonar el supuesto fallido del segundo, que asume conexiones necesarias ahi donde
encuentra simples similitudes culturales y que, por lo tanto, no indaga ni suministra pruebas
que documenten las relaciones interculturales.'” En efecto, Boas esta criticando el postulado
de Tylor, segun el cual, podemos asumir que tras los fenomenos similares se esconden causas
idénticas -principio que ademads estaria probando que la mente humana est4 sometida en todos
los casos a las mismas leyes. Boas exigia que las causas del desarrollo de los fendmenos
fueran investigadas y que las comparaciones se restringieran a aquellos fenomenos de los
cuales se habia demostrado ser efectos de causas compartidas.'*® La reaccion de Tylor a esta
critica, que se limito a sugerir “the need for tightening the logical screw,” no podria ser mas
elocuente.””” Desde el punto de vista de esta investigacion resulta significativo ahondar en el
sentido de las palabras de Franz Boas para extraer de ellas sus implicaciones metodologicas.
Boas, quien recibiera su formacion basica de la tradicion prusiana de estudios geograficos,
no era ajeno a la distincion entre las investigaciones trascendentales que preguntan por las
condiciones de posibilidad de los fenomenos y las empiricas que indagan tanto las
generalidades y las particularidades de los hechos histdricos. Esta postura implica descartar

oy eqe . . . .. . . . 138
la posibilidad de acceder a leyes universales a partir de ejercicios deductivos o inductivos.

Otra importante critica a Tylor fue la que le hiciera Evans-Pritchard en particular por
lo que respecta al tratamiento dado a los ejemplos negativos, sefialando cuan contradictorias
resultan las supervivencias a su doctrina de las adhesiones."*” Sobre todo en aquellos casos
en los que encontramos la persistencia de la variable en ausencia de la constante. Por otro
lado, Tylor tampoco puede explicar por qué lo que sobrevive en algunas sociedades no
sobrevive en otras. Peor atn, pues es sobre esta metodologia, que es a todas luces una

hipotesis ad hoc, como Tylor sustenta su tesis principal evolucionista. Una de las

135 Franz Boas, “The Limitations of the Comparative Method in Anthropology”, Race, Language and

Culture, Chicago, The Univeristy of Chicago Press, 1940 [1896] pag. 280.
3¢ Ibidem, pag. 274.
7 George W. Stocking, Jr., “The Ethnographer’s Magic: Fieldwork in British Anthropology from
Tylor to Malinowski, Madison, The Univeristy of Wisconsin Press, 1983, pag. 91.
1% Matti Bunzl, “Franz Boas and the Humboldtian Tradition: From Volksgeist and Nationalcharakter
to an Antrhopological Concept of Culture”, George W. Stocking, Jr., Volksgeist as Method and Ethic.
Essays on Boasian Ethnography and the German Anthropological Tradition, (HOA — History of
Anthropology, 8), Madison, The University of Wisconsin Press, 1996, pp. 17-78.
13 Evans-Pritchard, Historia del pensamiento antropolégico, pag. 135.
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consecuencias mas desafortunadas de este método es que resultd incapaz de comprender que
practicas diferentes a las occidentales tenian un sentido socioldgico en las sociedades
contemporaneas, cancelando asi el andlisis actual de ciertas practicas rituales. Asi, por
ejemplo, al matrimonio por rapto, que efectivamente es una costumbre muy difundida, se le
atribuia un significado tinicamente historico, que estaba indicando como habia tenido lugar
el matrimonio en etapas anteriores a la presente. Y considero que esta costumbre sefialaba la
gran transformacion social cuyo efecto fue la desintegracion de la costumbre de la residencia

matrilocal y la consolidacién de la costumbre de la residencia postnupcial patrilocal.'*

Podemos concluir que una de las caracteristicas distintivas del “método comparativo”
del evolucionismo sociocultural tyloriano consiste en que carece de todo tipo de control
metodolégico. A diferencia de los métodos comparativos empleados en filologia y anatomia
comparada, el primero no puede fundamentar relaciones historicas efectivas, ni tampoco
formular pruebas de verificacion empirica. Nada permitia pensar que las formas comparadas

estuvieran efectivamente relacionadas, nada excepto la hipotesis adhesiones-supervivencias.

Después de Primitive Culture,'!

Tylor volcé su actividad a la institucionalizacion de
la antropologia, primero trabajando como curador en el Museo Universitario de Oxford,
luego ocupando la primera catedra de antropologia social de Oxford, que por cierto fue
promovida por Max Miiller, desde la cual impulso la fundacion de organizaciones dedicadas
al registro de evidencia de primera mano. Entre sus escritos de esta época destacan el ya
mencionado articulo sobre metodologia y dieciocho secciones preparadas para las primeras
tres ediciones de Notes and Queries on Anthropology,"™ manual para el registro de datos
etnograficos en el campo, disefiado por ¢l a solicitud de la British Association for the

Advancement of Science. Este manual tenia la finalidad de que los funcionarios coloniales,

misioneros, naturalistas y viajeros recolectaran datos veraces y utiles para el estudio

10 Ibidem, pag. 137.

"I Tylor, Primitive Culture: Researches into the development of mythology.

"2 British Association for the Advancement of Science, Notes & Queries on Anthropology for the
Use of Travellers and Residents of Uncivilized Lands, Londres, The Royal Anthropological
Institute, 1874, 1892, 1899. Cfr. James Urry, “A history of field methods”, F. Roy Ellen (ed.),
Ethnographic Research: a Guide to General Conduct, Londres, Academic Press, pags. 35-61;
““Notes and Queries on Anthropology” and the Development of Field Methods in British
Anthropology, 1870-1920”



LA FALTA DE RECONOCIMIENTO DE PREUSS 45

cientifico de la antropologia. Hemos de recordar que el estilo de trabajo de esa época separaba
las tareas de registro y analisis de los datos etnograficos. Tylor, que por esos anos preferia
las observaciones no prejuiciadas de los naturalistas sobre las costumbres y rituales de los
pueblos primitivos, que las de los misioneros, por definicién poco objetivas dada su tarea
evangelizadora, omiti6 toda mencidon a su doctrina animista en la secciéon dedicada al
tratamiento del ritual y las creencias. Queria que los etndgrafos no mezclaran sus

interpretaciones subjetivas con el registro de los hechos culturales.

Vale la pena adelantar que, desde sus inicios humboldtianos, la antropologia alemana
jamas postuld la separacion tajante entre la investigacion empirica directa y la reflexion
tedrica. De esta manera la gran mayoria de los antropologos alemanes se mantuvieron al
margen de la pracrtica de entresacar datos aislados de informes elaborados por terceros, como
lo hicieron los grandes armchair-anthropologists victorianos quienes asi documentaron su
apreciacion de los estadios del desarrollo sociocultural de la humanidad. Asimismo, cabe
destacar que considerar que viajeros sin formacion académica podian suministrar
adecuadamente datos etnograficos, implicaba suponer que basta la mera observacion
“desinteresada” para acceder a los mismos:'* otro callejon sin salida de la apuesta empiristas.
No obstante todas las criticas que, como veremos, recibi6 el esquema tedrico de Tylor, éste
logré permanecer a través de las sucesivas ediciones de este manual,'** donde también la

colaboracion de Sir George Frazer fue considerable.

1.2.2. ETNOGRAFIA DE LA MAGIA O MAGIA DE ETNOGRAFO: FRAZER Y MALINOWSKI

Un gran nombre asociado a Tylor es el de Sir James George Frazer -quien habiendo
sido nombrado Profesor de Antropologia social en Liverpool hacia 1907, permanecié ahi
s6lo un curso, para trasladarse mas tarde al Trinity College en Cambridge donde se mantuvo

activo hasta 1938."*> Durante la década posterior a 1900, cuando el esquema teérico de Tylor

143 ¢fr. James Urry, “’Notes and Queries on Anthropology” and the Development of Field Methods
in British Anthropology, 1870-1920”, Proceedings of the Royal Anthropological Institute of Great
Britain and Ireland, no. 1972, 1972, pags. 45-57: Stocking, 1987: 18

11874, 1892 1899.

' La vida productiva de Frazer abarca de 1884 a 1938. La primera edicion en dos tomos de La Rama

Dorada aparecio en 1890 y la edicion entre 13 volimenes lo hizo en 1937.
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era fuertemente criticado, el debate tedrico en la antropologia britanica giré en torno a los
dos temas a los que Frazer les habia dado un foco tematico en sus escritos. Por un lado, el
tratamiento de la naturaleza de la religion primitiva basicamente en las lineas de Tylor y, por
el otro, el estudio del totemismo, tematica en la que incursioné animado por William
Robertson Smith. Sobre este ultimo punto Frazer formulard ni méas ni menos que tres
diferentes teorias, las cuales fueron, en un acto de autoeclecticismo, publicadas hacia 1910

. ’ . 146
conjuntamente en los cuatro volimenes de Totemism and Exogamy.

El rasgo distintivo de la antropologia britanica, durante las primeras dos décadas del
siglo veinte, fue su actitud cauta y escéptica frente a cualquier gran formulacién teorica,
evolucionista o difusionista. “El trabajo de Frazer era tratado con cierto escarnio en las
revistas antropologicas y en las manos de hombres como Westermarck y Marett, el
evolucionismo no era mas que un punto de referencia, y no un concepto central
organizador”.'*"Finalmente, tres décadas después de su elaboracion, también la doctrina
animista comenz0 a ser fuertemente criticada sobre la base de que constituia un acercamiento
puramente “intelectualista”. El vacio tedrico patente por esos afios en la antropologia
britanica, aunado a la intensificacion de la expansion colonialista, incité el financiamiento de

una serie de importantes expediciones interdisciplinarias.

De entre todas, la que més impactd en la manera de hacer antropologia fue la modesta
Horn Expedition de Baldwin Spencer y Frank Gillen a los desiertos centrales de Australia. A
partir de una relacion basada en la confianza (y no en la jerarquia), Spencer y Gillen lograron
convencer a los arunta de que les permitieran presenciar una ceremonia de iniciacion de los
hombres del clan generara, con estupendos resultados para la obtencion de informacion
relacionada con la “mentalidad nativa”.'*® Gillen habia calculado que la ceremonia duraria

una semana, sin embargo ésta se prolongé por tres meses, tiempo durante el cual vivieron

146 Robert Alun Jones, “Robertson Smith and James Frazer on Religon: Two Traditions in British

Social Anthropology”, George W. Stocking Jr. (ed.), Funcionalism Historicized. Essays on British
Social Anthropology, (HOA - History of Anthropology, 2), Madison, The University of Wisconsin
Press, 1984, pp. 31-58.

7 (Kuper, 1973: 17)

18 (Malinowski, 1961 [1922]: 4-6). Entablar relacines de confianza sera una de las prescripciones
metodologicas para la etnografia de Malinowski.
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entre los arunta, observando sus ceremonias y conversando acerca de las creencias religiosas
y los mitos asociados a éstas, todo lo cual los llevd a encontrar el profundo sentido religioso
de sus costumbres,'” mismo que simplemente no se podia explicar con las herramientas
conceptuales del animismo. Resultd insostenible mantener la separacion artificial entre
magia y religion, y fue necesario plantear un cuestionamiento serio a la caracterizacion que,
a partir de la psicologia wundtiana, se hacia de los procesos mentales de los pueblos
primitivos. Fue asi como, el producto de su esfuerzo comun, The Native Tribes of Central
Australia (1899),"° uno de los trabajos etnologicos pioneros més importantes, causd gran
agitacion porque a partir de la detallada y abundante informacion sobre la vida ritual de los
arunta, quedaban en entredicho muchas de las “certezas evolucionistas”, en particular las
relacionadas al problema del totemismo."”' Incluso hacia 1913, Malinowski reconocia que
“la mitad de la teoria antropoldgica escrita desde entonces se fundamentaba en este trabajo y
que a excepcion de un diez por ciento, toda la antropologia estaba fuertemente influenciada
por é1”."*% Preuss mismo tomo en cuenta esta fuente en la elaboracion de su tratado sobre el
origen de la religion y del arte.'” A la luz de estos hechos, se puede argumentar que las
investigaciones de Spencer y Gillen no prosperaron mas alla de esta obra, debido a que,
después de todo Spencer si se sometido a los cdnones académicos convirtiéndose en el
informante de Frazer, quien por su parte afirmé “jamas haberse sentido tan cerca de la edad
de piedra” como a través de estos escritos.””* Y como ya resultaba evidente en el medio
antropologico, la teoria de Frazer no estuvo ni remotamente a la altura de aquellos

descubrimientos etnograficos.

Secundando a Mary Douglas, Tambiah afirma que “nada se corresponde tan bien con
la grandeza de la fama que Frazer gozd en vida como su actual decadencia entre los

antropologos™; “el eclipse de su figura se debe tanto a su estilo abigarrado como a la

99155

imposibilidad de sustentar sus tesis centrales.” *” Desde su primera edicion en dos volumenes

149" (Stocking, 1983: 79)

150 hative tribes of central australia

1 (Stocking, 1983: 79)

132 (Malinowski 1913 apud Stocking, 1983: 79)

133 (Preuss, 1904: 389)

13 (Stocking, 1983: 79)

'35 Tambiah, Magic, Science, Religion and the scope of Rationality, pag. 52.
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publicada en 1890 con el apoyo y la curiosidad estimulante de William Robertson Smith
hasta la monumental tercera edicion de 1915 en 13 tomos, son muchos los personajes ilustres
que al leer The Golden Bough -“antologia de supersticiones y observancias religiosas
procedentes de las naciones primitivas del planeta” coleccionada por Sir James George
Frazer,- se hubieron sentido fascinados o al menos impelidos a exteriorizar algun comentario
respecto a la excentricidad de esta obra que “denotaba [o pretendia] una intima familiaridad
con los habitos primitivos del pensamiento”.® Empero solo algunos sintieron la necesidad
imperiosa de conocer por si mismos a esos salvajes, que, por cierto, el mismo compilador se
congratulaba de no haber visto jamas. El mas notable sin duda es Bronislaw Malinowski,
quien en 1925, con motivo de un homenaje a Frazer en la Universidad de Liverpool, afirm6
que “tan pronto como hubo comenzado a leerla, esa obra inmensa lo absorbi6 todo y lo sujeto
para siempre”, vinculandose asi a La rama dorada como a un “simbolo totémico”, y a su
lectura como un acto inicidtico del cual emerge el “mana” en el que comulgan los
antropologos.'”’ Pero ;cual es realmente la deuda de Malinowski con Frazer? Este asunto,
que ha sido motivo de acres controversias, ha puesto en claro que la elucidacion de las
contribuciones del enigmatico cientifico polaco a la antropologia demanda la consideracion
de multiples factores,"”® el primero de todos, la actitud ambivalente y siempre cambiante de
Malinowski frente los planteamientos tedricos y el proceder metodologico de Frazer, en las

diferentes fases de su carrera.

Dicho de manera muy sintética, la contribucion mas clara de Frazer al pensamiento
antropologico consistio en haber diferenciado los principios tylorianos de asociacion en el
pensamiento magico en dos grandes tipos: el principio de semejanza (homeopatico) y el
principio de contigiiidad, a los que les corresponden dos sistemas de magia: la magia
simpatica y la magia contagiosa, respectivamente; fundadas en dos leyes generales del

pesamiento, que son, sin embargo, a decir de Frazer, aplicadas indebidamente. Confiado en

'3 Robert Alun Jones, “Robertson Smith and James Frazer on Religion: Two Traditions in British

Social Anthropology”, George W. Stocking Jr. (editor) Functionalism Historicized. Essays on
Britisiih Social Anthropology, History of Anthropology 2, Madison, The University or Wisconsin
Press, 1984: 34.

57 Bronislaw Malinowski, EI mito en la psicologia primitiva, Barcelona, Ediciones Paidos, 1994
[1926]: 19.

138 cfr. Stocking, 1992: 40
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la positividad de su descubrimiento, Frazer elabor6 las ideas de Tylor disponiendo en un

esquema evolutivo unilineal magia-religion y ciencia.

Tras sendas criticas a las deficiencias metodologicas de los trabajos de Frazer
elaboradas en el seno de la escuela de Seligman y Westermarck, finalmente hacia 1922, en
la composicion de Argonatus of the Western Pacific, es posibler identificar la que en adelante
sera la actitud de Malinowski frente al catedratico de Cambridge. En primer término,
abriendo la obra, un elogioso prefacio preparado por el mismo Frazer, que estaria indicando,
entre otras cosas, el abandono de las criticas demoledoras a sus trabajos sobre totemismo y
organizacion social, algo asi como una tregua. En segundo término, una introduccion
metodolodgica escrita en un lenguaje severamente técnico. A continuacion, veintidds capitulos
plenos de narraciones vividas y por ultimo un glosario de términos que el lector ha de

consultar frecuentemente si es que realmente quiere compenetrarse en el texto.

Se puede afirmar que la erratica actitud de Malinowski frente a Frazer, inferida de la
comparacion de su produccion anterior al trabajo de campo, su tratamiento de la magia en
Argonauts y las palabras pronunciadas en el homenaje de Liverpool, estan denotando un
profundo desacuerdo con los procedimientos metodoldgicos asi como con los argumentos
con los que Frazer pretende sostener su postura evolucionista, y como se sabe, no es que a
Malinowski no le interesara el estudio de la evolucion, sino que consideraba que los estudios
funcionalistas (sincrénicos) deberian ser el punto de partida. Simultdneamente indica su
convergencia en lo que al estilo literario se refiere, y en este sentido es legitimo decir que
este aspecto de la innovacion metodolégica de Malinowski si se relaciona con el estilo de

The Golden Bough.

Malinowski esta convencido de que lo que en realidad importa en un texto etnografico
no son los detalles, sino el uso cientifico que se haga de ellos. Los detalles adquieren
significado en la medida en que expresan alguna actitud mental central de los nativos y asi
amplian y profundizan nuestro conocimiento de la naturaleza humana, porque “cada cultura

humana da a sus miembros una visiéon definitiva del mundo, un gusto particular por la
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vida”."” La narrativa de Malinowski ya no es mas el compendio de detalles extravagantes

sino el resultado de un proceso analitico, pero también creativo, dirigido a la construccion de
condensed outlines. Y es en relacion con estos esquemas sumarios donde mejor vemos
ilustrada la ambigiiedad de Malinowski frente a las teorias sobre “magia, ciencia y religion.”
Precisamente porque resulta dificil distinguir estos bosquejos de las propias ideas de

Malinowski es que su apreciacion del fendmeno de la magia queda en la obscuridad:

Utilizo los conceptos religion y magia de acuerdo con la distincion formulada por Sir
James Frazer (ver. The Golden Bough). Las definiciones de Frazer se ajustan a los
datos kiriwinianos mucho mejor que cualquiera otras. De hecho, aunque comencé mi
trabajo de campo convencido de que las teorias de la religion y de la magia expuestas
en The Golden Bough eran completamente inadecuadas, me vi forzado por mis
propias observaciones en Nueva Guinea a adoptar la posicién de Frazer.'®

En trabajos posteriores Malinowski propone reducir la cultura a una serie de
instituciones que satisfacen necesidades humanas fundamentales (la magia incluida), lo que
implica la subordinacion del anélisis socioldgico a un esquema bioldgico, con el cual nunca
logré demostrar cémo es que las propiedades biologicas y la organizacion social estan

interrelacionadas.'®!

Malinowski encuentra el corpus inscriptionum del intelecto primitivo en las formulas
y procedimientos magicos que los trobriandeses realizaban para emprender practicamente
todas las acciones importantes de su vida econdémica y social. Desde las expediciones
maritimas del Kula hasta el cultivo del huerto, desde la pesca de tiburdn en alta mar hasta la
fabricacién de canoas y también en el amor y en la venganza. A manera de ejemplo,
Malinowski presenta el hechizo wayugo usado en la magia de la navegacion que le fue
narrado por Layseta, el jefe de Kipila, quien junto con otro informante, Motago’s, tradujo y

162

comentd el texto. °~ Malinowski percibe que para los nativos este tipo de formulas son en si

mismas acciones magicas y comenta que, al analizar las expresiones verbales “directas” de

139 B, Malinowski, Argonauts of the Western Pacific, pag. 517.

1 Ibidem, pag. 73.
1! (Penniman, 1965 [1935]: 288)
12 B, Malinowski, Argonauts of the Western Pacific, pags. 414, 429.
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ciertos modos de pensar en las formulas magicas, se estd autorizado a argumentar que estos
modos de pensar han influido a las personas que les dieron forma,'® y se percata claramente
de que, aunque los nativos siempre afirman que las formulas son las mismas que las que les
fueron transmitidas por los ancestros, ya que de hecho son unicas y siempre han existido,
estas formas si cambian con relativo dinamismo. Ademas de estas interesantes
observaciones, Malinowski también se percata de que todas estas formulas constan de tres
partes, cada una subdividida a su vez en otras tres partes y de que es, precisamente, su
enunciacion el nicleo o aspecto indispensable y central de todo acto mégico. No obstante
haberse percatado de la importancia que tienen estas formulas en las acciones magicas que
acompafian todas las actividades importantes de los nativos, Malinowski no profundiza en su
analisis lingliistico, ni siquiera las analiza con el esquema de los ritos de paso que propusiera
Arnold Van Gennep hacia 1909. Y se limita a comprenderlas para utilizarlas en la elaboracion
de los condensed outlines con los cuales pretenderd proporcionar al lector el punto de vista

de los trobriandeses.

Por otra parte, se sabe que motu propio Malinowski no elabord una explicacion
teodrica sobre la magia. Forzado por sus alumnos, publicéd un articulo en Magic, Science and
Religion (1970 [1926]), en el que suministra una explicaciéon de la magia francamente
funcionalista. En este trabajo considera que el lenguaje mimico corporal es de la mayor
importancia, sobre todo porque es la via de la expresion de las emociones. De hecho,
considera que es la expresion dramatica de la emocion, que por regla coincide con la situacion
que se quiere provocar, lo que constituye la esencia del acto magico. Asi, los tipos de magia
que Malinowski logra distinguir y clasificar -magia negra, del amor, de la guerra, del
exorcismo, de la navegacion, del huerto, etc.-, implican necesariamente una emocion que los

exprese y distinga.

Considera, junto con Frazer, que en los actos magicos estan implicados los dos
principios de la magia simpatética, el contagio y la analogia y atribuye a la uniformidad de

los procesos mentales el que siempre se encuentren los mismos principios en la base del

13 Ibidem, pag. 428.
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. , . 164 . ..
pensamiento y la conducta magica de los hombres, * pero igual que Tylor, no explicita
cudles son estos principios. Mds adelante, al “analizar la creencia en la magia desde un punto
de vista socioldgico” afirma que es importante reflexionar sobre el contexto en el que

encontramos la magia.

. el hombre, ocupado en una serie de actividades practicas, frecuentemente sufre
decepciones al no ver satisfechas sus expectativas o al no contar con certezas en algun
terreno. ;Qué hace el hombre de manera natural bajo estas circunstancias, dejando de
lado toda magia, creencia y ritual? Desamparado y abandonado por su conocimiento,
desconcertado por su experiencia pasada e impedido por su capacidad técnica, se da
cuenta de su impotencia. No obstante, su deseo se apodera de ¢l de manera imperiosa,
su ansiedad, sus miedos y su esperanza, inducen una tension en su organismo que lo
lleva a algun tipo de actividad. [...] Su sistema nervioso y todo su organismo lo
conducen hacia una actividad sustituta. Su organismo reproduce los actos sugeridos
por las anticipaciones de la esperanza, dictados por la pasion sentida de manera tan
imperante.'®

Para Malinowski, las emociones y deseos obsesivos son la respuesta natural del
hombre a situaciones de impotencia fundadas en un mecanismo psico-fisioldgico universal,
el cual finalmente estaria dando cuenta de la magia y que opera independientemente del
intelecto humano, pues su funcion es liberar la tension psicologica que se vuelve incontenible
en el momento en el que el hombre pierde el control sobre si mismo. Malinowski agrega que
esta accion estabilizadora sustituta tiene, desde el punto de vista subjetivo, el valor de una
accion real.

Ahora bien, estas acciones tienen para el hombre primitivo el estatuto de una
revelacion de poderosas fuentes impersonales. El hechizo espontaneo, el rito involuntario y
la inmediata creencia en su eficacia le parecen revelaciones directas y evidentes. “El ritual
magico le es revelado al hombre en las experiencias apasionadas que lo aislan al impasse de
su vida instintiva”.'®® Asi, estas vivencias son los fundamentos y fuente unica de la creencia

y la préctica magica.

1% Bronislaw K. Malinowski, “Magic, Science and Religion and Other Essays”, Max Marwick (ed),

Witchcraft & Sorcery. Selected Readings, Harmondsworth, Penguin, 1970 [1926], pag. 212.
' Ibidem
1 Ibidem, pag. 214.
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Asi como a cada tipo de ritual mégico le corresponde un ritual espontaneo, asi, a los
aspectos magicos de los hechizos les corresponden flujos naturales de palabras. En el
contexto de la magia, los mitos son las fuerzas dinamicas que le confieren una atmoésfera
propicia. “La magia es el puente entre la edad dorada de la astucia primordial y la prodigiosa
capacidad de trabajo actual. Por consiguiente, las formulas estan llenas de alusiones miticas,
que proferidas, desencadenan los poderes del pasado y los invocan hacia presente”.'®” Bajo
esta Optica, el mito deja de ser el producto de la especulacion “filosofica” del salvaje acerca
del origen de las cosas o el resultado de su contemplacion de la naturaleza, sino que es el
resultado natural de la fe humana. La explicacion que ofrece Malinowski de la magia no
puede dejar de recordarnos algunas propuestas de su protector, Marett, quien también
consideraba que la magia surge de la tensidn emocional provocada por la incapacidad de

comprender el entorno.

El hombre est4 sojuzgado por el odio, el amor o cualquier otra emocidn, y como no
puede hacer nada practico por remediarlo, recurre a forjar creencias que le liberen de
la tension esto es lo que Marett llama magia rudimentaria. Cuando tales situaciones
se repiten suficientemente, la respuesta se llega a estabilizar en lo que denomina

magia evolucionada, que es una forma socialmente aceptada de comportamiento
habitual.'**

Hemos visto como aun ahi donde Malinowski afirma abordar la magia desde un punto
de vista sociologico, sus explicaciones se deslizan hacia un funcionalismo burdo que apela a
la uniformidad de los procesos mentales como explicacion de los aspectos universales de la
magia y de las concepciones generales que se encuentran en la base del pensamiento y la
conducta magicos del hombre. Estos ultimos entendidos como respuestas naturales del
hombre frente a emociones abrumadoras y deseos obsesivos, que estarian cumpliendo la
funcion de restaurar en el hombre el equilibrio armoénico perdido en el instante en el cual,

producto de la tension psiquica, todo autocontrol se le escapa”.'®

7 Ibidem, pag. 216.
' E. Evans-Pritchard, Theories of Primitive Religion, 1965, pag. 34.
19 B. Malinowski, “Magic, Science and Religion and Other Essays”, pag. 211.
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No obstante las serias limitaciones de este tratamiento, el antropologo ceilandés
Stanley Tambiah considera que el hallazgo malinowskiano de la importancia de las palabras
en la magia es una de sus mayores aportaciones a la teoria antropolédgica, ya que prefigura
los planteamientos de autores como Austin. Sin embargo, queda evidenciado que su
argumentacion relativa a la vida intelectual de la humanidad no representa una opciéon que
pudiera ser considerada con seriedad, e incluso puede inferirse de algunas anécdotas
consignadas en la historia de la disciplina que ¢l mismo nunca estuvo satisfecho con su teoria
cientifica de la cultura. Sin duda, Malinowski realiz6 progresos significativos en el
refinamiento del método etnografico. Ademads, como bien sefiald Preuss en 1938, con su
incursion en la fundamentacion de la vida religiosa a través del mito, Malinowski logro
transmitir una vivida imagen de la influencia que tiene la religion sobre la vida social:
“También Malinowski recientemente ha incursionado en el terreno de la fundamentacion de
la vida religiosa a través del mito y sobre esta base ha sustentado su denominado método
funcionalista, pero en su caso se trata mas bien de un reconocimiento de la influencia que

. .y, . . 170
tiene la religion sobre la vida social.” '’

Entonces, no deberiamos sorprendernos de que la pregunta por la relacion entre
magia, ciencia y religion regrese, bajo multiples formas, como el sintoma de un problema
teorico que frecuentemente ni siquiera alcanza a ser formulado con claridad. Podemos
concluir que la postergacion del tratamiento teérico de la relacion de estas tres categorias,
“mediante las cuales [algunos de] los primeros antropélogos organizaron la enorme masa del
material etnografico recopilado”,'”’ promovida por el programa de investigacion

desarrollado por Malinowski, logrd reactualizar en nuestros dias la vieja polémica confinada

al olvido alla en 1914.

La historia de la antropologia parece aceptar que la bravura etnogrdfica con laque
Malinowski se arrojo al trabajo de campo basto para superar los problemas que apenas unas

décadas atras habian aquejado a sus colegas, pero esto no corresponde con lo que los andlisis

70K Th. Preuss y Richard Thurnwald (comps.), Lehrbuch der Volkerkunde, 1938 [1937], pag. 68.
"' Rodrigo Diaz, Archipiélago de rituales. Teorias antropoldgicas del ritual, Barcelona — Anthropos
/ Universidad Autonoma Metropolitana Iztapalapa, 1998, pag. 114.
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retrospectivo y prospectivo muestran. Numerosos trabajos dan cuenta de la vigencia de la
pregunta por los fundamentos de la condicion intelectual de la humanidad,'’* asi como de sus
diversas formas de manifestacion. Asi, una discusion entre Tylor y Preuss que parecia
bastante aburrida e inutil —las limitaciones de Tylor son bien conocidas--, analizada a la luz
de la carrera de Malinowski ha puesto de manifiesto la vigencia de centenarios problemas no
resueltos relativos a la manera de estudiar la geistige Kultur. A partir del recuento de los
factores que obstaculizaron la difusion y conocimiento de la obra de Preuss, se quiere
subrayar que estos mismos factores mantienen hoy dia la capacidad de impedir un
acercamiento mas equilibrado a ese episodio de la historia de la antropologia; particularmente
las concepciones dualista de la vida espiritual y sustancialista de la cultura. Y también
representan un obstaculo para el ejercicio de la historia intelectual, por cuanto no es del todo
obvio que la irrupcion funcionalista de Malinowski, generada al otro lado del mundo, pueda

influir subre la suerte de la antropologia mexicanista de Preuss.

La recapitulacion detallada de esta historia de poco més de 15 décadas'” permite
afirmar que si algo ha permanecido inamovible en la antropologia britanica es el objeto
tedrico Magic — Science — Religion en cuanto triada categorica desde la cual se juzga la
racionalidad de los pueblos del orbe y se les asigna su posicion relativa en la escala
civilizatoria. Esto es asi porque, aunque las preguntas de investigacion han cambiado, su
modificacion no se debe a una ruptura epistemoldgica con este objeto, sino a una renovacion
de los programas de investigacion impulsada por el desplazamiento de los focos de interés.
En el caso de la antropologia britanica, este desplazamiento ha sido particularmente hacia

temas de estructura y organizacion social.

Ante todo es necesario saber plantear los problemas. Si no hubo pregunta, no puede
haber conocimiento cientifico. Un conocimiento adquirido por un esfuerzo cientifico

172 Véase, por ejemplo, de Eduardo Viveiros de Castro, From the Enemy’s Point of View: Humanity

and Divinity in an Amazonian Society, The University of Chicago Press, 1992; Philippe Descola, In
the Society of Nature. A Native Ecology in Amazonia, Cambrige, Cambridge University Press, 1996;
Maurice Bloch, How we think they think. Anthropological Approaches to Cognition, Memory and
Literacy, Oxford, Westview Press, 1998; Carlo Severi, Le Principe de la chimeére: une anthroplogie
de la mémoire, Paris, Editions Rue d’Ulm-Musée du quai Branly, coll “Aesthetica”, 2007.

'3 Cuando Tambiah escribe su Magic, Science, Religion and the Scope of Rationality, habian
transcurrido 11 décadas
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puede declinar. La pregunta abstracta y franca se desgasta; la respuesta concreta
queda. Con eso, la actividad espiritual se invierte y se endurece. Un obstaculo
epistemologico se incrusta en el conocimiento no formulado. Costumbres
intelectuales que fueron utiles y sanas pueden a la larga, trabar la investigacion.
“Nuestro espiritu —dice justamente Bergson -- tiene una tendencia irresistible a
considerar mas claras las ideas que le son tutiles mas frecuentemente.” La idea
conquista asi una claridad intrinseca abusiva. Con el uso, las ideas se valorizan
indebidamente.'”*

En la antropologia britdnica no ha tenido lugar la critica epistemoldgica que
cuestione, no tanto a las categorias en si mismas, sino los presupuestos que entablaron y
perpetuan entre ellas determinadas relaciones.'”” Cuando se plantea que a lo largo de todas
estas décadas los autores que revisamos han sido partidarios de defender la unidad psiquica
de la humanidad, parece dificil elevar una critica contra esta postura que de entrada se opone
a las teorias racistas, pero se pierde de vista que decretar no basta, que es necesario
preguntarse por las efectos que dicha tesis tienen en otras areas del cuerpo tedrico
metodoldgico y atender sus implicaciones. La concepcion de unidad psiquica de la
humanidad tiene en la antropologia britdnica una connotacién eminentemente biologicista.
La actividad del intelecto humano esta en funcion de las necesidades biologicas del individuo
y no tiene que ver con la dimension trascendental del didlogo para el desarrollo del
pensamiento y la socialidad. La tesis de la unidad psiquica de la humanidad, puesta en
relacion con la escala evolutiva, plantea una analogia entre la ontogenia y la filogenia, es
decir, permite suponer que los primitivos contemporaneos son al hombre occidental
moderno, como los infantes a los adultos. Pero, mientras que la ciencia ha elaborado
explicaciones biologicas que dan cuenta de la transicion de la infancia a la madurez, en la

antropologia se carece por completo siquiera de nociones equivalentes que den cuenta del

7% Gaston Bachelard, La formacién del espiritu cientifico, México, Siglo XXI Editores, 1984 [1935],
pag. 17. La referencia a Bergson es a la obra La pensée et le mouvant, Paris, 1934, pag. 231.

7> El opusculo de Ludwig Wittgenstein, Comentarios sobre La rama dorada, México, Universidad
Nacional Auténoma de México, 1997 [1967], muestra en detalle como “La presentacion que hace
Frazer de las concepciones magicas y religiosas del hombre es insatisfactoria: hace aparecer a estas
concepciones como errores.” En términos generales lo que Wittgenstein demuestra es que la magia 'y
la ciencia no son comparables, que cada perspectiva es significativa y que es necesario reunir mas
observaciones para entender el sentido de las perspectivas tildadas de erroneas. Pero no critica
especificamente los efectos que la triada MSR ejercen sobre el campo de las investigaciones
antropologicas.
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transito del estado primitivo al moderno. Respecto de la consideracion del lenguaje, y en gran
medida por la influencia de Wittgenstein, la antropologia britanica ha transitado de una teoria
que ve en la diferencia lingiiistica y cultural una enfermedad degenerativa, hacia otra que
reconoce el caracter performativo de las palabras magicas, pero no se analizado como Magic-
Science-Religion ha obstaculizado la posibilidad de formular estas otras pregutas de
investigacion, aquellas que tienen que ver con la reflexividad de las sociedades estudiadas

respecto de su propia actividad intelectual.

El objeto tedrico Magia-Ciencia-Religion, presenta para la investigacion mas de un
tipo de obstaculo epistemoldgico. No solo restringe la definicion de las categorias a “los
aspectos mas impresionantes sin acceder a los importantes” sino que también las “generaliza
muy pronto, haciendo perder de vista las caracteristicas esenciales de los fendémenos.” No en
vano por ello, ante la evidencia de las limitaciones de estas categorias para pensar los casos
empiricos, Tylor-Frazer-Malinowski nunca pudieron ofrecer una explicacion satisfactoria de
las situaciones en las que dos o tres practicas coexisten. En el caso del objeto tedrico que nos

2 ¢

ocupa, la férmula “magic, science and religion™ “crea la impresion de haber explicado el

fenémeno con solo nombrarlo.” Pareciera que el invocar esta diferenciacion categorica de la

13

actividad intelectual bastara para acceder a una comprension profunda. También “la
invocacion del elemento utilitarista” en la caracterizacion de cada uno de los elementos de la
triada constituye un obstaculo epistemoldgico. La magia es una técnica para hacerse util el
mundo pero plagada de errores, la religion recurre a la personificacion de las causas de los
fendémenos naturales para poder establecer una relaciéon menos imprevisible con el mundo
que provoca miedo, finalmente, cuando la ciencia acceda al conocimiento de las causas
eficientes podra eliminar el elemento animista y desplegar un uso estrictamente técnico del
mismo.'”® Cuando se hizo evidente que las preguntas de investigacion planteadas por los

materiales empiricos habian rebasado con mucho la capacidad explicativa del objeto tedrico,

a Marett se le ocurrid6 suministrar una sustancia, el mana, el orenda, en lugar de una

176 Cfr. S. Tambiah, Magic, Science, Religion and the Scope of Rationality, pags. 50-51. “While Tylor
tells us why science dissolves animistic ideas of spiritual forcews actuating on the universe, he fails
to explain why higher religion with its ethical retributive monotheism should persist in the face of
science, or what moral-causal space it occupies such that it does not collide with science [...] Barbaric
philosophy retains as real what civilized language has reduced to simile”.
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explicacion y dar por explicado el problema antropologico transcribiendo la explicacion
emic. El conocimiento antropoldgico cuantitativo generado a partir de la metodologia de las
supervivencias y las adhesiones crea la falsa impresion de precision, y consigue terminar de
desagregar la informacion empirica en aras de una logica clasificatoria, como dijo Tylor,

“tightening the logical screw”.

El objeto tedrico magia-ciencia-religion satisface 8 de las 10 caracteristicas que
pueden tener los obstaculos epistemologicos.'”’ Pretender que el solo desplazamiento del
foco de las investigaciones haga las veces de critica epistemoldgica es tanto como ignorar los
efectos sobre la practica de los antropologos de la relacién imaginaria que tienen con ella. En
particular uno persistente que consiste en rellenar las rupturas entre la opinién comtn y el
conocimiento propiamente cientifico, para mantener su continuidad.'”® Esto se agrava por el
hecho de que la transmision de la historia de la antropologia sigue reservando un lugar
consagrado a Tylor — Frazer — Malinowski como los fundadores de una disciplina organizada
en torno a una definicion de cultura, una caracterizacion de la magia y una invencién del
trabajo de campo que se siguen leyendo como tales. Los errores a que induce el objeto tedrico
magia-ciencia-religion en cuanto obstaculo epistemologico seguirdn perpetudndose en tanto
no se lo critique y en tanto esa critica no conlleve a una reescritura de la historia de la
antropologia. Es probable que en este ejercicio llegue a ser evidente que la limitada recepcion
anglosajona de la revolucion copernicana de Kant genera efectos en el desarrollo de la

antropologia.

"7 Gaston Bachelard, La formacién del espiritu cientifico. Cfr. Nicolas Rouillot, “Bachelard et

I’obstacle épistémologique”, Philocite, vendredi 10 juillet, 2009.
http://philocite.blogspot.mx/2009/07/bachelard-et-lobstacle-epistemologique.html, fecha de consulta
4 de septiembre de 2015.

'8 Dominique Lecourt, Para una critica de la epistemologia, México, Siglo XXI editores, 1972, pags.

25y ss.



CAPITULO 2

PREUSS, UN ANTROPOLOGO AMERICANISTA EN BERLIN

Aquello que has heredado de tus padres
Lo has heredado para poseerlo '

Ademas de los obstaculos epistemoldgicos hasta ahora sefialados, la actual falta de
reconocimiento de Preuss tiene lugar en el contexto de un estudio atin incipiente de la historia
de la geografia, la etnografia y la antropologia alemanas, algunas de cuyas tradiciones pueden
remontarse hasta la década de los afios 1740. Ademas de las notas necrologicas de las figuras
mas prominentes y algunos trabajos motivados por los jubileos y centenarios de instituciones
y personajes, la historia de la antropologia alemana no ha logrado separarse de un tipo de
narrativa que consiste en repetir dogmaticamente las ensefianzas de los propios autores sobre

los que se quiere reflexionar. El resultado es necesariamente acritico y parcial.

La problematica de la exposicion de la hisotoria de la etnologia en el &mbito germano
parlante yace principalmente, en que en su tratamiento recae en exposiciones previas
dependientes de los grandes relatos en torno a los constructores de sistemas y se
presenta de una manera dogmatica, parcial, indiferenciada y negativa. Seria muy
importante hacer de la gran amplitud del fendmeno el punto de partida, es decir, de
las activzidades, de las instituciones, de los resultados de la investigacion de cada
periodo.

Autores como Han F. Vermeulen,” Céline Trautmann-Waller y Norbert Diaz de Arce

han problematizado el desarrollo de este campo de conocimientos con perspectivas a la vez

! Goethes Faust apud K. Th. Preuss, “Adolf Bastian und die heutige Vélkerkunde. Zum Gedéchtnis
seines hundertjdhrigen Geburtstages am 26. Juni 1926, Baessler-Archiv, Berlin, 1926, 10, pags. 1-
15.

? Jiirgen Jensen, “Die Geschichte der Ethnlologie —eine Serie von Lehrmeinungen einiger weniger
Fachvertreter?, Rezension von Martin Réssler, Die deutschsprachiche Ethnologie bis ca. 1960: ein
historischer Abriss” Kdlner Arbeitspapiere zur Ethnologie, K6ln, 2007, FEINS — Forum Ethnologie
im Nationalsozialismus, Teil 5., 2009, pags. 6-7.

> Han F. Vermeulen, Before Boas. The Genesis of Ethography and Ethnology in the German
Enlightenment, University of Nebraska Press, 2015; Céline Trautmann-Waller (dir.), Quand Berlin
pensait les peuples. Anthropologie, ethnologie et psychologie (1850-1890), CNRS Editions, Open
Edition Books, 2004.; Norbert Diaz de Arce, Plagiatswurf und Denunziation. Untersuchungen zur
Geschichte der Altamerikanistik in Berlin (1900-1945), Inaugural-Dissertation zur Erlangung des
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historicas y criticas; han escrito biografias individuales o colectivas que ubican a los
etnologos en contextos institucionales confiriendo mucha importancia no s6lo a los
resultados, sino sobre todo a los procesos de elaboracion de sus investigaciones y otra tanta

a la historia de sus recepcion y de sus efectos.

K. T Brosts, Gorticn; Forearits - Jipr
Figura : Konrad Theodor Preuss, Berlin, Amerika Forscher, ca. 1920.*

Este hecho no resulta sorprendente si se toma en cuenta que el establecimiento formal
de la historia de la antropologia como un campo disciplinario es muy reciente. En Estados
Unidos ocurrid6 en 1962, a partir de la conferencia sobre History Of Anthropology
patrocinada por el Social Science Research Council en Nueva York.” Por iniciativa de
George W. Stocking, Jr. y con el proposito de crear un foro unico para historiadores y

antropologos, en 1973 se fund6 la History of Anthropology Newsletter y una década mas

Doktorgrades am Fachbereich Geschichte und Kulturwissenschaften der Freie Universitit Berlin,
Berlin, 2004

* *PreuBisch-Eylau, 2.06.1869 - ¥Berlin, 8.06.1938.

> Dell Hymes, “On studying the history of anthropology”, Kroeber Anthropological Society Papers,
vol. 11, niim. 2, 1962, pags. 81-86.
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tarde la seric HOA History of Anthropology.® Con el correr de los afios, la historia de la
antropologia se ha consolidado como una especialidad de la historia de la ciencia. En
contraste, su impacto al interior de la antropologia sigue siendo muy limitado. A diferencia
del caso estadounidense, en Europa la historia de la antorpologia no ha tenido un desarrollo
sistematico. Existen so6lo cuatro revistas especializadas: History of Anthropology (Londres
1984), Gradhiva: Revue d’histoire et d’archives de |’anthropologie (Paris, 1986), History of
Human Sciences (London, 1988), Boletin de Historia de la Antropologia (La Laguna,
Espaina, 1988). Recién en 1989 se fundo la European Association of Social Anthropologists
(EASA); uno de sus propdsitos es coordinar a los académicos europeos dedicados a la historia

de la antropologia.’ Se trata, sin duda, de un novel campo en el que atin hay mucho por hacer.

Este capitulo ofrece informacion relativa al contexto académico e institucional en el
que se desarrolld la carrera profesional de Preuss: la seccion de América del Real Museo
Etnologico de Berlin. El objetivo es hacer intervenir elementos socioldgicos que posibiliten
abordar la americanistica de Berlin como un campo disciplinario surcado por tensiones y
entender el papel condicionante que factores como el acceso a recursos, la condicion de clase,
la formacién académica y la filiacion partidista tuvieron y, de cierta manera, siguen teniendo,
en la recepcion, transmision y desarrollo del programa de investigacion antropoldgica de
Preuss. Esta tarea se enfrenta a dos dificultades: la escasez de documentacion y el estado
todavia incipiente de la historia de la antropologia alemana sobre América de finales del siglo

XIX y principios del XX.* Ambos hechos son atribuibles a la gran destruccion que tuvo lugar

% Obviamente la mayoria de los trabajos producidos en el proyecto HOA se refieren al desarrollo de
la antropologia anglosajona. Sin embargo, hay que destacar que en su calidad de director del proyecto
Stocking si promovi6 que antropologias de otras latitudes fueran materia de reflexién. Especialmente
importante para la historia de la antropologia alemana es el tomo 8, Volksgeist as Method and Ethic
publicado en 1996.

" En las conferencias bienales de la EASA generalmente hay un panel sobre historia de la
antropologia.

¥ La documentacion sobre Preuss que pude consultar en el Museo Etnolégico de Berlin se limita a sus
Actas Personales. Estas contienen algunas cartas intercambiadas con Eduard Seler y otros
funcionarios de la administracion de los museos reales y el ministerio de cultura en las que se abordan,
entre otras cosas, aspectos practicos relativos a la Expedicion a Nayarit y algunas cuestiones
financieras. En el Archivo Fonografico de Berlin se encuentran algunos cilindros de cera con
grabaciones de cantos rituales. Finalmente, el Instituto Iberoamericano de Berlin resguarda algunas
libretas de campo de las dos expediciones de Preuss a América. Trabajos como el de Norbert Diaz de
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durante la era Nazi y la Segunda Guerra Mundial. No s6lo los archivos, las colecciones y
otros acervos documentales, como los que tenian Seler y Preuss en sus respectivas casas,
sucumbieron ante los saqueos y bombardeos; también las instituciones y las redes
interpersonales sufrieron a manos del régimen nacionalsocialista, cortando de tajo la
posibilidad de la transmisién de ideas.” En el caso de Preuss los exilios forzados de dos de
sus alumnos mas promisorios, Ernst Mengin y Elsa Ziehm, ejemplifican bien como el

conflicto bélico puso fin a una época de las investigaciones americanistas alemanas.

Las tres coordenadas que sirven para detectar los elementos contextuales cruciales
para el desarrollo y, posteriormente, el desconocimiento de la obra de Preuss son a) la
organizacion del trabajo antropoldgico al interior del museo de Bastian; b) las relaciones de
Preuss con otros americanistas y ¢) su formacion como geografo en Konigsberg y su

experiencia académica anterior a su ingreso al Museo Etnolégico de Berlin.

LA ANTROPOLOGIA ALEMANA Y SU HISTORIOGRAFIA

La narrativa de la histortia de la antropologia coinciden en ubicar los inicios de la
antropologia moderna con Boas o Malinowski, debido a que se les identifica con la
estandarizacion de la metodologia del trabajo de campo empirico en profundidad, es decir,
la etnografia de un solo grupo sociocultural investigado durante un periodo
considerablemente prolongado.'® Es interesante observar que al tiempo que estos dos autores
quedaron histéricamente vinculados a las antropologias anglosajonas, ambos recibieron su
formacion profesional en universidades centroeuropeas, Boas como gedgrafo y fisico en
Bonn, Heidelberg y Kiel, y Malinowski como matemadtico psicdlogo y economista en

Cracovia y Leipzig.'' También Ilama la atencion la desproporcién entre el interés que suscita

Arce, dejan constancia de la existencia de otros archivos un tanto menos accesibles. Seria deseable
continuar la busqueda documental en aras de ampliar futuras investigaciones.

K Jiirgen Golte, 2001: 132-133. “Die dreiBBiger Jahre und der Nationalsozialismus schaffen dann einen
tiefen Einschnitt, der im besten Falle zu einer Konservierung der Ansétze des spiten neunzehnten
und des frithen zwanzigsten Jahrhundets fiihte [...] dem abrupten Abbruch ihrer Entwicklung unter
dem Nationalsozialismus [...]”

10 Evans Pritchard 195110; Hymes 1969; Bauman 1973; Kuper 1983;* Stocking 1987'°

"' Cfr. Matti Bunzl, “Franz Boas and the Humboldtian Tradition: From Volksgeist and
Nationalcharakter to an Anthropological Concept of Culture”, George W. STOCKING, Jr.,
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su produccion académica y la incipiente reflexion dedicada a indagar los referentes

intelectuales que constituyeron sus singulares propuestas.

Ademas del clasico enciclopédico Geschichte der Anthropologie de Wilhelm E.
Miihlmann,'? redactado durante el Gltimo afio de la Segunda Guerra Mundial, que remonta
la historia de la antropologia a Herodoto, existen dos articulos redactados entre 1959 y 1971
sobre la historia de la etnologia en la Universidad de Berlin muy valiosos porque aportan
informacion detallada de primera mano sobre personas e instituciones y también porque
relatan la debacle de la academia durante la guerra y ofrecen una instantanea de la manera
como la antropologia alemana comenzo a (re)organizarse y a pensarse a si misma a partir de
la posguerra.”” Un punto de vista compartido por estos articulos es el de ubicar a Adolf
Bastian, junto con otro importante gedgrafo, Friedrich Ratzel,'* en el origen de la
antropologia alemana. Esto se explica porque la figura de Adolf Bastian condensa tres
elementos cruciales para la consolidacion de la antropologia como disciplina en Berlin: el

establecimiento, junto con Rudolf Virchow, de la Sociedad Alemana para la Antropologia,

Volksgeist as Method and Ethic. Essays on Boasian Ethnography and The German Anthropological
Tradition, (History of Anthropology, 8), The University of Wisconsin Press, 1996, pags. 17-78” G.
Kubica, “Maria Czaplicka and Her Siberian Expedition, 1914-1915: A Centenary Tribute”, Arctic
Anthropology, January 1, 2005, vol. 52, no. 1, pags. 1-22, doi: 10.3368/aa.52.1.1. cfr . Klaus-Peter
Koepping, “Enlightenment and Romanticism in the work of Adolf Bastian. The historical roots of
anthropology in the nineteenth century”, Han F. Vermeulen & Arturo Alvarez Roldéan, Fieldwork and
Footnotes. Studies in the History of European Anthropology, Routhledge, London, 1995, pag. 75.

"2 Wilhelm E. Miihlmann, Geschichte der Anthropologie, Bonn, Universitits Verlag, 1948. Una
suerte de equivalente al clasico de Marvin Harris, The Rise of Anthropological Theory. A History of
Theories of Culture, en 1968

13 Ursula Schlenther, “Zur Geschichte der Volkerkunde an der Berliner Universitdt von 1810 bis
1945, Wissenschaftliche Zeitschrift der Humboldt-Universitit zu Berlin, Beiheft zum
Jubildumsjahrgang (1), Berlin, 1959-1960, pags. 67-79; Sigrid Westphal-Hellbusch, “Hundert Jahre
Ethnologie in Berlin, unter besonderer Beriicksichtigung ihrer Entwicklung an der Universitédt”, /00
Jahre Berliner Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte 1869-1969, 1969-1971,
pags. 157-183. Un rasgo caracteristico de la antropologia alemana durante la posguerra es su afan de
parecerse a la antropologia estadounidense.

' Friedrich Ratzel, “padre” de la antropogeografia o de la geografia cultural. Entre sus seguidores se
cuentan Fritz Graebner, el padre Wilhelm Schmidt y Ankermann, quienes desarrollardn una forma
extrema de difusionismo conocida como el método historico cultural y su version vienesa, la doctrina
de los circulos culturales. Este ultimo grupo desarroll6 la conocida tesis difusionista que postulaba la
pobreza de las ideas. Otro programa que puede remontarse a Ratzel es la morfologia cultural
propuesta por Leo Frobenius. Una corriente de la antropologia alemana es la psicologia étnica
representada por Moritz Lazarus y Heyman Steinthal y, s6lo en un segundo momento, por Wilhelm
Wundt.
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la Etnologia y la Prehistoria, la creacion del Museo de Etnologia'® y la ensefianza
universitaria de la antropologia en la universidad de la ciudad. Sin embargo, la sola figura de
Adolf Bastian no bastaria para dar cuenta de la basta y diversa produccion antropoldgica
alemana a partir de 1870. Es mas justo plantear que Bastian funge, junto con autores menos
conocidos, pero en la época igualmente relevantes como Carl Ritter, Gustav Klemm y

Theodor Waitz y Friedrich Ratzel, como catalizador de tendencias que le antecedian.

Desde hace un par de décadas Han F. Vermeulen ha venido cuestionando la idea
segun la cual la etnologia se desarroll6 durante la segunda mitad del siglo XIX y que fue el
impulso del evolucionismo lo que posibilitd que se constituyera como una practica cientifica.
En consonancia con Vermeulen, autores como Justin Stagl,'® Britta Rupp-Eisenreich,'’
Giinther Miilhpfordt,'® han resaltado la importancia del siglo XVIII en el surgimiento de la
etnologia, haciendo énfasis en la década de 1770. En afios mds recientes, historiadores de la
ciencia interesados en el Imperio Ruso como Elert,'” Hintzsche® y Bucher,”' han puesto al
descubierto el significado del siglo XVIII temprano. Segin sus hallazgos, durante este
periodo, eruditos cientificos y hombres de letras produjeron una etnografia programatica y
comprensiva en el marco de la exploracion del territorio imperial; en este contexto,

particularmente relevantes son las aportaciones del historiador Gerhard Friedrich Miiller a

"> La BGAEU (por sus siglas, Berliner Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte)
es una sociedad que continua activa (http://www.bgaeu.de/)

' Justin Stagl, “Rationalism and Irrationalism in Early German Ethnologie: The Controversy etween
Schlézer and Herder, 1772/73”, Anthropos 93, 1998, (4-6), pags. 521-536.

7" Britta Rupp-Eisenreich, “Aux “Origines” de la Vilkerkunde allemande: de la Statistik a la
Anthropologie de Georg Foster”, Histoirres de ’anthropologie: XVI-XIX siecles, Paris, Klincksieck,
1984, pags. 89-116.

' Giinter Miihlpfordt, “Volkergeschichte statt Fiirstenhistorie — Schlozer als Begriinder der Kritisch-
ethnischen Geschichtsforschung”, Jahrbuch fiir Geschichte, 25, Berlin, 1982, pags. 23-72.

' Aleksandr Ch. Elert, “A Description of Siberian Peoples by Gerhard Friedrich Mueller”, Science
First Hand, popular Science Journal, 1 (4), 2005, Sonderhaft Discovery of Siberia, 126-129.

* Wieland Hintzsche (ed.), Terra incognita Sibirien. Die Anfinge der wissenschaftlichen
Erforschung Sibiriens unter Mitwirkung deutscher Wissenschaftler im 18. Jahrhundert., Halle,
Verlag der Frankesche Stiftungen, 1999.

2! Gudrun Bucher, “Von Beschreibung der Sitten und Gebriduche der Volcker ’Die Instruktionen
Gerhard Friedrich Miillers und ihre Bedeutung fiir die Geschichte der Ethnologie und der
Geschichtswissenschaft, (Quellen und Studien zur Gechichte des 6stlichen Europa, Band 63), Franz
Steiner Verlag, 2002
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partir del afio 1740, fecha en la que inici6 la publicacion de sus Escritos etnogrdficos™ y

r , . ;. L. 2
desarrollé un método historico-critico.”

Figura : Primera expedicion a Kamchatka, ca 1729

La exploracion rusa de Siberia se hizo por encargo de los Zares. La tarea era registrar
el territorio cartograficamente y gravar a la poblacién con impuestos. Se condujeron muchas
expediciones para profundizar cientificamente en esta expansion territorial. Pedro 1 le
encarg6 a Vitus Bering que condujera una expedicion maritima a Kamtschatka (1725-1730)
para investigar si habia un puente de tierra o una corriente marina que conectara a Asia con
América. Debido a los resultados insuficientes, se lanzé una segunda expedicion (1733-1743)
en la que participaron muchos cientificos. La meta de estos nuevos viajes fue la exploracion
de los mares entre Kamchatka y América, asi como los del mar del norte, tenia la finalidad
de retomar el comercio con Japon y si fuera posible con América. También estaba prevista
la investigacion de los pueblos siberianos, su naturaleza y su cultura. Miiller condujo esta
nueva expedicion guiado por los fundamentos que el médico y naturalista, Daniel Gottlieb

Messerschmidt, habia elaborado en la exploracion de Siberia occidental centrada en la

*? Ethnographische Schriften I. Bearbeitet von Wieland Hintzsche und Aleksandr Christianovich Elert
unter Mitarbeit von Heike Heklau. Verlag der Franckeschen Stiftungen zu Halle, Harrassowitz Verlag
in Kommission (= Quellen zur Geschichte Sibiriens und Alaskas aus russischen Archiven, Bd. 8,
Teilbd. 1: Beschreibung der sibirischen Volker [ca. 1736-1747]). Halle 2010.

» “Von der Empirie zur Theorie: deutschsprachige Ethnographie und Ethnologie von Gerhard
Friedrich Miiller bis Adolf Bastian (1740-1881), Zeitschrift fiir Ethnologie, Bd. 134, H. 2, 2009,
pags.253-266.

** Mapa del itinerario de la primera expedicion a Kamchatka por Petr Chaplin, 1729, Libreria
Nacional de Suecia, Estocolmo, KoB Sr.f.E 50 nr 610, 1350 x 80 mm.
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investigacion geografica, medicinal y de historia natural. A estos tdpico agregd las
investigaciones historico-culturales, arqueoldgicas, lingiiisticas, estadisticas y etnograficas.

La meta de Miiller era escribir una Historia Gentium, una descripcion de los pueblos.

Miiller no s6lo escribio descripciones de los pueblos siberianos sino que desarrollo
métodos de investigacion histdrico-criticos y sistematicos-comparativos. PracticoO una
perspectiva que reconocia la diversidad étnica y animo a otros a colaborar en su empresa,
para lo cual elabord unas instrucciones geograficas, una suerte de manual de etnografia,
organizado en torno a 921 preguntas de investigacion concreta. El propdsito de reunir estas
informaciones era desarrollar estudios comparativos que a la postre permitirian identificar
las coincidencias y las diferencias claramente y dotarlas de sentido. Caracteristico de su estilo
de investigacion etnografica fue “su amabilidad y atencion hacia la gente, hacia sus modos

. . . . . 25
de vida, su medio, sus urgencias y sus aspiraciones.”

Como historiador Miiller partia de una vision de conjunto. A través de sus contactos
internacionales, ejercid una fuerte influencia tanto sobre sus estudiantes como sobre sus

seguidores potenciales, pricipalmente en Rusia y Alemania.

Se puede establecer firmemente que el encuentro de la Ilustracién temprana alemana
con la rusa fue muy productivo y que la etnografia o la descripcion de los pueblos
representa por ello un logro sobresaliente del mismo. Con Miilller apareci6 en 1740
la descripcion de los pueblos —llamada a partir de 1767-1771 etnografia— en el marco
de la historiografia y la geografia siberiana. La etnografia fue por consiguiente un
subproducto de la gran empresa de investigacion de los rusos.

De esta forma Vermeulen afirma que la etnografia surge en el imperio ruso a partir de la
colaboracion de académicos germanoparlantes que por 6rdenes del Zar exploraron sus
territorios en todas direcciones motivados por los intereses coloniales de un estado

absolutista. Las novedosas ideas etnoldgicas fraguadas durante la exploracion de Kamchatka

» Peter Hoffmann, Gerhard Friedrich Miiller (1705-1783): Historiker, Geograph, Archivar im
Dienste Russlands, Peter Lang, Frankfurt am Main, 2005, pag. 247 apud Vermeulen, “Von der
Empirie zur Theorie: deutschsprachige Ethnographie und Ethnologie von Gerhard Friedrich Miiller
bis Adolf Bastian (1740-1881), pag. 256.
26 1.

Ibidem.
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llegaron a la Unviersidad de Gottingen, Alemania, a través del historiador aleman, August
Ludwig Schldzer, quien habia vivido seis meses en la casa de Miiller (1761). Schldzer estudio
la historia temprana de Rusia pero también conocié las metodologias etnograficas y
lingiiisticas practicadas por Miiller. En sus trabajos de 1771-11775 introdujo los conceptos
de “Ethnographie” y “Voélkerkunde” con lo que transform¢ la etnografia regional en una
ciencia etnoldgica general. En 1772 postuldé el método etnografico como uno de los 4

métodos de la historia mundial.

...en el ordenamiento sintético de la historia mundial. Al respecto se pueden
distinguir cuatro métodos. Los facta se ordenan 1) cronograficamente; 2)
tecnograficamente; 3) geograficamente; 4) etnograficamente.”” [...] 4)
etnogrdficamente: se dividen los habitantes del globo terraqueo en gentios chicos y
grandes, segin mas o0 menos semejanzas en las que conviven grupos de hombres.
Debido a estas semejanzas se piensa a estos grupos como unidades y se les denomina
pueblos.

Después de este momento inicial, Vermeulen distingue otros tres momentos en la
expansion de esta nueva forma de estudiar al hombre. Hacia 1772, la ampliacion que hizo
Schldzer del programa de Miiller tenia el proposito de abarcar a todos los pueblos de la tierra
en todas la épocas, pero también operd una reduccion: limito el analisis historico a una parte
de los pueblos, los “Hauptvilker” (pueblos principales), pues tienen una conexion con el
curso de los acontecimientos mundiales: los otros, los “Nebenvolker” (pueblos secundarios)
pueden ser distribuidos por clases. La Volkerkunde de Schlozer fue clasificatoria, pragmatica
(orientada a la practica), tedrico-sistematica y general (todos los pueblos). Estaba fundada
sobre una etnografia lingiiistica y una teoria del control politico (estadistica). Schlozer tuvo
muchos alumnos, entre ellos algunos que siguieron sus huellas. Los hermanos Grimm y los
hermanos von Humboldt atendieron sus lecciones en Gottingen. Otros seguidores como los
Forster y Sprengel difundieron sus ensefianzas. En 1781, la “Volkerkunde” de Schlozer fue
transformada en “Ethnologiea” por el historiador eslovaco, Adam Frantisek Kollar, director
de la Hofbibliothek de Viena y en 1783 fue definida como “una ciencia de los pueblos y las

naciones” (ethnologie est notitia gentium populorumque)™

7 Schlbzer, 1772, pags. 96-99 apud Vermeulen “Von der Empirie zur Theorie: ...”, pag. 257.
¥ Vermeulen 2008.
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Un siguiente momento tiene lugar a partir de 1808, afio en el que T. F. Ehrmann
introdujo la diferencia entre la “allgemeine Vdlkerkunde” o etnologia” y la “besonderer
Vélkerkunde” o Etnografia.*’ A partir de este momento inicia la ensefianza universitaria de
la Volkerkunde, particularmente en la Universidad de Gottingen. A partir de 1810, Barthold
Niebuhr, hijo del famoso historiador de arabia, dict6 un curso en la recién fundada
Universidad de Berlin sobre historia romana y etnografia y a partir de 1827 dict6 otro curso
sobre “tierras antiguas y etnologia” en la Universidad de Bonn. Carl Ritter, primero en ocupar
la catedra de geografia en Berlin hacia 1820, es considerado junto con Alexander von
Humboldt y Leopold von Buch, fundador de la geografia moderna. El trabajo de Ritter reunio
de manera sistematica el estudio de pueblos y naciones y coloc6 al hombre en el centro de la

geografia. Esta tendencia evoluciond maés tarde en la antropogeografia de Friedrich Ratzel.

En 1825, Heirich Berghaus edit6 una serie sobre Erd-, Volker- und Staatenkunde
(estudios sobre geografia, pueblos y Estados) y en 1849 publicd sus Lineamientos de
etnografia que contenia dos partes, una tabla general o una instruccion de todos los pueblos
de la tierra, clasificados por troncos y familas lingiiisticas ordenados etnografica y
geograficamente, y una descripcion clara y comparada de sus costumbres, usos y hébitos. La
publicacion de obras con titulos que contienen la palabra Vélkerkunde se incremente a lo
largo del siglo XIX. En lineas generales, en Alemania predominaran los trabajos descriptivos,
comparativos y sistematicos. Otros nombres famosos que hacen parte de esta tendencia son
Gustav Klemm, bibliotecario de Dresden, Moritz Frankenheim y Maximilian Perty. Entre
1859 y 1872, Theodor Waitz publica su Anthropologie der Naturvilker en seis tomos. El
protagonista del cuarto momento que distingue Vermeulen en el desarrollo de la etnologia y
la antropologia durante el siglo XIX tardio es Adolf Bastian pues mediante su impulso, la
etnologia volvid a ocupar una posicion central en la escena de las ciencias nacientes ciencias
del hombre, caracterizdndose por ser una practica cientifica fuertemente orientada por la

teoria.

2 Vermeulen 2009 258
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En sintesis, segin Vermeulen, la etnografia y la etnologia son un producto de la
[lustracion rusa y prusiana, un logro de los historiadores y los exploradores germanoparlantes
de Siberia. Empez6 con Messerschmidt y Miiller entre 1719 y 1747. Esta invencion alemana
era sobre todo descriptiva (empirisch-beschreibend) y comparativa (im Zusammenhénge).
Sus primeros practicantes combinaron la etnografia, la historiografia y la lingiiistica. A
finales del siglo XVIII la Etnographie se transformo6 en Volkerkunde o en Ethnologie. A
principios del siglo XIX se desarrolld una Vélkerkunde descriptiva en conexion con la
geografia politica y la estadistica. Hacia la década de los afios 1860 Bastian le da un nuevo
impulso vinculando la por entonces significativa produccién con desarrollos teoricos

contemporaneos relativos a la evolucion, la psicologia y las ciencias de la cultura.

No se puede mas que coincidir con Vermeulen cuando afirma que la atencidon excesiva
conferida en la posguerra a las teorias etnoldgicas britanicas ha obstaculizado e incluso
impedido la apreciacion de aportaciones a la etnologia altamente significativas realizadas por
académicos germanoparlantes durante el siglo XVIII. Este dato deberia servir para corregir
la impresion que se tiene de que romanticos alemanes como Herder se encuentran entre los
primeros alemanes en cultivar la etnologia, cuando lo cierto es que la etnografia es un
producto de la Ilustracion temprana (Frithaufkldrung) tanto como la etnologia lo es de la

Tustracion tardia (Spataufklarung).*

EL TRABAJO ETNOGRAFICO EN EL MUSEO DE BASTIAN

El proyecto de fundar una coleccion etnografica en Berlin se remonta a 1829, fecha en que
por sugerencia de Alexander von Humboldt y Carl Ritter, el rey de Prusia, Friedrich Wilhelm
III, encarga al baron Leopold von Ledebur dirigir la conservacion de los objetos que habian
ido a parar a la cdmara de maravillas producto de expediciones y viajes de estudio,
designando a Friedrich Ch. Forster como asistente. Pero no es sino hasta 1869, cuando Adolf

Bastian releva a Forster y funda junto con Rudolf Virchow la Sociedad Alemana para la

0 Ibidem, pag. 264.
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Antropologia, la Etnologia y la Prehistoria,”’ que se ponen en marcha los trabajos que daran

lugar a la creacion del legendario Real Museo Etnoldgico de Berlin.*

m for Volkerkunde

Figura : Konigliches Museum fiir Vélkerkunde, ca. 1900

Ocasionalmente 1lamado con cierta razén “el museo de Bastian”, fungié como el
espacio académico e institucional en el que tuvo lugar la organizacién de la antropologia
alemana moderna, en buena medida, gracias a la vision y a la energia desplegadas por el
médico oriundo de Bremen.” Financiado por el “Comité de apoyo para el incremento de las
colecciones etnologicas del Real Museo”,** entre 1881 y 1914, el amplio grupo de
colaboradores que Bastian logré reunir en torno suyo completd mas de 80 proyectos,
cuadruplicando las colecciones etnograficas.”> Es bien conocido que este crecimiento
acelerado respondia al imperativo bastiano de documentar alrededor del mundo la cultura de

cientos de pueblos en vias de extincién bajo el yugo de la expansion colonialista de las

potencias europeas.

3! Berliner Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte (BGAEU).

32 Giinther Hartmann, “Hundert Jahre Museum fiir Vélkerkunde Berlin — Urspriinge und Entwicklungen”,
Zeitschrift fiir Ethnologie, Bd. 98, H. 1 (1973), pag. 14.

3 H. Glenn, Penny, “Bastian’s Museum: On the Limits of Empiricism and the Transformation of German
Ethnology”, H. Glenn Penny y Matti Bunzl, (eds.), Worldly Provincialism. German Anthropology in the
Age of Empire, The University of Michigan Press, Ann Arbor, 2003, pag. 86.

** Hiilfscomite fiir Vermehrung der ethnologischen Samlungen der Koniglichen Museen”

¥ G. Hartmann, op. cit., pag. 16.
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Figura :Vistas interiores del Real Museo de Etnologia de Berlin en la época de Bastian

Even now, material perishes in front of our eyes through our inconsiderate neglect;
we could have salvaged so much more than we have through our contact with living
native societies. Indeed each year, each day, nay each hour, things disappear from this
earth; and we look on without moving so much as a Little finger.... Our guiding
principle, therefore, in anthropology, prehistory or ethnology should be to collect
everything.*

“Para Bastian los objetos de las sociedades sin escritura eran tan valiosos como los
documentos escritos y, en razon de esto, se esforzé por formar colecciones tan completas
como fuera posible; nocion hasta entonces desconocida.”’ Lo mas novedoso de la vision de
Bastian era la idea de que las colecciones etnograficas constituian un archivo universal de la
humanidad que suministraria los materiales empiricos para la elaboraciéon de un “atlas
historico de la dindmica cultural.” Una visidn retrospectiva muestra que, aunque en efecto,
el Museo Etnologico de Berlin ha sido uno de los protagonistas en la escena museistica, las

metas delineadas por Bastian no han visto su consecucion.

3% Bastian 1881:217 apud Bunzl 48, apud Koepping 1983.

37 Peter Bolz, “From Ethnographic Curiosities to the Royal Museum of Ethnology. Early Ethnological
Collections in Berlin”, Manuela Fischer, Peter Bolz y Susan Kamel (eds.) Adolf Bastian and his Universal
Archive of Humanity. The Origins of German Anthropology, Georg Olms Verlag, Hildesheim, 2007, pag.
186.
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Generalmente se atribuye la crisis que sobrevino al museo de Bastian al crecimiento
vertiginoso de sus colecciones, aunado a la falta de un espacio suficientemente grande y
funcional para combinar los objetivos de estudiarlas y exhibirlas.’® También con frecuencia
se encuentra la opinion de que la obra escrita de Bastian es impenetrable por carecer de
sistematicidad y por su prosa “turgida” y abigarrada. Estas dos limitaciones imputadas a
Bastian, juntas o por separado, han sido la constante en que se basan las caracterizaciones de
la historia de la recepcion fallida del proyecto de este importante etnologo. Es decir, por un
lado se subraya la identificacion del personaje con el logro cultural de haber
institucionalizado la antropologia alemana moderna,® al tiempo que se afirma que su
proyecto es ininteligible a partir de sus textos.”” A la postre, estas ideas han tenido el efecto
de aislar a Bastian de las polémicas en las que participé y de pasar por alto la red de relaciones
personales e institucionales de las que formd parte. Pero sobre todo dificultan encontrar los
elementos de analisis pertinentes para elucidar su proyecto y para poder ubicarlo en un

desarrollo intelectual que no partié ni culminé en é1.*!

*H.G. Penny, op. cit., 103 y ss.

%% La identificacion lisa y llana de Bastian con la creacién del Museo Etnologico de Berlin debe mucho a
la obra clasica de historia (alemana) de la antropologia de Wilhelm E. Miithlmann, Geschichte der
Anthropologie, Bonn, Universitits-Verlag, 1948, pags. 90, 95-100. En ella, su autor afirma: “Con su rica
coleccion etnografica fundo Bastian en 1868 el Museo Berlinés de Etnologia; desde 1869 se desempeiid
como docente en la Universidad de Berlin y en la Sociedad Berlinesa de Antropologia, fundada por é1”
gl()oég. 98). . . . .

“.. Como regla general, las informaciones etnograficas se extraen con enorme dificultad de oraciones

que se extienden a lo largo de paginas. El contenido tedrico de sus escritos, considerados ilegibles incluso
desde los afios en que Bastian vivia, es considerado hasta la fecha asistematico y confuso. Esta es
seguramente una razon relevante de que Bastian —a diferencia de Tylor y Boas- no tuviera alumnos en
sentido estricto y que no ejerciera una influencia duradera en el desarrollo de la etnologia.” Cfr. Martin
Rossler, “Die deutschsprachige Ethnologie bis ca. 1960: Eine historischer Abriss”, Cologne Working
Papers in Cultural and Social Anthropology, Arbeitspapier / Workingpaper No. 1 (April, 2007), Koln,
pag. 6. Lowie, 1937: 32, Bunzl: 48,
*' No faltaran las voces que busquen invalidar este punto de vista aportando las referencias
bibliograficas de textos sobre Bastian. Y en efecto, se puede encontrar una produccion relativamente
ininterrumpida de textos que mencionan o discuten aspectos de la obra y el personaje. Con todo, son
pocos los que logran penetrar en la articulacion entre la labor museistica y las formulaciones escritas
de su visidon y proyeccion antropolégica. En el mismo sentido se puede destacar el hecho de que la
obra homejane a Bastian por el centenario de su muerte, haya sido publicado en inglés. Con tal
ocasion hubo una exhibicion: “Adolf Bastian: Reisen und Sammeln fiir das Konigliche Museum fiir
Volkerkunde” en el Museum fiir Ethnologie, Berlin-Dahlem (25 febrero al 22 de mayo de 2005) y un
congreso : “Adolf Bastians Erbe im Ethnologischen Museum Berlin — ein universales Archiv der
Menschheit?” celebrado igualmente en el museo (25-27 de febrero de 2005). Cfr. Manuela Fischer,
Peter Bolz y Susan Kamel (eds.), Adolf Bastian and his Universal Archive of Humanity. The Origins
of German Anthropology, Hildesheim, Olms, 2007.
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Klaus-Peter Koepping, uno de los pocos autores que tiene publicaciones en lengua
inglesa sobre este episodio de la historia de la antropologia, propone que el trabajo de Adolf
Bastian se entiende mejor si se lo concibe como la tentativa de fusionar dos paradigmas
epistemologicamente incompatibles, a saber, la Illustracion y el Romanticismo.** Para
Koepping, el horizonte de opciones tedrico metodoldgicas en el que se desarrollo Bastian
contenia una contradiccion irresoluble. Segun esto, la orientacion cientifica, derivada de la
Ilustracion francesa, pugnaba por buscar las leyes naturales de la sociedad que permitirian
descubrir los principios universales y necesarios, validos para toda la humanidad. Por el otro,
la orientacion relativista, impulsada por los trabajos del romantico Johann Gottfried Herder,
rechazaba las clasificaciones externas y mecanicas e insistia en la necesidad de juzgar cada
tiempo y cultura segin su propio canon de valores.” Segin Koepping, “el enigma
epistemologico yace en saber si somos capaces de aceptar tanto la racionalidad de las
construcciones cientificas como la relatividad de las cosmovisiones; si somos capaces de
enfocarnos en las diferencias —aunque sea en el plano intelectual— al tiempo que buscamos

universales.”

* En su intento de caracterizacion y de elucidacion de la encrucijada intelectual
en la que cree que se puede ubicar a Bastian, Koepping destaca la manera en que autores
posteriores como Boas, Malinowski y Geertz lidian con el supuesto enigma epistemolédgico
entre lo universal y lo particular, lo objetivo y lo subjetivo, lo macro y lo micro, pretendiendo
con ello demostrar la justeza de su diagnoéstico. “Sin embargo [como ¢l mismo sefala], la
razoén de por qué el enigma epistemoldgico heredado de la Ilustracion y el Romanticismo
aparece con toda su agudeza a mediados del siglo XIX es algo que sigue siendo poco

. 45
comprendido.”

* De hecho el titulo del paragrafo es “The mid-nineteenth-century fusion of two currents in

anthropological orientation.” Cfr. Pag. 78.
43

* Klaus-Peter Koepping, “Enlightenment and Romanticism in the work of Adolf Bastian. The historical
roots of anthropology in the nineteenth century”, Vermeulen, Han F. & Alberto Avarez Roldéan, Fieldwork
and Footnotes. Studies in the History of European Anthropology, (European Association of Social
Anthropologists), London, 1995, pag. 77

* Ibidem, pag. 76.
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Figura : Adolf Bastian 1826-1905

En un trabajo algunos afios posterior a la principal obra de Koepping sobre Bastian,*°
T.K. Das Gupta®’ aborda la cuestion relativa a la inteligibilidad y la viabilidad de las ideas
tedricas de Bastian desde una perspectiva diferente. En lugar de remontar las ideas de Bastian
a un supuesto intento de conciliar Romanticismo e Ilustracion, o a la [lustracion en general,
parte de un posicionamiento singular frente a la controversia en torno al origen del lenguaje
cuyos polos sostienenen o bien el surgimiento independiente, o bien su difusion por préstamo.
(Entstehungstheorie vs. Entlehnungstheorie), polémica que también se conoce como la
oposicion entre la creacion originaria y el difusionismo. Una de las ideas mas importantes de
Bastian, defensor de la teoria del surgimiento independiente, dice que las similitudes que
revelan los datos etnograficos puede atribuirse en distintos grados de abstraccion a la
igualdad de los hombres. La teoria de los difusion postulada por Ratzel, su contrincante,
plantea lo contrario; que las similitudes se deben a los préstamos de un pueblo a otro,
implicando que no todos los pueblos son capaces de inventar. Esta polémica nunca alcanzé
una resolucion; mas bien nuevas tendencias en la etnologia relegaron esta problemadtica a un

segundo plano. La hipdtesis exegética de Das Gupta consiste en plantear que si el concepto

* Klaus-Peter Koepping, AdolfBastian and the psychic unity of Mankind, Univeristy of Queensland
Press, New York, 1983.

*"T. K. Das Gupta, Von Kant bis Bastian, ein Beitrag zum Verstindnis des wissenschaftlichen
Konzepts von Adolf Bastian mit vier kleinen Schriften von demselben (Hamburg, 1990).
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de ciencia de Bastian estd definido por las premisas del idealismo aleméan en conexion con
Kant, entonces estas ultimas tienen que ser la primera opcion de exploracion y no de

antemano la supuesta imposibilidad de reconciliacion entre Ilustracion y Romanticismo.

Bastian accede a la problematica kantiana a través de su maestro, Alexander von
Humboldt y lo sigue en su vision de los mundos natural y humano: “We hope to find laws
which regulate the difference of temperature and climate... before we can hope to explore
the involved causes of vegetable distribution; and it is thus that the observer... is led from
one class of phenomena to another, by means of the mutual dependence and connection

existing between them.”*®

(Como se posiciond Bastian con relacion a los filosofos idealistas
alemanes, quienes elaboraron en torno al dualismo kantiano entre el mundo sensible y el
mundo inteligible? Mientras que Fichte intent6 revocar ese dualismo liberando al mundo
inteligible elevandolo como el tinico mundo de la libertad, y Schelling desarrollé una vision
en la cual a cada uno de estos mundos hacen parte de una y la misma realidad, para Hegel el
mundo inteligible es el mundo del pensamiento abastracto. Feuerbach, niega la
independencia del mundo abstracto en el sentido hegeliano argumentando que el mundo
intelectual conserva en todo momento sus aclajes con lo sensible. Bastian, concuerda con
Feuerbach en esta vinculacion, pero sostendra que no implica que no se le puedar reconocer
una independencia relativa al mundo intelectual. La pregunta tedrico-metodolégica de
Bastian es por la constitucion de este mundo inteligible (intelligible Welt) y por las posibles

maneras de estudiarlo y comprenderlo a partir de principios de investigacion cientifica que

la alejen de la especulacion.”

Aunque la terminologia de Bastian carece de sistematicidad, puede decirse sin duda
que su trabajo antropoldgico se organiza en torno a unas cuantas ideas rectoras. Una de ellas
es su concepcion de un “mundo inteligible” (intelligible Welt), al que designdé con
expresiones como “mundo de las ideas” (Gedankenwelt), “construcciones intelectuales”

(Gedankengebdude), “esfera de ideas” (Gedankensphdre), “tercer reino” (drittes Reich) —

* Alexander von Humboldt, Cosmos, Nueva York, Harper and Brothers, 1844 apud Koepping,
“Enlightenment and Romanticism in the work of Adolf Bastian”, pag. 82.

¥ T. K. Das Gupta, Von Kant bis Bastian, ein Beitrag zum Verstindnis des wissenschaftlichen
Konzepts von Adolf Bastian mit vier kleinen Schriften von demselben, pag. 2.
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junto a los reinos orgénico e inorganico. “El mundo inteligible es una creacion del espiritu y
el espiritu mismo es parte de la naturaleza. Por mds problematico que esto sea, la
investigacion cientifica natural no puede pasar por alto este hecho ni dejar de prestarle

s 50
atencion.”

En un interesante trabajo, Koch y Mengel,”' analizan como corren en paralelo un
desplazamiento relativo de la psicologia a la etnologia, en cuanto construccion tedrico-
metodologica, y otro del espiritu (Geisf) al pensamiento (Denken), en cuanto objetos de
reflexion. En este analisis no pierden de vista el contexto académico en el que Bastian

trabajaba, lo que les permite sugerir explicaciones relativas a sus elecciones terminologicas.

En sus escritos tempranos de 1860, Bastian no se veia a si mismo como un etnélogo,
sino como un psicologo. En El hombre en la historia™® Bastian no habla ni de
Ethnologie ni de Vélkerkunde,” las dos expresiones usuales para designar la etnologia
en la Alemania de la segunda mitad del siglo XIX, sino en cambio de un tipo de
psicologia que comparaba casos etnograficos. En Bastian radica la aspiracion de
someter al espiritu (Geis?) al analisis cientifico natural y materialista.’*

Bastian usa la denominacién psicologia para enfatizar que su proyecto se deslindaba
de los filosofos idealistas y de su especulacion dialéctica (dialectische Speculation). A
diferencia de los métodos de la introspeccion y la autocontemplacion, el estudio de la mente
mediante métodos cientificos no podia prescindir de materiales empiricos y de un

procedimiento de analisis. Asi Bastian sustituye al Geist por sus productos, los pensamientos

> Ibidem

> Lars-Christian Koch y Maurice M. Mengel, “From Elementary Thought to Tone Psychology.
Bastian and Stumpf’s Discourse on the Mind as Condition for the Development of Ethnomusicology”,
Manuela Fischer et alii (eds.), Adolf Bastian and his Universal Archive on Humanity. The origins of
german anthropology, Heidelsheim, Olms Verlag, 2007, pags. 114-124.

> A. Bastian, Der Mensch in der Geschichte. Zur Begriindung einer psychologischen
Weltanschauung 1. Die Psychologie als Naturwissenschaft, Leipzig, Wiegand, 1860.

> Ambos términos se traducen al espafiol como etnologia. Cfr. Vermeulen para una historia de la
introduccidén de los términos. Cfr. Han Vermeulen, “Frithe Geschichte der Volkerkunde oder
Ethnographie in Deutschland 1771-1791”, ponencia presentada en la Reuniéon de la Sociedad
Alemana de Etnologia, Munich, 14 octubre 1991.

> Lars-Christian Koch y Maurice M. Mengel, “From Elementary Thought to Tone Psychology.
Bastian and Stumpf’s Discourse on the Mind as Condition for the Development of Ethnomusicology”,
pag. 115.
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concretos (Gedanken), expresados lingiiisticamente (mitologia e informes incluidos en
reportes de viaje), mismos que somete a un analisis cuya operacion basica es la
descomposicion en elementos mas simples (zersetzende Analyse). A la vuelta de su viaje por
el sudeste asidtico (1861-1865), Bastian obtiene su habilitation en geografia e historia por la
Universidad Friedrich-Wilhem de Berlin ; a partir de entonces incorpora en sus escritos los

dos términos alemanes para referirse a la etnologia (Ethnologie y Vilkerkunde).

Antes que clasificar a Bastian en las lineas de los psicologos o los etndlogos, lo cual
ademads es imposible porque ¢l nunca dej6é de pensar su proyecto con relaciéon a ambos
campos, lo que es importante subrayar es como se intereso por elucidar la esencia del mundo
inteligible mediante principios de la investigacion cientifica. Bastian consideraba que este
era el objeto de una disciplina por venir que ¢l en numerosas ocasiones denominé psicologia
y otras etnologia. Lo que esta claro es que debido al hecho de que de la autocontemplacion
no es posible derivar datos seguros, la psicologia que ¢l tenia en mente nunca llegaria a ser
una ciencia natural pura y objetiva. Bastian encuentra su alternativa en un elemento decisivo
que Kant paso6 por alto, a saber: que el pensamiento de un individuo nunca es inmediatamente

comprensible.

El pensameinto de una comunidad se muestra en construcciones intelectuales como
las leyendas, la mitologia, las concepciones morales y éticas y en concepciones
juridicas, pero también en los objetos facturados por el hombre. Estos comportan un
sustrato material que puede ser real (dinglich), como la madera, la arcilla y el metal,
o bien como “masa etérea” (Luftmasse), como en el caso del lenguaje hablado. De
esta manera los constructos intelectuales nos son dados inmediatamente; son
susceptibles de ser registrados en una escritura para su uso ulterior.”

El trabajo de coleccion y descripcion etnografica tiene el objetivo de conseguir que
estos materiales estén disponibles para futuras investigaciones inductivas. La premisa de
Bastian es que en los objetos del mundo inteligible debe ser posible reconocer leyes del
pensamiento que permanecen introvertidas en los procesos intelectuales de los individuos.

“El Geist se ubica al lado de las otras creaciones como un producto natural y sera tan

> Da Gupta, Von Kant bis Bastian, ein Beitrag zum Verstindnis des wissenschaftlichen Konzepts von
Adolf Bastian mit vier kleinen Schriften von demselben, pag. 3.
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comprensible como ellos cuando, de acuerdo con el método de investigacién exacto y
positivo de las ciencias naturales, su hermana mas joven, la psicologia, ocupe su la posicion
que le corresponde.”® Algunos autores reconocen en estas afirmaciones de Bastian el punto
donde el ambito de la psicologia cientifica (naturwissenschaftlich) arranca y se demarca de
la etnologia, cuyos resultados de investigacion aprovecha como trabajos preparatorios. Una
explicacion alternativa consistiria en afirmar que Bastian reservd el ambito de las
investigaciones psicologicas a las consideraciones transcendentales relativas a la unidad
psiquica de la humanidad, mientras que asignd a las investigaciones etnologicas el trabajo
morfoldgico de registrar, documentar, coleccionar y clasificar los fendémenos historicos con

el mayor detalle en toda su diversidad.

Una buena manera de prestarle atencion a las distintas soluciones a la problematica
relativa a la delimitacion de los campos de la etnologia y la psicologia es observar como se
entrecruzan en la historia ulterior del pensamiento, por ejemplo en la Vélkerpsychologie.
Mientras que Moritz Lazarus y Heyman Steinthal, fundadores de la Zeitschrift fiir
Volkerpsychologie und Sprachwissenschaft (1859-1890), mantienen sus métodos de
investigacion apegados a los de la filologia para desarrollar una critica y una hermeneutica
de la actividad lingiiistica, “conocimiento de lo conocido” (Erkenntnis des Erkanten),
Wilhelm M. Wundt, se abocé al desarrollo de una psicologia experimental que partiendo del
estudio comparado del lenguje, el mito y las costumbres buscaba mediante inferencias
objetivas determinar el caracter de los procesos psicologicos implicados en su produccion.
“El origen y el desarrollo de estos productos depende en todo caso de las condiciones
psiquicas generales que pueden ser inferidas de sus atributos objetivos. El analisis
psicologico puede explicar los procesos psiquicos que intervienen en su formacion y

desarrollo.””’

> Adolf Bastian, Der Mensch in der Geschichte. Zur Begriindung einer psychologischen

Weltanschauung 1. Die Psychologie als Naturwissenschaft, pag. ix.

" Wilhelm M. Wundt, Grundziige der physiologischen Psychologie, Leipzig, Engelmann, 1874.
Wilhelm Wundt no fund6 una revista pero publicd los primeros diez volimenes dedicados a la
Volkerpsychologie en 1900.
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Un punto de vista diferente seria el que atendiera no tanto a la definicion disciplinaria
de cada uno de estos dos campos aun en construccion, sino que entendiera la labor de Bastian
como un eslabon en la transformacion de la filosofia en antropologia. Mucho se sefiala la
cercania de Bastian con Alexander von Humboldt;*® no se dice, sin embargo, ni una palabra
acerca de su recepcion de las ideas de Wilhelm von Humboldt. Sin embargo, su
concentracion en la Luftmasse, es decir, en las encarnaciones (Verkérperungen) de las ideas
étnicas —o de los pueblos— (Vdlkergedanken) expresadas lingiliisticamente lo aproximan
mucho a las tesis relativas a la formula Sprachdenken, acuiada por Wilhelm von Humboldt
para designar al lenguaje como condicion de posibilidad del pensamiento. W v Humboldt
opera una transformacion de la relacion entre filosofia y antropologia al sostener la primacia
del didlogo sobre el lenguaje, pues sélo al primero cabe acordarle existencia plena. Con esta
problematica en el trasfondo cabe formular la interrogante por la relacion especifica de la
psicologia y la etnologia en el proyecto de Bastian y adelantar la hipdtesis de que para operar
la inversion de la relacion entre filosofia y antropologia, la psicologia en que Bastian pensaba
interviene como un tercer campo que posibilita el reordenamiento epistemoldgico en el
transito de la filosofia a la etnologia. En esta maniobra y no en la insistencia bastiana en la
positividad de los métodos de investigacion es donde cabe centrar la atencion para dar cuenta
de la transmision-transformacion paulatina de la revolucion copernicana de Kant en clave

humboldtiana.”’

Otra de las ideas rectoras del proyecto de Adolf Bastian, también inspirada por la
nocion de Cosmos de Alexander von Humboldt, es la que postula la armonia del mundo.
Seglin ésta concepcion el mundo es, tal como se puede constatar a partir de la regularidad de
los fendmenos, causal por antonomasia. En sintonia con J. G. Herder y A v Humboldt, para
Bastian el pensamiento es una funcion del cerebro, una proceso fisiologico. La igualdad fisica
humana es un faktum del cual se deriva su igualdad psiquica y de ésta a su vez la similitud
entre los modos de pensar humanos. La facultad humana de pensar permanece latente hasta

que es activada por estimulos exteriores. Ahora bien, la tarea de estudiar la relacion entre los

*¥ No falla la alusion al hecho de que Bastian fue el orador en el entierro de Alexander von Humboldt.
> Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad
Theodor Preuss”, Journal de la Société des Américanistes de Paris, Tome 88, 2002, pags.
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procesos fisicos en el cuerpo humano y el pensamiento corresponde a la psicofisica. La

etnologia, en cambio, tiene que ver con la esfera intelectual en un nivel supraindividual.®

El hombre es un zoon politikon que siempre construye circulos de socialidad
(Gesellscharftskreises) —la familia, la tribu, el pueblo, la nacion, que se expresan en sustratos
materiales. Cada circulo de socialidad construye un mundo inteligible constituido de
pensamientos sociales que resultan en la comunidad. “La totalidad de las ideas sociales
(Gesellschaftsgedanken) es el mundo inteligible de determinado circulo de socialidad™®' a
las figuraciones concretas y asibles Bastian las denomind encarnaciones de las idea
(Gedankenverkorperungen). En razén de esta encarnacion es que las ideas sociales de los
pueblos pueden compararse entre si. Estas se llaman ideas de los pueblos (Volkergedanken).
De la totalidad de ideas de los pueblos se producen las ideas de la humanidad
(Menschheitgedanke), el mundo inteligible de la humanidad, en el que se efectia un

desarrollo caracteristico.

En sintonia con las ideas plasmadas por Herder en su Filosofia de la historia,’*
Bastian reconocia en las religiones un desarrollo de la idea de Dios, que no era otra cosa mas
que el desarrollo del prototipo idealizado del hombre mismo. Pero mientras que Herder se
aproximo a este tema con preguntas éticas, a Bastian le interesé explorarlo desde un punto
de vista epistemologico. “En la gran mayoria de los casos, las observaciones empiricas de la
etnologia demuestran como se imbrincan la capacidad intelectual (Denkvermdégen), que
Bastian consideraba homogénea y unitaria para toda la humanidad, con las condiciones
geograficas y climaticas del entorno inmediato de los pueblos (geographish- klimatische
Bedingunen). La tarea del etnografo consiste en indagar las relaciones causales entre

ambos.”®

% Da Gupta, Von Kant bis Bastian, ein Beitrag zum Verstindnis des wissenschaftlichen Konzepts von
Adolf Bastian mit vier kleinen Schriften von demselben, pag. 4.

! Ibidem, pag.3

62 J. G. Herder, Auch eine Philosophie der Geschichte zur Bildung der Menschheit, Riga, Hartknoch,
1774.

5 Ibidem, pag. 4.
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Este orden de investigaciones tenia para Bastian el objetivo de elucidar el “mundo
inteligible” de cada circulo de socialidad a partir de un conocimiento profundo y detallado,
pero también de suministrar la materia para desarrollar estudios comparados que posibilitaran
adelantar hipdtesis relativas a los principios del desarrollo histérico global del mundo de las
ideas de 1a humanidad.®* Ahi donde similitudes pasmosas se presentaban cabia suponer que
se habian generado en regiones con entornos parecidos antes que atribuir el hecho a un
préstamo. En la comparacion habia que suponer que la formacion de las ideas era un proceso
que sintetizaba la capacidad intelectual (Denkvermdégen) con los estimulos del entorno
(geographisch- und klimatische Bedingunen)® y que, aun en los casos donde la adopcion de
ideas era resultado de un proceso de difusion era necesario que el pueblo receptor elaborara
relaciones entre éstas y las propias ideas de su pueblo que de suyo implicaban a su vez una

articulacion con el entorno.

El trabajo morfoldgico de Bastian aplicado al estudio de las ideas arrojé una tipologia
con cuatro categorias: ideas elementales (Elementgargedanken), ideas de los pueblos
(Vélkergedanken), ideas de la sociedad (Gesellschaftsgedanken) e ideas de la humanidad
(Menschheitsgedanke). En cuanto heredero de las ideas morfologicas de Goethe y los
hermanos Humboldt, Bastian nunca pretendid que estas categorias tuvieran una existencia
empirica; las entendia como tipos abstractos que, por mostrar un sustrato material, se
expresan con diversos niveles de abstraccion en la creacion de ideas (Gedankenschopfung) y
en la encarnacioén/personificacion de ideas (Gedankenverkorperung) y por ende constituyen

el faktum, 1o dado empirico de las investigaciones etnoldgicas.

La morfologia y la estadistica de las ideas (Gedankenstatistik) estaban en la base de
su definicion de provincia geografica (geographische Provinz). Se trata de una metodologia
de delimitacion de regiones culturales que ganan unidad y objetividad en el hecho de

compartir un mundo inteligible. Los materiales empiricos necesarios para dicho

 Globus intellectualis es la expresion de Ernst Cassirer para desinar el objeto de la vision general
sobre la cultura humana, en sus aspectos constitutivos y en su desarrollo histdrico. Cfr. Cassirer,
Philosophie der symbolischen Formen 1. Die Sprache, Berlin, Primus Verlag, 1997[1923].

% Se reconoce el esquema kantiano de la sintesis entre el entendimiento (Verstand) y la sensibilidad
(Sinnlichkeit). Cfr. Kant, Kritik der reinen Vernunft, 1781.
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procedimiento investigativo son las encarnaciones (Verkorperungen) de ese mundo de ideas
expresadas en la mitologia, las tradiciones escritas y verbales, las costumbres, las ideas asi
como los conceptos miticos y sociales.”® El ideal de Bastian era lograr colecciones
etnograficas tan vastas que su analisis permitiera reconstrucciones restrospectivas mediante
un analisis genético que revelara no solo las ideas elementales, comunes a todos los pueblos,
sino también los principios de su desarrollo. A diferencia de sus colegas evolucionistas, para
Bastian la nocion de desarrollo historico no era sindonimo de progreso. Este desarrollo podia
seguir cursos variados: desde la posibilidad de que una sociedad perpetuara el sutil
crecimiento de sus ideas con distintos grados de dependencia y vinculacion con su entorno,
hasta la posibilidad opuesta de ver sus ideas aniquiladas. Bastian introdujo una distincion
entre los pueblos mas dependientes de su entorno, los pueblos naturales (Naturvélker), y los
que refinando su mundo intelectual mantenian una independencia relativa respecto de este,
los pueblos culturales (Kulturvolker). El contacto con las ideas de otros pueblos no conlleva
la necesidad de una u otra de estas posibilidades. E incluso para una misma relacion de
contacto Bastian vislumbra la posibilidad de que ciertas ideas contribuyan al desarrollo de
un pueblo al tiempo que otras lo obstaculicen. El desarrollo del mundo inteligible de un
pueblo se asemeja mds a una espiral con posibilidades de desplazamiento tanto ascendentees

como descendentes.

Como se colige inmediatamente, las fronteras de una provincia geografica se mueven
alo largo del tiempo. Bastian designd extension de la tension (Spannungsweite) a la extension
del desarrollo de una idea elemental al inerior de una provincia geografica, y serie de la
tension (Spannungsreihe) a su formacion sistemdtica. En el desarrollo de las ideas
elementales se reflectan las leyes del pensamiento, a partir de las cuales las leyes del

pensamiento de la humanidad en general pueden ser reconocidas.

El hito que representa para en la historia de la antropologia la concepcion y creacion

del Real Museo de Etnologia de Berlin no se entiende al margen de las ideas tedricas de

% Adolf Bastian, “Das natiirliche System der Ethnologie”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 1, 1, 1869, pags.
1-45; Bastian, Die Vélker des ostlichen Asien. Studien und Reisen 5. Reisen im indischen Archipel:
Singapore, Batavia, Manilla und Japan, Jena, Cosentoble, 1869..
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Basian. La razon de ser del mismo, a saber,coleccionar, sistematizar y conservar con fines de
investigacion cientifica las creaciones intelectuales y las encarnaciones de ideas de los
pueblos sin escritura no solo tenia el proposito de salvar las culturas que la expansion de la
industrializacion engullia. Bastian concebia la totalidad de la cultura material como un texto
y no a los textos como parte de la cultura material.®” Podia reconocer la distincion analitica
entre la cultura intelectual (geistige Kultur) y la cultura material (materielle Kultur), a
condicion que se reconociera la primacia de la segunda sobre la primera, pues era la inica

via para garantizar la objetividad de las investigaciones etnologicas.

La insistencia de Bastian en la necesidad de asegurar métodos cientificos y objetivos
a las investigaciones psicoldgicas y etnoldgicas ha derivado en que en ocasiones se lo
suscriba al positivismo, y su defensa de la unidad psiquica de la humanidad aunada al
postulado de las diferencias cualitativas entre el mundo inteligible de diversas sociedades
han permitido que se lo alinee entre los evolucionistas etnocéntricos. Nada mas alejado de
los propositos de Bastian. Koch y Mengel revisan el vocabulario utilizado por Bastian para
referirse al pensamiento de los pueblos que describe etnograficamente. Aunquea en ocasiones

99 <6

usa “salvajes” “tribus salvajes” y “no europeos”, utiliza mas designaciones que contienen el
adjetivo naturaleza: hombre natural, tribu natural, pueblo natural (Naturmensch,
Naturstamm, Naturvolk). A veces también se refiere a estas sociedades como agrafas y
primitivas.®® En su temprano trabajo, £l hombre en la historia,’” Bastian aclara expresamente
que la dicotomia entre naturaleza y civilizacion es insostenible, puesto que una caracteristica
del hombre es haber sido siempre un zoon politikon, siempre ha vivido en sociedad y nunca
haber sido simplemente natural. La etnologia y la etnografia se ocupan de los pueblos
naturales (Naturvélker), mientras que de la civilizacion y los pueblos culturales
(Kulturvolker) se ocupa la historia. Bastian situa la diferencia entre unos y otros en la

separacion entre creencia y conocimiento y adelantea algunas ideas preliminares relativas al

modo de pensar de los pueblos naturales, que podran ser aclaradas cuando se cuente con el

%7 Koch y Mengel, “From Elementary Thought to Tone Psychology. Bastian and Stumpf’s Discourse
on the Mind as Condition for the Development of Ethnomusicology”, pag. 116.

% Ibidem, pag. 118.

% Adolf Bastian, Der Mensch in der Geschichte. Zur Begriindung einer psychologischen
Weltanschauung 1. Die Psychologie als Naturwissenschaft, pag. 159 y ss
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material necesario para su analisis.”’ Como miembro de su tiempo Bastian tiene prejuicios
relativos a las posibilidades y caracteristicas de la abstraccion entre los pueblos naturales. Lo
que es importante resaltar es que para €l esas sentencias no constituian certidumbres en modo
alguno, sino que estaban por ser demostradas o refutadas a partir del trabajo etnologico. Y
que otra cosa si no esté es la que ha venido sucediendo gracias al trabajo en algunas corrientes
y subdisciplinas de la antropologia como la etnociencia, que revelan el alto grado de

sofisticacion del conocimiento de ciertos grupos.

Contraponer, como lo hace Koepping la Ilustraciéon y el Romanticismo como dos
corrientes opuestas, que corresponderian al ideal de alcanzar las leyes generales vs. la defensa
de la singularidad,obnubila en gran medida que en la época de Bastian una de las disciplinas
mas solidamente establecidas era la geografia. Esta no se sustentaba en una division tajante
entre el hombre y la naturaleza. El que mas adelante el problema de la relacion entre la
necesidad y la libertad haya contribuido a la separacion de las ciencias duras de las ciencias
humanas no deberia impedir pensar a Bastian como un investigador para el cual el hombre
habita dentro de la provincia geografica al tiempo que el el trabajo humano de creacion de
ideas dota a ese mundo inteligible de unidad y objetividad a través de su expresion en la
cultura material. Retrospectivamente puede pensarse el trabajo de Adolf Bastian como la
busqueda para llevar adelante la transformacion de la filosofia en antropologia, anunciada
por Wilhelm von Humboldt, uno de cuyos objetivos es demostrar la unidad psiquica de la
humanidad a partir de la informacion etnografica. El combate de Bastian a las especulaciones
de la filosofia idealista se caracteriza por no articularse en torno a preguntas teoricas sino
metodoldgicas, a saber, ;como demostrar la unidad psiquica de la humanidad?, ;como

acceder al mundo inteligible?
BERLIN COMO CENTRO DE ESTUDIOS AMERICANISTAS
El trabajo de Gerdt Kutscher, Berlin como centro de estudios americanistas (1976),

representa uno de los primeros esfuerzos sistematico por recuperar la memoria de lo que

fueran los trabajos de los americanistas asociados a la Seccion de América del Museo

" Ibidem, pag. 119.
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Etnolégico y a la Universidad Friedrich Wilhelm de Berlin”' desde mediados del siglo XIX
hasta la década de 1970. Rico en informacion, el ensayo bio-bibliografico de Kutscher apenas
sefala aspectos y momentos que puedan dar una idea de la dindmica académica e intelectual,
de las relaciones interpersonales, de los conflictos y las rupturas al interior del nutrido grupo
de americanistas. Encabezados por Alexander von Humboldt, en las paginas del ensayo,
Kutscher presenta alrededor de 40 investigadores vinculados de distintas maneras con la
universidad y el museo, pero también con la Sociedad para la Antropologia, la Etnologia y

la Prehistoria y sus 6rganos editoriales, la Zeitschrift fiir Ethnologie y el Baessler-Archiv.
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Figura . El cuadro de Gerdt Kutscher

Abarcador por la amplitud de personajes e instituciones que registra, el ensayo de
Kutscher no ofrece suficientes elementos para conocer la posicion relativa de la
americanistica en el contexto del desarrollo de la Vélkerkunde en Berlin y en Alemania en

general. Esto conlleva el efecto de hacer ver la empresa americanista alemana como un

" Fundada en 1810 con el nombre de Universidad de Berlin por Wilhelm von Humboldt, en 1828
recibidé el nombre de Friedrichs-Wilhelms-Universitdt. Mas tarde fue conocida como Universitit
unter den Linden, en referencia a la avenida donde se ubica. En 1949, tres afios después de su
reapertura se cambid su nombre a Humboldts-Universitét zu Berlin, en honor a su fundador.
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campo de estudios bien estructurado, institucionalizado y productor de conocimientos cada

vez mas sofisticados.

A finales del siglo XVIII, las culturas precolombinas de Latinoamérica despertaron
el interés cientifico tanto en diversos paises europeos como en todo el Continente Americano.
En Alemania, los primeros estudios arqueologicos a los que luego se sumaran también los de
caracter lingiiistico, etnoldgico y antropoldgico --ramas que mas tarde habrian de integrar las
investigaciones americanistas, vale decir el conocimiento del hombre indigena y sus culturas-
-, fueron encabezados nada menos que por Alexander Von Humboldt. El nombre prestigioso
de Humboldt, hoy casi legendario en Ibero-América, no sélo se asocia al brillante comienzo
de los estudios americanistas alemanes en general, sino que marca al mismo tiempo también
la desde entonces ininterrumpida tradicion, que habria de convertir a Berlin en un centro

destacado de esta nueva rama de la ciencia.’?

La labor de Gerdt Kutscher en favor de la recuperacién y reorganizacion de la
memoria de la subdisciplina conocida como “Altamerikanistik™ no se limita a la composicion
del ensayo. De muchas maneras Kutscher fue el puente viviente entre la americanistica, tal
como se practicd en el Real Museo Etnoldgico y la Universidad Friedrich Wilhelm antes de
la era Nazi y la que se reorganiz6 en torno al Instituto de Latinoamérica de la Universidad

Libre de Berlin y el Instituto Iberoamericano de Berlin, donde trabajé de 1934 a 1978.

A Gerdt Kutscher, quien alcanz6 a ser alumno de Preuss, Lehmann y Krickeberg, se
le debe la denominacion disciplinar “Altamerikanistik”, introducida en 1960 en la
Universidad Libre de Berlin para diferenciar su campo de estudios del de la “Amerikanistik”,
que aludia a los estudios literarios y culturales sobre los Estados Unidos de Norteamérica. En
fechas recientes Jiirgen Golte ha sugerido que el prefijo “Alt-" ha perdido pertinencia en
virtud de que, desde los afios 1980 gran parte de las investigaciones producidas en el Instituto
de Latinoamérica de la Universidad Libre de Berlin tienen como tema a las poblaciones
latinoamericanas contemporaneas. Recontar la historia del término permite reparar en el

hecho de que solo en Alemania la americanistica, entendida como el estudio geografico,

2 Kutscher, 1976: 9.
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etnologico y antropologico del continente, de se desarrolldé como un campo disciplinario
independiente. En Europa los americanistas han hecho parte de la etnologia, mientras que en
Estados Unidos de Norteamérica se les cuenta entre los antropologos.” Por otro lado, las
academias de la mayoria de los paises americanos sobre los que trabajaron los americanistas
berlineses, incorporan sus aportaciones e incluso las consideran fundacionales, pero
abandonan el enfoque regional en aras de un punto de vista que privilegia o bien los estudios
de comunidad, o bien la nacién como ultima unidad de analisis. De ahi expresiones como

“los indios de México”.

En todo caso, la tradiciéon americanistica de Berlin que Gerdt Kutscher queria
preservar apunta a un género de estudios que parte de la conceptualizacion de América como
una macroregion cultural, que generalmente fundamenta la sistematizacion del conocimiento
descriptivo en procedimientos filologicos y que construye sus andlisis basandose mas en los
enfoques desarrollados para estudiar las bellas artes que en aquellos emanados de la

;74
arqueologia.’

Cuatro décadas mas tarde, el trabajo de Norbert Diaz de Arce, Plagiatswurf und
Denuncziation (2004), replantea los términos de la investigacion de la historia de la
americanistica berlinesa colocando el foco de su atencion en las relaciones y los conflictos
entre sus miembros. Esta operacion revela las discrepancias intelectuales y la disputa por
recursos entre Eduard Seler, Walter Lehmann, K. Th. Preuss, Walter Krickeberg y otros
americanistas. En particular se centra en el caso de Walter Krickeberg y su postura politica
afin al régimen Nazi. Accediendo a documentacion clasificada o de dificil acceso y
analizando las actas personales y las resefias que se dirigian entre si, Diaz de Arce pone al
descubierto que entre los americanistas berlineses activos entre 1900 y 1945, ademas de las
polémicas propiamente académicas, fueron comunes formas de combate poco cientificas. La
revelacion de esta conflictividad al interior de la comunidad cientifica deja en claro que la
imagen heroica y netamente positiva construida por Kutscher requiere ser superada a partir

de investigaciones que logren dar cuenta de las relaciones de fuerza, los conflictos y las

3 Golte, 2001: 132; Diaz de Arce, 2004: 8.
™ Golte, 2001: 134
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coyunturas que marcaron el desarrollo de la americanistica berlinesa en cuanto campo

disciplinario.

No se puede mas que coincidir con Diaz de Arce cuando sefala que sopesar el
significado de la americanistica berlinesa para el desarrollo de los estudios antropologicos
sobre América y para el de la antropologia en general es una tarea vigente y pendiente para
la historia de la antropologia y para la historia intelectual.”” Sin embargo, como ¢l mismo ha
mostrado, ésta no puede emprenderse postulando la existencia de una escuela americanistica
de Berlin. Estudios recientes sobre las trayectorias y contribuciones de algunos de sus
practicantes brindan elementos para suponer que se tratd de un momento de desarrollo
disciplinar que les permiti6 un margen de autonomia y creatividad intelectuales

significativamente amplio.”®

Esto no resulta extrafio si se toma en cuenta que los
americanistas berlineses provenian de un espectro muy amplio de disciplinas, desde la
botanica hasta el derecho. Ademads, con independencia de la Catedra en Americanistica
fundada por el Duque Florimont de Loubat y monopolizada por Seler, no existia en la
universidad una instruccion especifica sobre América. Finalmente, se esperaba de los
investigadores que tuvieran el arrojo para lanzarse al trabajo de campo en tierras americanas
y el talento para revelar claves culturales a partir de las cuales descifrar el exotismo y la

rareza de los habitantes del nuevo continente, lo que de suyo representaba un estimulo a la

singularidad.

Desde el punto de vista actual, la americanistica de Berlin de la primera mitad del
siglo XX esta estrechamente asociada a la figura y la obra de Eduard Seler. La Catedra de
Americanistica instaurada por Florimont Duque de Loubat en 1899, no sélo sirvio para que
Eduard Seler afianzara una posicion en la estructura del Real Museo de Etnologia desde esta
fecha y hasta su muerte en 1922, sino que de ella obtuvo el financiamiento para sus viajes de
investigacion y para la edicion de los cinco volimenes de sus Gesammelte Abhandlungen zur

Amerikanischen Sprach- und Altertumskunde entre otras importantes publicaciones.”” A

" Diaz de Arce, 2004: 7

7® Wolff, 2001. Randall Collins

77 La coleccién de ensayos de Eduard Seler se publico en 5 voliimenes entre 1902 y 1923 bajo el titulo
Gesammelte Abhandlungen zur Amerikanischen Sprach- und Alterthumskunde (Berlin, A. Ascher) y
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Seler también se le identifica como el padre de la mexicanistica. Las abundantes referencias
a su obra, los homenajes rendidos en su honor y su omnipresencia en los recuentos de la

. . , . . . . . 8
historia de la antropologia mexicana eclipsan al resto de los americanistas berlineses.’

El potencial creativo’” de la obra de Eduard Seler es innegable. Desde que a la vuelta
del siglo XX irrumpié de manera vertiginosa en los estudios sobre la América precolombina
con una serie de comentarios sobre manuscritos pictograficos albergados en distintas
residencias europeas, Seler transform¢ para siempre un campo de investigacion que desde la
expedicion de Alexander von Humboldt no habia logrado consolidarse. Mas alla de la
vigencia de sus aportaciones sustantivas a la americanistica, “uno de los principales aportes
de Seler fue justamente la introduccion de una metodologia multi- e interdisciplinaria, la
contrastacion entre si de fuentes muy diversas como medio indispensable para construir una
interpretacion rigurosa [...] En el proceso de formacion de Seler mismo, en la forma en que
un interés [disciplinar] le lleva a otro, fragua una vision sobre como debe estudiarse una

80
cultura.”

No es una obviedad afirmar que K. Th. Preuss conoci6 bien la obra de Seler. Las
resefas y las referencias a sus textos no so6lo son numerosas, sino que en muchos lugares
consisten en criticas de las propuestas del propio Preuss. Se sabe que Preuss asistio a las
clases que impartia Seler.*' Ademas, segiin Peter Furst, el cambio de adscripcion de Preuss
como ayudante cientifico al interior del Real Museo Etnoldgico de la seccion de Oceania a
la de América entre 1899 y 1900, se debid a su interés en los trabajos del descollante
mexicanista.”> A pesar del estrecho contacto entre estos americanistas no puede afirmarse

que Preuss fuera seguidor de Seler o miembro de su escuela.

aparecieron en inglés entre 1990-1998 como Collected Works in Mesoamerican Linguistics and
Archaeology en la editorial Labyrinthos (Charles P. Bowditch y Frank E. Comparato, traductores).
No existe sin embargo, una edicion en espafiol de esta importante obra.

78 Lehmann, 1949; Caso et alii, 1949; H. B. Nicholson, 1962: 1097-1101; Mentz, 1988; Espinosa s/f;
Hanffstengel et alii, 2003; 2010.

7 Definicién de creatividad

80 Espinosa, s/f: 3.

*! Preuss, 1923, Schlenther, 1959-1960.

82 peter T. Furst, s/f.
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Lanecroldgica que Preuss escribio a la muerte de Seler, asi como algunas de las cartas
que Preuss le dirigié desde la Sierra Madre Occidental y algunos comentarios y resefias dejan

en claro que su relacién fue tirante.** En la necrologica de Seler, Preuss afirma:

Sus conocimientos y su sobresaliente capacidad de trabajo explican por qué a menudo
fue tan brusco en sus juicios. Si alguien insistia en sus propios puntos de vista podian
provocarse tensiones. De manera que Seler simplemente ya no tomaba en cuenta el
trabajo de uno. Asi, para la gente con caracter independiente, la colaboracion con
Seler no siempre fue facil, ademas de que la gran cantidad de material de trabajo que
¢l habia recopilado para si en la practica implicdé su monopolizacion de las
investigaciones mexicanistas.**

A la vuelta del siglo XXI, Ursula Thiemer-Sachse considerd que con estos
senalamientos “Konrad Theodor Preuss [...] se negd a si mismo y a muchos de sus
contemporaneos la oportunidad de analizar criticamente la obra de Seler, lo que dio como
resultado un estancamiento del desarrollo de la disciplina. A ello se tiene que anadir el hecho

85 para reforzar la idea de

de que Preuss proclamo ser “por desgracia, casi su inico alumno.
que el la valoracion de Seler vertida por Preuss debe “tomarse con cautela”, Thiemer-Sachse
agrega: “Por casualidad encontré la siguiente nota manuscrita de Walter Lehmann referente
a esta afirmacion de Preuss: “En realidad [Preuss] nunca asisti6 a los cursos de Seler, y nunca

sy e ’ . : s 86
trabajo cientificamente bajo su direccion.””

El interés de resefiar con este detalle las opiniones, publicas y privadas, que estos
americanistas tenian unos de otros es simple: por un lado subrayar el hecho de la autonomia
intelectual de Preuss frente a Seler y por el otro mostrar el tipo de juicios que algunos
influyentes americanistas berlineses, como Walter Lehmann y Ursula Thiemer-Sachse,”’

emiten sobre Preuss.

** Preuss, 1923.

* Preuss, 1923: 5

85 Preuss, 1903: 13 apud Thiemer-Sachse, 2001: 198

* Thiemer-Sachse, 2001: 198.

%7 La opinion de la profesora universitaria, Dra. Ursula Thiemer-Sachse es significativa pues detentd
hasta hace pocos afios la catedra de Altamerikanistik del Instituto de Latinoamérica de la Universidad
Libre de Berlin (Lateinamerika-Institut- Freie Universitit Berlin).
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No parece idoneo el uso acritico que hace Thiemer-Sachse de una anotacion de Walter
Lehmann escrita en el margen de un sobretiro de la resefia que publico Preuss del primer
tomo de los Gesammmelte Abhandlungen zur Amerikanischen Sprach- und Alterthumskunde,
encontrada por casualidad, sin ponderar la rivalidad entre ambos subordinados de Seler.*
Tampoco resulta convincente sostener la idea de que Preuss sea el artifice de un
estancamiento en el desarrollo de la Altamerikanistik a partir de la descontextualizacion de
dos citas entre las que median 20 afios. Del ejemplo puede inferirse que la construccion de la
americanistica berlinesa sigue siendo un campo en disputa, en el que la figura de Eduard
Seler logra mantener una primacia en detrimento del reconocimiento de otros. Gerdt Kutscher
refiere que al inicio de los afnos 1930, el triunvirato Preuss — Krickeberg - Lehmann “confirio
a Berlin [...] un especial atractivo como centro de las investigaciones americanistas™’ Cabe
preguntar entonces si, ademas del protagonismo de Eduard Seler existe, o ha existido, algo
que pueda denominarse una escuela americanistica de Berlin. Y en caso afirmativo seria
deseable conocer los fundamentos, desarrollos y aportaciones de su programa de

investigacion.

Seler concibi6 la mexicanistica como una Kulturwissenschaft que se ocupa de las
culturas autdctonas de la América precolombina, de sus vestigios arqueoldgicos y de los
cédices. También comprendia el estudio de sus tradiciones historicas y de su destruccion por
la conquista espafiola, no asi el de los grupos indigenas contemporaneos como sujetos y
testigos del desarrollo histdrico. En qué medida las obras del resto de los americanistas se
acercan a este ideal es una problematica que requiere un conocimiento de primera mano de

. . .y <7 90 . /.
las obras de los investigadores en cuestion y de su recepcion.” O mejor aliin es preguntar de

% En el Prefacio a su Arte monumental prehistérico, Preuss escribe una nota al pie contra Walter
Lehmann que abarca 3 paginas y media a renglon seguido. El nucleo del argumento es la inexactitud
que todavia puede hallarse en el capo de los estudios americanistas y observar hasta qué punto afecta
a la ciencia la falta de precision. Especificamnte se refiere a la pretension de Lehmann de habeer
inventado el método estratigrafico cfr. K. Th. Preuss, Monumentale vorgeschichtliche Kunst.
Ausgrabunden im Quellgebiet des Magdalena in Kolumbien und ihre Ausstrahlungen in Amerika,
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1929, pags. 8 a 11.

* Kutscher, 1976: 45.

% A la vuelta del siglo XXI han comenzado a aparecer estudios sobre algunos americanistas alemanes
(buscar fichas**)
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qué naturaleza es la creatividad de la obra de Seler, que sigue siendo referencia obligada y

. . .y <7 , r : 91
materia de discusion y elaboracion mas alla de dos generaciones.

Se hace mucho énfasis en la asombrosa capacidad de trabajo de Eduard Seler como
el factor decisivo que lo consagra como padre de la mexicanistica y como el americanista
berlinés mejor posicionado pero, bien miradas las trayectorias de otros americanistas
berlineses, anteriores y posteriores a Seler, no fue el Gnico. Desde la propia travesia de
Alexander von Humboldt que se prolongd durante 5 afios ininterrumpidos (1799-1804) en
un recorrido por las regiones tropicales del “nuevo continente”, pasando por los 40 afios que
dedic6 Max Uhle a las excavaciones arqueolodgicas sistematicas en los Andes y regiones
circunvecinas, las expediciones de Paul Ehrenreich y Karl von den Steinen a la region del rio
Xingu, los largos viajes de Theodor Koch-Griinberg a la region del rio Negro y a las llanuras
en torno al Roraima, o las investigaciones pioneras sobre los mayas de Paul Schellhas y Ernst
Forstermann, puede afirmarse que “la asombrosa energia desplegada” por los americanistas
berlineses fue una constante. Esta constatacion plantea interrogantes pertinentes relativas a
la vida académica e institucional que tuvo lugar entre los americanistas berlineses: ;como se
componen las generaciones de americanistas?, ;cudl fue su grado de autonomia?, ;cuales
fueron sus formas de consagracion?”’. Interrogantes que, una vez despejadas, permitiran

comprender mejor las posiciones relativas que histéricamente han ocupado.

Las investigaciones antropologicas americanisticas alemanas no se llevaron a cabo en
un vacio sociopolitico. En particular durante la segunda mitad del siglo XIX que corresponde
con el comienzo de la época colonial alemana. > Como se sabe, Alemania nunca logré
instalar una influencia militar directa sobre América; en contraste el interés cientifico por el

continentej puede remontarse hasta el siglo XVII como lo muestran las publicaciones de

°! Alejandro Estrella trabaja con la definiciéon de creatividad filosofica de Randall Collins. “En
palabras del propio Collins: Mi criterio sociologico para establecer el grado de la creatividad es la
distancia intergenracional a la que llegan a transmitirse las ideas” Collins, 2005: 60 apud Estrella,
2015: 11.

*? Estrella, 2015.

% Sandra Rebok, “La constitucion de la investigacion antropoldgica alemana sobre América latina a
finales del siglo XIX”, Revista de Indias, vol. LXII, nim. 224, 2002, pags. 195-222.
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jesuitas alemanes residentes en América.”* Hacia la segunda mitad del siglo XIX la mayoria
de las actuales naciones americanas habian logado su independencia. Alemania tenia masivos
intereses econdmicos, de modo que desarrollo una estrategia consistente en estrechar los
lazos politicos y promover la instalacion de poblaciones germanas que mantuvieran la
cultura, particularmente en Brasil. La cuestion de investigar sobre los indigenas obedecio en
primera instancia a consideraciones pragmaticas. Se trataba de saber si constituian un peligro,

r . 95
coémo explotar su fuerza de trabajo, como acceder a sus recursos naturales.

También el estudio etnohistdrico de la antigua administracion colonial despertaba el
interés de los alemanes. Se pretendia obtener de ello conocimientos ttiles para una mejor
administracion de sus colonias en Africa. Paul Preuss, quien en su calidad de director del
Jardin Botanico de Victoria (Kamerun), comand6 una expedicion por América Central y
Sudamérica, entre 1899 y 1900, sefial6 como finalidad de su expedicion el estudio de las
culturas de plantaciones e indigenas en las Indias, América del Sur y Mesoamérica para el

mejoramiento de las culturas en los protectorados alemanes.

Para una utilizacion mas ventajosa del tiempo y dinero para el aprendizaje, que no
puede evitar ninguna economia colonial joven, el Comité de Economia Colonial
conjuntamente con el Departamento Colonial del Ministerio Exterior ha
promocionado viajes de estudio para los expeertos mas nombrados de nuestraas
colonias dirigidas a los culturalmente muy desarrollados paises tropicales de América
y de la India.”

El movimiento misionero también estuvo motivado por ambiciones coloniales,
politicas y econdmicas. A diferencia de la explotacion de la fuerza de trabajo indigena, el

objetivo de forzar su conversion religiosa implicaba la necesidad de establecer algtn tipo de

% Renate Pieper, “Las relaciones entre Latinoamérica y los paises del Imperio aleméan durante la
época colonial”, Shozo Masuda (ed.), Estudios Latinoamericanos en Alemania y Japon, Tokio,
Fundaciéon Shibusawa, 2000, pag. 7. Cfr. Michael Miiller, “Las misiones de jesuitas “alemanes” en
las antiguas provincias de Chile y del Paraguay (siglos XVII y XVIII)”, Intus-Legere Historia, vol 1,
num 1/2, afio 2007, pags. 205-227.

% Un ejemplo de ello es Franz Keller-Leuzinger, Vom Amazonas und Madeira. Skizzen und
Beschreibunden aus dem Tagebuch einer Explorationsreise, Stuttgart, Verlag A. Kroner, 1874.

% Paul Preuss, Expedition nach Central & Stid-Amerika, Berlin, Verlag des Kolonialwiretschaftlichen
Komitees, 1901 apud Sandra Rebok, “La constitucién de la investigacion antropoldégica alemana
sobre América latina a finales del siglo XIX”, Revista de Indias, vol. LXII, num. 224, 2002, pag. 198.
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didlogo. Esta motivacion arrojo listas de vocabularios e incipientes diccionarios y gramaticas.
Pero de manera mas importante arrojé una justificacion para la colonizacion. Hay que
recordar que a partir de mediados del siglo XVIII europeo, en el debate filosofico se
postulaba la inferioridad del Nuevo Mundo iniciado, entre otros, por Buffon y De Pauw. Se
atribuia al continente americano, en general a todos sus aspectos, la fauna, la flora, la geologia
y sobre todo a sus habitantes, una “debilidad” y una “inmadurez” intrinsecas ocasionada por

las condiciones climaticas.”’

No fue sino hasta la expedicion de Alexander von Humboldt a tierras americanas
(1799-1804) que arranco el estudio cientifico sistematico del continente. Humboldt se aparta
de las ideas de los Ilustrados; recorre rutas conocidas planteando preguntas nuevas y procur6
responderlasd empiricamente.”® Es por muchos reconocido que en la historia intelectual de
occidente nunca ha habido un viaje tan vasto y de semejante dimension.”” La vision con la
que Humboldt sistematiz6 la informacion fue holistica. La naturaleza era una e indivisa, la
humanidad hacia parte del cosmos humboldtiano. Por tratarse de una macroregion geografica
que habia permanecido practicamente aislada del Viejo Mundo, América representaba un
laboratorio sin parangdn para someter a prueba la serie de hipotesis vinculadas con las teorias
evolucionistas y difusionistas que emergieron en practicamente todas las disciplinas
humanas. La pregunta central era si la humanidad en América tenia un origen comin o
independiente del del resto del orbe. Esta pregunta era formulada desde campos tan
disimbolos como la paleoantropologia, la historia, la antropologia fisica, la filologia, la

historia del arte. En la segunda mitad del siglo XIX se organizaron sociedades y revistas con

7 Antonello Gerbi, La naturaleza de las Indias Nuevas: de Cristobal Colén a Gonzalo Ferndndez de
Oviedo, México, Fondo de Cultura Economica, 1978.

% Uno de los aspectos mas fascinantes de la Expedicion de Humboldt es lo relativo al disefio, uso y
cuidado de diversos géneros de instrumentos, particularmente de mediciéon a los que Humboldt
consideraba el brazo extendido de la razén humana.

% Alexander von Humboldt, Aimé Bonpland, Voyage aux regiéns équinoxiales du Nouveau
Continent, fait en 1799-1804, Paris, Schoell, Dofour, 1807 y afos posteriores; Douglas Botting,
Humboldt y el Cosmos. Vida, oba y viajes de un hombre universal (1769-1859), Barcelona, Ediciones
del Serbal, 1981 [1973]; Hanno Beck, Alexander von Humboldts Amerikanische Reise, Stuttgart,
Edition Erdmann, 1985.
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la finalidad de presentar evidencias empiricas que arrojaran luz sobre la pregunta mas

general, a saber, la unidad psiquica de la humanidad.'®’

Adolf Bastian jugd un papel decisivo no sélo en la institucionalizaciéon de la
antropologia sino que también fue una figura crucial en la promocion del americanismo.
Inspirado por la expedicion de Alexander von Humboldt, Bastian hizo varios viajes a
América. Particularmente su cuarto viaje americano dedicado a reunir materiales para develar
la historia cultural de América, cuyos resultados plasmoé en Los paises culturales de la
América antigua, refrendd la importancia de los estuidos antropoldgicos sobre esta region
del mundo. “En el nivel actual de la antropologia, se nota sobre todo al necesidad urgente de
comprender la antigua cultura americana, ya que con ella tenemos la posibilidad de conseguir

paralelos explicativos para el estudio de aquella historia de los pueblos, en la que esta incluida
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la nuestra propia. Paul Ehrenreich,'’” otro prolifico explorador americanista, también

confiri6 una importancia singular al estudio de América.

Debido a su extension de polo a polo, asentado sobre los dos hemisferios este singular
continente con su propio habitus del mundo orgénico, América se distingue
claramente del resto de las porciones del Viejo Mundo. Mientras que cada una de
¢éstas alberga razas muy distintas entre si, se observa que en América una misma raza
se extiende a lo largo de 130 grados de latitud, desde la zona artica, pasando por los
tropicos y alcanzando la region antértica. En todos los climas se encuentran habitantes
aborigenes en todos los estadios de desarrollo cultural, desde el estadiio mas bajo de
la civilizacion como los némadas de casa, pasando por pescadores y campesinos y
hasta pueblos culturales que florecieron con sus propios medios pero que perecieron

1% En estricto orden cronologico: Zeitschrift fiir Ethnologie (1869) de Berlin y la Deutsche

Gesellschaft fiir Ethnologie, Anthropologie und Urgeschichte (1869), Journal of the Anthropological
Institute de Londres (1869) y el Royal Anthropological Insitute of Great Britain and Ireland (1871);
Revue d’Anthropologie de Paris (1872) y la Société d’Anthropologie (1872)

" Adolf Bastian, Die Culturlinder des alten America. Ein Jahr auf Reisen, tomo 1, Berlin,
Wiedmannsche Verlagsbuchhandlung, 1878; Die Culturlinder des alten America: Beitrdge zu den
geschichtlichen Vorarbeiten auf westlicher Hemissphdre, tomo 2, Berlin, Weidmannsche
Verlagsbuchhandlung, 1878.

192 Ehrenreich hizo cuatro viajes al Nuevo Continente. En el transcurso de los veinte afios que median
entre su primer viaje a Brasil y 1906, Ehrenreich dejo atras los objetivos craneométricos que habia
perseguido en Brasil para producir un célebre trabajo sobre Mitos y leyendas de los pueblos
aborigenes sudamericanos y sus relaciones con aquellos del Viejo Mundo,"” y dedicarse de lleno al
estudio comparativo de los mitos. También fue el jefe redactor del Baessler-Archiv
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su aniquilamiento en la lucha por la supervivencia y finalmente como miembros de

una nacién moderna bajo la influencia de nuestra civilizacion.'”

Desde Adolf Bastian, que pugné por la unidad psiquica de la humanidad y que
promovio la definicion de las provincias geodgraficas con base en su mundo intelligible
(Gedankenwelt), hasta su rival, Friederich Rartzel, defensor de las teorias difusionistas,
coincidian en conferire una trascendencia singular a la investigacion cientifica del continente
americano. Estd quedo claramente expresada durante el VII Congreso Internacional de
Americanistas celebrado en Berlin, Alemania el afio de 1888. Su presidente, Wilhelm Reeiss
declard que “si bien Alemania no habia participado en el descubrimiento general de América,
si lo habia hecho en su descubrimiento cientifico, en la investigacion geografica de ampllias
reegiones y en la solucion de cuestionees de la ciencia natural, en las de tipo cultural, asi
como en las lingiiisticas.'”* En efecto, se trataba de “investigar los vinculos de la poblacion
y las culturas del Viejo y Nuevo Mundo, asi como averiguar su punto de partida y las

migraciones del ser humano.”'®

En dicho congreso participaron, como vice-presidente,
Rudoljph Virchow y con contribuciones Adolf Bastian, Ferdinand von Richthofen, von
Luschan, Eduard Seler, Max Uhle y Karl von den Steinen, entre otros. Desde su fundacion
en 1875, el propdsito es celebrar la reunion de americanistas cada dos afios. Volvié a tocar el
turno a Alemania en 1904. Esta vez la sede fue la ciudad de Stuttgart con Karl von den
Steinen como presidente, Eduard Seler como vicepresidente y Bastian, Ehrenreich, Reiss,

Sapper y Strebel como participantes, entre otros.

Con todo, las investigaciones americanistas no afianzaron su posicion institucional
hasta la instauracion de la Catedra para lingiiistica, antropologia e historia antigua de
América concedida a Seler a partir de 1899. Quiza esto explique por qué de entre los
americanistas, ademas de Seler s6lo Preuss mantuvo una relacion laboral ininterrumpida con

el Real Museo de Etnologia de Berlin por un periodo tan prolongado. No se tienen evidencias

' Paul Ehrenreich, Anthropologische Studien iiber die Urbewohner Brasiliens: Vornehmlich der

Staaten Matto Grosso, Goyaz und Amazonas (Perus-Gebiet), Braunschweich, Friedrich Vieweg u.
Sohn, 1897, p.2 apud Sandra Rebok, “La constitucién de la investigacion antropoldgica alemana
sobre América Latina a finales del siglo XIX”, pags. 211-212.

1% Ibidem, pag. 202.

195 yeroffentlichung des 7. INTERNATIONALEN AMERIKANISTENKONGRESS, stattgefunden
1888 in Berlin, Berlin, W. H. Kiihl, 1890, pags 32.
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que documenten las razones por las cuales Konrad Th. Preuss no particip6 en la delegacion
alemana que viajé en 1910 a México a la celebracion del XVII Congreso Internacional de

Americanistas, presidido por Eduard Seler.

PREUSS, EL JOVEN GEOGRAFO DE KONIGSBERG '

Con mucha frecuencia se pasa por alto el hecho de que Preuss era oriundo de Preuflisch-
Eylau, perteneciente al distrito administrativo de Konigsberg, y que estudié geografia e
historia en la Universidad Albertus bajo la direccion de F. G. Hahn, '*” un reputado gedgrafo,
cientificico natural e historiador del arte que, desde su posicion como profesor, impulsé los
estudios comparados de geografia basados en una cartografia muy detallada enriquecida por
la observacion directa de la naturaleza y la literatura comparada. En paralelo a su labor
universitaria, Hahn gozé de amplio reconocimiento en otros circulos de la sociedad de
Konigsberg. Ocup6 la presidencia de la Zentralkommission fiir wissenschaftliche
Landeskunde von Deutschland y fungi6 como editor de los Jahresberichte von der deutschen
Geographentagen, tareas desde las cuales promovio6 la difusion del conocimiento geografico.
Sus alumnos lo recuerdan como un profesor que confirié amplia libertad a sus alumnos para
incorporar saberes de otras disciplinas y enriquecer lineas de investigacién que se antojan

: . 108
incluso experimentales.

Siguiendo a Vermeulen en sus preclaras indagaciones sobre el surgimiento de la

etnografia y la participacion en ello de los geografos prusianos ilustrados se descubre un

1% La ciudad de Kénigsberg, también conocida como die Kant-Stadt, fue sucesivamente capital del

ducado de Prusia (1525-1701), del reino de Prusia (1701-1871) y de Imperio Aleméan (1871-1918).
En 1946 fue anexada por la Union Soviética al final de la Segunda Guerra Mundial. En 1946 fue
renombrada Kaliningrado en honor del lider soviético Mijail Kalinin.

"7 En 1885, en sucesion de K. Zoppritz, F. G. Hahn fue llamado a ocupar la posicion de Profesor de
Investigaciones geograficas sobre regiones no europeas (Australia y Polinesia * 1890-1892), Cfr. Die
Stddte der Norddeutschen Tiefebene in ihrer Beziehung zur Bodengestaltung, Stuttgart, 1885;
Geographisches Jahrb XVI1. Bd. Hrsg. V. Hern. Wagner, Gotha., pags. 295-313; (Afrika ¢ 1890-
1892), ibidem, pags. 314-365.

"% Entre 1872 y 1884, Hahn estudi6 geografia, ciencias naturales, ciencias del estado e historia del
arte en Leipzig bajo la tutela de Oskar Peschel, quien a su vez estaba fuertemente influenciado por el
trabajo del Bar6on von Richthofen. En 1884 ascendid a profesor extraoridnario. Cfr. Gustav Braun,
“Friedrich Hahn”, Geographische Zeitschrift, 23. Jahrg., 7. H, 1917, pags. 337-341.
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espacio académico, raramente observado por la historia de la antropologia, al menos desde
el visor occidental, que puede ayudar a elucidar algo de las fuentes tedricas que orientaron el
proyecto antropologico de Preuss y a explicar las razones de su temprana autonomia

intelectual frente a Eduard Seler.

También de sus afios de juventud data su estrecha amistad con Hermann Reich,
filologo clasicista igualmente de Konigsberg, que se habilitdo en 1903 en Berlin con una obra
intitulada EI mimo, una investigacion de su desarrollo histérico y literario.'” Quiza de esta
ultima relacion provenga el interés sempiterno de Preuss por el estudio del desarrollo del

drama ritual y su confianza en los métodos historicos y filologicos para tal fin.

Figura : Vision panoramica de Konigsberg, Johann Georg Ringlin.

' Hermann Reich, Der Mimus, ein literar-entwickelungsgeschichtlicher versuch, Berlin,
Weidmannsche Buchhandlung, 1903.
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No se han documentado las circunstancias que permitieron a Preuss trasladarse de
Konigsberg a Berlin tras la obtencion de su doctorado en 1894, pero es facil suponer la
atraccion que el proyecto etnolégico y museistico de Adolf Bastian ejerci6 sobre él. La tesis
doctoral de Preuss sobre Las costumbres funerarias entre los indigenas americanos y los
asidticos nororientales se nutri6 del rico material etnografico acumulado desde mediados del
siglo XVIII por los exploradores de Siberia y del Estrecho de Bering, por lo que cabe suponer
que tenia buenas relaciones con los gedgrafos herederos de Schldzer y Ritter. Lo poco que
se sabe es que antes de incorporarse en marzo de 1895 como ayudante cientifico voluntario
en la seccion de Oceania y Africa del Real Museo de Etnologia de Berlin''’, habia cursado
un semestre de geografia y etnologia en la universidad Friedrichs Wilhelm, probablemente
con Ferdinand von Richthofen, otro importante gedgrafo y cartdografo quien tras un
prolongado viaje de exploracion por el Puente de Beringia se incorporé como profesor de

geografia a las universidades de Bonn, Leipzig y Berlin.

En 1900, Preuss fue nombrado asistente en el departamento de América y en 1908
ascendido a curador. En 1912 se habilito, obteniendo la venia legendi que le permiti6 impartir
cursos universitarios de etnografia y arqueologia de América y organizar, en colaboracion
con el profesor D. Westermann, un seminario sobre ciencias de religion al cual acudian con
regularidad investigadores de muy diversas orientaciones y campos de especializacion, razon
por la cual llegd a gozar de renombre. El 15 de noviembre de 1920, tras la jubilacion de
Eduard Seler, Preuss fue promovido a director, encomendandosele los departamentos de
Norteamérica y Mesoamérica.''' Finalmente, en 1934 fue jubilado prematuramente.''* Es
significativo el hecho de que, a diferencia de la mayoria de los americanistas que estuvieron
vinculados intermitentemente con el proyecto de Bastian, Preuss haya desarrollado la
totalidad de su carrera académica adscrito formalmente al museo etnologico, pues deja
entrever algo de su posicion institucional debida a sus amistades con miembros de la

administracion central de los museos prusianos, al margen de los americanistas. Y aunque de

"0 El museo que abrid sus puertas en 1886 bajo el nombre Kéniglichen Museum fiir Volkerkunde fue

renombrado Ethnologisches Museum en 1999,

" Durante estos mismos afios, Walter Krickeberg estuvo a cargo de la seccion de Sudamérica que
anteriormente habia sido la responsabilidad de Karl von den Steinen. cfr. Gerdt Kutscher, op. cit., pag.30.
"2 Friedrich Rudolf Lehmann, “K. Th. Preuf”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 71. (1/3), 1939, pags. 145 y 146.
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la trayectoria arriba resefiada cabria presuponer un ascenso institucional progresivo
correlativo a sus logros académicos en el campo de la americanistica, lo cierto es que en
muchos momentos fue necesaria la intervencion de figuras de la talla de Ferdinand von
Richthofen, Karl von den Steinen y Felix von Luschan para evitar que Eduard Seler

. 113
obstaculizara su carrera.

Es muy poco probable que Preuss haya tenido un trato personal con Bastian, quien se
encontraba en un viaje de exploracion en Puerto Espafia (hoy Trinidad y Tobago) cuando la
muerte le llego el 2 de febrero de 1905. Sin embargo la relacién que mantuvo con su proyecto
antropologico permite hablar de una verdadera cercania que sirve para desmentir el dictum
de la historia de la antropologia que afirma que Bastian, el gran hombre de la etnologia
alemana, no tuvo alumnos, y la influencia tedrica que ejercieron sus ideas fue muy limitada

. . o . .. .. 114
debido a que su pensamiento fue cadtico y sus escritos ininteligibles.

Resulta muy significativo el epigrafe colocado por Preuss al articulo que le dedico a
Bastian con ocasion de la celebracion del centenario de su natalicio en 1926: “Aquello que

»113 La valoracién que ofrece

has heredado de tus padres, lo has heredado para poseerlo.
Preuss del legado de Adolf Bastian deja ver en qué medida el joven gedgrafo de Konigsberg
se ve a si mismo como legatario del proyecto fundacional de la etnologia berlinesa y como
se posiciond frente al mismo. Un primer aspecto a destacar es la claridad de ambos frente al
hecho de que lo que Bastian legd no fue un conocimiento acabado sino precisamente un

proyecto; un proyecto para ser desarrollado en el tiempo con acciones a corto, mediano y

largo plazo, cuyas condiciones de posibilidad también ambos tenian claras. La motivacion

'3 Qe conservan varias cartas, sobre todo a von Luschan, en las que con cierta proximidad discuten
temas como la autorizacion para hacer sus expediciones, la gestion de los fondos para sus
publicaciones y, un tema espinoso, la sucesion de Seler en la Catedra de Americanistica fondeada por
el Duque Loubat.

"% Klaus-Peter Koepping, “Bastian und Lévo-Strauss: From “Entelechy” to “Entropy” as “Scientific”
Metaphors for Cultural Teleologies” , Fischer, Manuela, Peter Bolz y Susan Kamel (eds.) Adolf
Bastian and his Universal Archive of Humanity. The Origins of German Anthropology, Georg Olms
Verlag, Hildesheim, 2007, pags. 22-31; cfr.Richard Schwarz, Adolf Bastian’s Lehre vom Elementar
und Volkergedangen, Leipzig, 1909.

5 Qe trata de una cita del Fausto de Goethe. K. Th. Preuss, “Adolf Bastian und die heutige
Volkerkunde. Zum Gedéichtnis seines hundertjihrigen Geburtstages am 26. Juni 19267, Baesseler-
Archiv, Berlin, 10, 1926, pags. 1-15.
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del proyecto descansaba en una idea cientifica y su finalidad era la comprension global del
mundo intelectual de la humanidad, en su fundamentos, en su formacién, en su desarrollo

histérico y en sus singularidades.

Se podria comparar a Bastian con un gran industrial, quien de noche y de dia solo
piensa en el acrecentamiento de su obra; sin embargo a ¢l no lo motivan las utilidades
econdmicas ni la reputacion, lo motiva tan s6lo una idea cientifica sin la cual toda su
dedicacion profesional y todo el carifioso empefio por cada una de las piezas que
arriban al museo pareceria un mero coleccionismo desaforado. Conocer esta idea y
comprenderla en sus variaciones en el presente es necesario para se le sea a uno
revelado el caracter excepcional de un ser como Bastian. Es también un deber de

aquellos quienes andan sobre sus huellas aclarar qué se hace, para qué se hace y qué
116

tan lejos se debe y es licito llegar.

Preuss comprende que, en el caso de Bastian, quizd mas que en el de ninguna otra de
las figuras fundacionales de la antropologia, el proyecto legado demanda de sus recipientes
un esfuerzo intelectual equivalente al de su proponente para elucidar, en cada caso de estudio,
el estado del arte de las investigaciones y disefiar los procedimientos metodologicos
adecuados para la consecusion de metas de invesgacion bien diferenciadas. Las metas a corto
plazo consisten principalmente en el rescate de las culturas en franco proceso de extincion
ante sus 0jos; las metas a mediano plazo consistian en el estudio intensivo de la totalidad de
las provicias geograficas alrededor del orbe; la meta a largo plazo era alcanzar esa
comprension global de los fundamentos y el desarrollo histérico de mundo intelectual
Gedanekenwelt, de la humanidad. Bastian concebia el museo etnologico no s6lo como un
lugar donde resguardar las colecciones sino, principalmente como un laboratorio para llevar
adelante las investigaciones que permitirian cumplir el tercer objetivo. Por eso, explica
Preuss, lo mas notable de los logros de Bastian es, ademas de haber concebido un proyecto,
haber conseguido crear las condiciones de posibilidad para su implementacion. Es por esta
combinacion de rendimientos, y no sélo por la fundacion del museo, la sociedad y la revista
que Preuss lo reconocera como “aquel que sentd las bases seguras para la etnologia mucho

més alla de las fronteras de su patria.”''” Este sentido, Preuss destaca la manera en que

"% Ibidem, pags 4-5.
" Ibidem, pag. 1.
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Bastian logr6 contagiar su entusiasmo por la empresa etnoloégica a un Estado sin colonias —
: : : « e :
y por ende sin motivos para interesarse por los “pueblos primitivos.” El entusiasmo de
Bastian transmitido a las autoridades académicas, a los marineros, a los exploradores y a los
mecenas resultd, entre muchas otras cosas, en la fundaciéon del “Ethnologischen
Hilfskomitees,” con el que se garantizo el financiamiento por adelantado (y sin intereses)
para equipar a los viajeros con toda clase de recursos para emprender viajes prolongados.
Durante sus propios viajes, Bastian no solo se dedic a investigar y coleccionar; también

logré atraer patrimonios etnoldgicos forjados por terceros.

Bastian estuvo de viaje alrededor del mundo durante 25 afios. A pesar de su
popoularidad y de la conmovedora magnitud de su trabajo, enorme e inigualable, “fue un

. TR . . »ll8
hombre solitario que no sigui6é ni emuld a nadie.”

De todas las expediciones de Bastian,
Preuss destaca la que hizo con Johan Adrian Jacobsen entre 1881 y 1883 a la costa occidental
de Norteamérica por la Columbia Britanica, Yukon y Alaska: “Colecciond desde las
invaluables mascaras y tallas en madera hasta los productos mas insignificantes, logrando
con ello dar una idea casi sin lagunas de esas culturas, y lo hizo tan rigurosamente que los
investigadores de los museos estadounidenses que le sucedieron no pudieron agregar mas

: 119
que modestas aportaciones.”

Y agrega, “Su nombre quedd como la encarnacion de una
idea; que con el paso del tiempo parecid innecesario siquiera mencionar. Su gran proyecto
no tuvo recepcion mas alla quiza de algunos cuantos especialistas en aquellas regiones sobre

r 99120
las que se ocupo.”

Hacia 1926, cuando Preuss redacto esta apreciacion del legado de Bastian, el objetivo a corto
plazo, a saber, rescatar y asilar los materiales que documentaban el mundo inteligible de las
mas diversas culturas provenientes de todos los rincones del orbe, sobre todo las que perecian
por el contacto con el Occidente en expansion, podria considerarse cumplido. Las
colecciones, que en un principio, hacia 1881, habian sido dispuestas en 750 m2, para 1905

abarcaban 6000 m2 de exposicion y hacian urgente la construccion de un nuevo edificio. El

"8 Ibidem.
"9 Ibidem, pag. 4.
Ibidem, pag. 5.

120
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“tesoro etnologico” que Bastian aspiraba a forjar no consistia principalmente en piezas
excepcionales. “Los viajeros enviados por el museo o que trabajan vinculados de alguna
manera a ¢l no deben buscar piezas extraordinarias, como los trofeos generalmente
coleccionados para las camaras de maravillas, sino que deben reunir series completas de los
objetos cotidianos que caracterizan el dia a dia de la vida de las distintas etnias, y ademas
incluir sus herramientas y artefactos y documentarlas en todo detalle y diversidad desde su
factura y uso hasta las ideas asociadas a ellos.”"! A dos décadas de su desaparicion, Bastian,
el personaje era recordado, pero su proyecto ya habia sido olvidado. Hoy dia, el proyecto de
renovacion del museo etnologico de Berlin, sigue enfrentado a la tendencia de conferir el
mayor interés en los objetos mas exdtico o extraordinarios y prolongar con ello en los museos

) . . oo 122
las ideas que articulaban las camaras de maravillas.

Una vez aclarado el vinculo entre el museo etnoldgico como meta en si mismo, pero
también en cuanto condicion de posibilidad del desarrollo de la etnologia, (“todo museo de

, . . e 123
etnologia es un insituto de investigacion”),

Preuss ofrece una exposicion de las ideas
tedricas de Bastian e introduce el tema citandolo. “Con toda modestia, Bastian, pronunciaba
la conviccion de que “nunca iba a poder lanzar una mirada desde las alturas sobre la tierra
prometida” y reconocia que a ¢l le tocaba conformarse con el conocimiento de la regularidad
armoénica con la que el Cosmos ha participado en la formacion de la humanidad. En ello yacia
claramente la renuncia a cualquier confeccion de teorias. Por el contrario, advirtio
repetidamente que aun era muy pronto para ello y se sentia feliz cuando alguien estudiaba
alguna region en profunidad. A nadie presiond para suscribir su método genético-

comparativo, ni su Gedankenstatistik. Para ¢l se trataba de recursos provisionales para

generar cierta claridad en lo que concernia a las leyes psiquicas de la humanidad, mas

121 Adolf Bastian, “Ethnologischen Sammlungen”, Zeitschrift fiir Ethnologie, vol. 17, 1885, pag. apud
K. Th. Preuss, ibidem, pag. 4.

22 Cfr. “Johan Adrian Jacobsen im Humboldt-Forum. Exemplarische Figur der
Sammlungsgeschichte”, Deutschfunk, 22 de agosto de 2015, [http://www.deutschlandfunk.de/johan-
adrian-jacobsen-im-humboldt-forum-exemplarische-figur.691.de.html?dram:article id=329129,
fecha de consulta 7 de enero de 2016].

2 K. Th. Preuss, “Adolf Bastian und die heutige Volkerkunde. Zum Gedichtnis seines
hundertjahrigen Geburtstages am 26. Juni 1926”, pag. 9.



LA FALTA DE RECONOCIMIENTO DE PREUSS 46
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adelante, cuando todo estuviera investigado.” “* Estas aclaraciones de Preuss, permiten poner

en perspectiva los juicios relativos a la ininteligibilidad de las ideas tedricas de Bastian.

Queda claro que es un error buscar una teoria sistematizada ahi donde no la hay. '**

Entonces,
cabe preguntar, /cudles son los presupuestos y las intuiciones tedricas que orientaron la

busqueda de Bastian y que Preuss retoma en sus propias investigaciones?

Segun el texto de Preuss, el faktum del que parte Bastian es la unidad psiquica de los
hombres, de la que resulta la inteligibilidad del mundo intelectual de todo grupo humano.
Esta unidad psiquica se expresa y se concreta en una gran variedad de maneras debido al
estimulo que cada contexto humano recibe de condiciones geograficas, climaticas e historicas
que son a su vez diversas. Es interesante notar que, aunque la idea de la unidad psiquica
humana fue malinterpretada como la postulacion de un origen histérico comin a toda la
humanidad, Bastian y Preuss criticaron sistematicamente el uso evolucionista y difusionista
que se hizo de ella. Tenian claro que la regularidad y la legalidad que cabia indagar en la
diversidad humana que efectivamente podia investigarse no aportaria la informacion
necesaria para concluir algo relativo al momento histérico de emergencia de la humanidad:
“Las proyecciones evolutivas no pueden considerarse histdricas pues son hechas a partir de

criterios abstractos.”!?®

Por otro lado, con relacion a la hipdtesis difusionista, el meollo no
era documentar las rutas de transmision de productos culturales sino entender como es que
en cada contexto son incorporados al mundo intelectual local. En ambos casos observan un
uso deficiente del método comparativo. Ante esto, el reto que se plantea Bastian, y que Preuss
asume completamente, es el de implementar una metodologia de investigacion en la que el
profundo conocimiento de los distintos contextos etnograficos ganado a partir de la
investigacion empirica intensiva revele las pautas a partir de las cuales el mundo intelectual
estudiado permita inferir los principios que lo dotan de unidad y objetividad. Ya como un

segundo momento en la investigacion, el estudio comparado (Gedankenstatistik) de los

mundos intelectuales asi analizados, las ideas de los pueblos (Volkergedanken) y las ideas de

124 Ibidem, pags. 8 y 9. La obra de Bastian citada por Preuss es Die heilige Sage der Polynesier,

Leipzig 1881, pags. Vly ss.

123 Esta precision da pie a reflexionar sobre las posibilidades de transmision y recepcion del trabajo
intelectual. Si ahi

"2 K. Th. Preuss, “Adolf Bastian und die heutige Volkerkunde. Zum Gedéchtnis seines
hundertjahrigen Geburtstages am 26. Juni 1926, pag. 14.
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la sociedad (Gesellschaftsgedanken), permitiria generar inferencias relativas a las ideas
elementales (Elementargedanken), es decir, aquellas ideas comunes a toda la humanidad.
Este procedimiento de creciente abstraccion responde a una de las caracteristicas
constitutivas de todo mundo intelectual, a saber, que las ideas elementales cobran existencia
mediante un procedimiento colectivo de representacion (Gedankenschopfung) en sus
encarnaciones materiales (Verkdrperung), que no son otra cosa que las propias. “Los objetos
de las colecciones etnograficas valen no por su belleza o excentricidad, formal o material,
sino porque son, en todo su modesto aspecto, documentos de las ideas elementales y de las

ideas de los pueblos.”'?’

Preuss atribuye la grandeza de Bastian a su insistencia en la imperiosa la necesidad
de formar colecciones exhaustivas de las ideas de los pueblos en sus diversos contextos
locales. La cultura material —los objetos del museo— entre la que se contaban todos los
productos de la tradicion verbal (mitos, leyendas, cantos, musica) que ¢l designaba con el
término masa etérea (Luftmasse), constituian, junto con las observaciones directas sobre
terreno y otras formas de transmision (como los informes de personal apostado en el campo),
los hechos a partir de los cuales se podia indagar la interrelacion de todas las manifestaciones
del espiritu humano en pensamiento, creacion y accion. En cuanto documentos por leer,
demandaban ser estudiados por especialistas capaces de emprender investigaciones de largo

aliento en todas las ramas de la etnologia en &mbitos geograficos delimitados.

La nocidn bastiana de provincia geografica (geographische Provinz) se distinguia de
la de los circulos culturales de la escuela vienesa, en que en el curso de las investigaciones
empiricas verificaba una transformacion cualitativa; pasaba de ser una hipotesis especulativa
relativa a la posible extension de un mundo de ideas (Gedankenwelt) articulado en torno a
ciertas ideas de los pueblos (Volkergedanken), a constituirse en un conocimiento detallado
no solo de los elementos que lo hacen inteligible sino también de los procesos de formacion
de ideas que permiten develar el enigma del espiritu humano a partir de las relaciones

concretas de los hombres entre ellos y con su entorno.

27 K. Th. Preuss, “Adolf Bastian und die heutige Volkerkunde. Zum Gedichtnis seines

hundertjahrigen Geburtstages am 26. Juni 1926”, pag. 9.
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Preuss capté muy bien que el objetivo de las investigaciones psicoldgicas planteadas
por Bastian tenian mucho menos que ver con las indagaciones positivistas y experimentales
relativas a la constitucion fisioldgica de la mente y mas con aquellos principios que dotan de
unidad y objetividad a la cultura de una sociedad determinada. Suscribiendo por completo el
proyecto de Bastian, Preuss desarrollara una metodologia de investigacion etnografica que
mantiene una tension precisa entre el afin de develar el acertijo historico-psicoldgico de la
humanidad, que se dispara en todas las ciencias filoldgicas histdricas, y la aspiracion
naturalista de abordar el estudio del hombre y su cultura en su ambito de desenvolvimiento
mundano. A diferencia de Franz Boas, quien consciente de la tension entre los métodos
historicos y los propios de las ciencias naturales, piensa que la decision sobre cual enfoque
sea mejor depende de la inclinacién subjetiva del investigador,'*® Preuss no se coloca a si
mismo en la necesidad de optar. No deja que el dictum de Herman Paul'® relativo a la
escision entre las ciencias naturales (Naturwissenschaften) y las ciencias del espiritu
(Geisteswissenschaften), se traduzca en una escision del hombre y su mundo de ideas del

entorno natural en que habita.
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Figura : El Real Museo de Etnologia de Berlin en ruinas.

28 Franz Boas, “The Study of Geography”, Race, Language and Culture, Chicago, University of

Chicago Press, 1940 [1887], pag. 645.
'2 Hermann Paul, Principien der Sprachgeschichte, Tiibingen, 1890.



CAPITULO 3

LA ANTROPOLOGIA MEXICANISTA DE PREUSS COMO )
AMBITO DE DESARROLLO DE UN PROGRAMA DE INVESTIGACION

Algo que la literatura sobre la historia de la antropologia alemana del periodo comprendido
entre 1869 y 1945 permite comprender acerca de la americanistica de Berlin es que no
existio algo asi como una “escuela antropolégica” con unos preceptos tedrico
metodologicos y un programa de trabajo bien delineados.' Mas all4 de la impronta dada por
Adolf Bastian a la tarea de los investigadores asociados al museo etnolédgico, el disefio de
las investigaciones sobre América dependian en gran medida de los intereses, la formacion,
las capacidades y las circunstancias de los investigadores singulares, la mayoria de los
cuales habian cursado estudios en distintas ciencias naturales. Las figuras mas visibles de la
mexicanistica, Eduard Seler y Walter Lehmann, por ejemplo, eran médicos, al igual que
Paul Ehrenreich y Robert Lehmann-Nitsche; Karl von den Steinen era psiquiatra, Franz
Boas era matematico, fisico y gedgrafo y Emil H. Snethlage botanico. En este contexto,
contrastan por su formacion Theodor Koch Griinberg,” quien habia estudiado filologia y
Konrad Th. Preuss, cuya formacién se nutri6 de manera importante de la tradicion
etnografica y geografica de los primeros exploradores del oriente de Rusia, gradudndose
como geografo en Konigsberg. Esta diferente procedencia disciplinar debe ser tomada en
cuenta al momento de analizar qué tanto los americanistas de Berlin compartian un enfoque

y un programa de investigacion.

2.1. PREMISAS DEL PROYECTO DE INVESTIGACION DE PREUSS

La obra de Preuss no es solo significativamente diferente de la de sus contemporaneos

britanicos; también lo es respecto de la de muchos de sus colegas alemanes. Dadas estas

' Cfr .Gregor Wolff (ed.), Die Berliner und Brandenburger Lateinamerikaforschung in Geschichte und
Gegenwart. Personen und Institutionen, Berlin, Wissenschaftlicher Verlag, 2001.

2 Theodor Koch-Griinberg (9.4.1872, Hessen — 8.10.1924, Vista Alegre), Estudio filologia en Giessen.
Colabor6 con el Museo Etnologico de Berlin a partir de 1902. Pionero de la antropologia de Brasil.
Increment6 sustancialmente el conocimiento lingiiistico, los registros de mitologia y las colecciones
etnograficas del museo, no obstante lo cual nunca entablé con esta institucion a una relacion laboral
estable. Cfr. Michael Kraus, “Aspekte der ethnologischen Amazonienforschung um die Wende von 19.
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circunstancias, la interrogante sobre el programa de investigacion que informa la obra de
Preuss tiene que acometerse con base en un estudio directo e integral del conjunto de sus
trabajos que no se conforme con ordenarlos en funcién de los temas que trata, sino que
busque las lineas argumentales que se articula su desarrollo. Indicativo de las limitaciones
que se derivan de las lecturas de la obra de Preuss que buscan en ella el dato etnografico, es
el hecho de que su recepcion consiste mayoritariamente en la utilizacién de sus resultados
de investigacion, sea para nutrir de evidencias etnograficas algiin planteamiento o para
criticar sus interpretaciones, pero practicamente no se encontrard una apropiacion de sus
conceptos, mucho menos de sus enfoques tedrico-metodologicos o de su programa de

investigacion.

El objetivo de este capitulo es ofrecer una exposicion de la trayectoria intelectual de
Preuss que no esté organizada en funcién de los conocimientos que fue generando como
resultado de sus investigaciones, y que tampoco se limite a sefialar unas etapas en funcion
de las regiones en las que trabaj6 o de los cargos que ocupd. Se trata de mostrar el
procedimiento 16gico que Preuss sigui6 en el desarrollo de un programa de investigacion,
en permanente didlogo con otros antropoélogos, filélogos, arqueoldgos y folcloristas y
ajustando sus metodologias segin se lo demandaban sus casos de estudio, pero siempre
orientado por las coordenadas particulares de la tradicion de investigacion antropologica

iniciada por Wilhelm von Humboldt, que lo dotan de coherencia y sentido.

Aludir a la tradicion humboldtiana para referirse al impulso inicial de las
investigaciones modernas sobre América es un expediente retorico que puede atribuirse a la
notoriedad que, a lo largo del siglo XIX, fueron cobrando los trabajos de Alexander von
Humboldt, “el descubridor cientifico de América”, quien exploré el Nuevo Continente
entre 1799 y 1804, y no tanto a las contribuciones de su hermano mayor, Wilhelm. Este
trabajo de historia intelectual busca superar este tipo de invocaciones, pues lejos de
suministrar informacion que permita ubicar a un autor en una tradicion conjura una serie de

prejuicios ready made que, en si mismos tampoco permiten hacerse una idea clara del tipo

Zum 20. Jahrhundert” en Gregor Wolf (ed.), Die Berliner und Brandemburger Lateinamerikaforschung
in Geschichte und Gegenwart, 2001, pags. 293-311.
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de practicas y el tipo de presupuestos con los que se habria trabajado en determinado
momento. A contrapelo de este expediente retorico que postula a la americanistica en
general como un campo humboldtiano, este trabajo se organiza sobre la hipdtesis de que el
pensamiento y la obra de K. Th . Preuss consiste en la trasposicion del giro lingiiistico de la
filosofia critica de Wilhelm von Humboldt a un campo de estudios etnolégico construido en
torno a la religion, el ritual, el arte verbal y los medios de expresion del ritual, aborado con
técnicas de investigacion etnografica, filologica y geografica desarrolladas a lo largo del
siglo XVIII por pioneros del estudio antropoldgico de la peninsula de Kamchatka, al
oriente de Rusia. Planteado asi el problema de investigacion que se aborda en este capitulo,
el que los casos empiricos de estudio de Preuss sean de pueblos originarios de América es,
hasta cierto punto secundario. Hay que suspender el juicio segun el cual la americanistica
es humboldtiana para reconstruir como es que la filosofia del lenguaje de Wilhelm von
Humboldt llegd a Preuss y como éste la us6 para pensar la humanidad en la singularidad de

o) 3
América.

Una vez planteada esta dificultad, se accede a un mejor punto de observacion desde
el cual analizar el proyecto antropoldgico de Preuss. En el capitulo 1 se observé cémo y por
qué Preuss quedo inscrito en la memoria disciplinaria de la antropologia como un seguidor
de Marett; con ello se minimiza sus estatura como Religionsforscher, haciendo de ¢l un
simple subalterno (O)* de lo que hasta la fecha se considera la posiciéon contraria al
animismo (A) mas clara, el preanimismo (E). El punto de vista que adoptaré en este
capitulo busca modificar de inicio los términos de esta la discusion con la finalidad de crear
las condiciones para aproximarse al pensamiento de Preuss de una manera que dé cabida a
la apreciacion de su compejidad y coherencia. Si el proyecto antropologico de Preuss es

una instancia (I) de la tradicion humboldtiana (A), entonces el animismo tyloriano (O) no

> A esta dificultad, se agrega el hecho de que el propio pensamiento de Wilhelm von Humboldt,
comenzo6 a ser recuperado recién en la década de los afios 80 del siglo XX. En el curso de este trabajo,
Jirgen Trabant ha planteado el término de “tradiciones humboldtianas™ para describir la forma concreta
y generalmente fragmentaria y parcial, que ha cobrado histéricamente la transmision del pensamiento y
la obra de Wilhelm von Humboldt. Cfr. Jirgen Trabant, Traditionen Humboldts, Francfort, Suhrkamp,
1990

* En este ejercicio A, E, I, O designa el tipo de proposiciones o juicios que corresponderia cada uno de
los términos en términos del cuadro de oposicion de los juicios o las proposiciones. Cfr. J. Ferrater
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es mas que un caso de logocentrismo (E) que el giro lingiiistico de la filosofia critica
operado por Wilhelm von Humboldt (A) vino a evidenciar. En esta modificacién de los
términos de la discusion, resulta significativo observar que mientras el pensamiento y la
obra de Preuss se desplaza desde la posicion (O) hacia la posicion subcontraria (I), es decir
de un particular a otro que difieren entre si en la cualidad, la teoria animista de E. B Tylor
se deplaza de la posicion (A) a su contradictoria (O) difiriendo entre si ambas posiciones
tanto en cantidad como en calidad. Adoptar este punto de vista no es solo util, es
indispensable para poder apreciar las implicaciones epistemoldgicas y antropoldgicas, en
sentido amplio, de las elecciones tedrico metodoldgicas de Preuss, méxime porque la suya
no es una obra que se detenga en el esclarecimiento y sistematizacion de sus propias
premisas, teorias y conceptos. Esta forma de anélisis l6gico no implica que deje de tener
importancia analizar los conceptos, establecer una periodizacion de la trayectoria
académica o relacionar los elementos del enfoque tedrico metodoldgico con su rendimiento
a la hora de producir conocimiento. Simplemente quiere decir que estas tareas ganaran

unidad y objetividad en la medida que quedan contextualizadas en este marco de relaciones.

En este capitulo argumento que Preuss desarrolla su programa de investigacion
antropologica en el ambito de sus estudios mexicanistas, que abarcan el periodo
comprendido entre 1900 y 1914. Este periodo estd antecedido por los afios de estudio
universitario en Konigsberg, y los primeros afios en el Museo, cuando estuvo adscrito a la
seccion de Oceania, y sucedido por el viaje a Colombia y el retorno a Alemania donde,
desde su puesto en el Museo, retomo la edicion de sus materiales sobre México. Aunque se
trata del periodo que mas atencion ha recibido, hasta ahora ha pasado inadvertido el hecho
de que constituye el gran laboratorio intelectual en cuyo seno Preuss forjo su enfoque

tedrico-metodoldgico y trazo una ruta de investigacion etnografica.

El énfasis que vengo haciendo en el hecho de que, desde el punto de vista adoptado
por la presente investigacion, resulta en cierta medida secundario que los casos empiricos

de estudio de Preuss sean los pueblos originarios de América, tiene el propdsito de resaltar

Mora, Diccionario de filosofia (Tomo III K-P), Barcelona, Editorial Ariel (Ariel Filosofia), 1994, 2640
ys.
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el cardcter de la articulacion entre las investigaciones teodricas y las empiricas en la
tradicion humboldtiana y con ello, dar cuenta de su estilo de investigacion. El andlisis del
desarrollo de la teoria de la cultura intelectual y de sus herramientas tedrico-metodologicas
es productivo a condicién de observar como se articulan en Preuss empiria y teoria. El
enunciado “la antropologia mexicanista de Preuss como ambito de desarrollo de una teoria
de la cultura intelectual” implica que en el ejercicio de una historia intelectual no es posible
disociar el desarrollo de las ideas (tedricas) antropoldgicas de Preuss de sus casos de
estudio, pero que tampoco es posible dar cuenta de aquéllas exclusivamente a partir de
¢éstos. Dicho de otra forma, si procediéramos a formular una sintesis de las ideas teoricas a
las que arribé Preuss, sin dar cuenta de su propio proceso de elaboracion, estariamos
perdiendo de vista la caracteristica fundamental de su estilo de pensamiento. En Preuss la
produccion de ideas tedricas no resulta de la formulacion de conceptos construidos a partir
de la abstraccion y generalizacion de las cualidades del mundo empirico, sino de un
cuestionamiento constante de la pertinencia de los (pre)juicios o teorias que los
antrop6logos se apresuran en generalizar respecto de los hechos humanos. No considera
que se explican la magia, la ciencia y la religién de los pueblos, en cuanto sistemas de
pensamiento, juzgando cémo se relacionan y qué tanto se ajustan a una supuesta realidad
dada. Para Preuss el ntcleo de la problematica antropolédgica consiste en construir un modo
de conocer los modos de conocer de otros pueblos. Por eso, el estudio de la obra de Preuss
implica tener presente la méxima kantiana segiun la cual “aunque todo nuestro
conocimiento empiece con la experiencia, no por eso procede todo él de la experiencia.”
En la obra de Preuss, la articulacion entre lo tedrico y lo empirico tiene lugar en el marco
de una nocion omnipresente, aunque nunca formalmente formulada de campo de estudios
etnoldgico. Asi como la filosofia critica de Kant propone una superacion de la polémica
entre el empirismo y el racionalismo reformulando la manera de concebir la relacion entre
pensamiento y realidad,’ asi, la antropologia humbodtiana de Preuss sustentada en una
nocion de cultura intelectual relativa a un campo de estudios etnologico, representa una

opcion para dotar de unidad y objetividad al conocimiento antropoldgico, sustituyendo los

> Immanuel Kant, Critica de la razon pura. Prélogo, traduccion, notas e indices de Pedro Ribas, Madrid,
Alfaguara, 1998 [1781], p. 42.
® Pedro Ribas, “Introduccion del traductor”, Immanuel Kant, op. cit., p. XXVIIL
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enfoques positivistas (empiristas y naturalistas)’ que abordan los hechos de la cultura
intelectual como productos (cosas, sustancias), por un enfoque critico que se interesa por
los procesos que los generan a la luz de sus condiciones de posibilidad® (relaciones,
funciones). De modo que la pregunta metodoldgica que cabria plantear es ;como hablar de
la construccion del campo etnoldgico sin hablar del trabajo de Preuss sobre precisamente el
mismo campo de estudios etnologico? ;Como dar cuenta del desarrollo de un pensamiento

y un programa de investigacion antropoldgicos sin entrar en el laboratorio antropologico?’

En la presente investigacion, la antropologia mexicanista de Preuss tiene el estatuto
de laboratorio antropoldgico. Reteniendo este punto de vista, particularmente atento al
trabajo casi artesanal de disefio y ajuste del enfoque tedrico metodoldgico de Preuss, es
posible observar como la nocion de campo de estudios etnolégicos emerge en la transicion
de la iconografia y la mitologia comparadas hacia la puesta en practica de una etnologia
filologica. El gran rendimiento de esta Ultima consiste en que permite problematizar la
pregunta cientifica por la cultura —es decir su objetualizacion—, al tiempo que suministra un
método de descripcion sistematica de un campo empirico del cual surgird paulatinamente,
en la medida de la acumulacion de evidencia concreta y material, su propio principio de
inteligibilidad. Se trata de la trasposicion de la morfologia de Goethe al estudio de los
medios de expresion del ritual, muy distinto del comparatismo a la Max Miiller que
colaboré tanto al descrédito del método comparativo como herramienta bésica de la
investigacion antropoldgica. En su aproximaciéon a la “religion del circulo cultural
mexicano” Preuss busca el principio unificador capaz de dar cuenta de la enorme variedad
de fenomenos presentes en las fuentes. Como Goethe que buscaba la Urpflanze, Preuss
busca la Urform. Los medios de expresion del culto son la via de acceso, empirica,

concreta, material, diversa e historica al estudio de la cultura intelectual a condiciéon de que

7 Cfr. Martyn Hammersley y Paul Atkinson, Emografia. Métodos de investigacion, Barcelona, Paidos,
1994 [1983], pags. 15-40.

® El énfasis en la articulacion entre proceso a la luz de sus condiciones de posibilidad es lo que distingue
los enfoques antropologicos que han asimilado la filosofia critica y posteriormente el giro lingiiistico de
la filosofia critica y el giro etnografico de la filosofia del lenguaje, de aquellos otros enfoques que,
aunque operen con las nociones de proceso y funcion pierden de vista la dimension trascendnetal de esta
reflexion fallando en la articulacion de teoria y empiria.
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sean tratados de manera adecuada. Es decir, permitiendo que sea su puesta en relacion la
fuente de la que emergen las hipdtesis interpretativas cuyo control metodoldgico encuentra
pautas certeras en los limites que los propios pueblos con los que se trabaja le imponen a

los alcances de las analogias etnograficas.

2.2.1900-1914, TRES LUSTROS PARA LA FORMULACION DE UN PROGRAMA DE INVESTIGACION

Una forma alternativa de estudiar la obra de Konrad Th. Preuss consiste en intentar una
reconstruccion histérica y epistemologica del desarrollo de su pensamiento tanto a la luz
del contexto académico en el que se desenvolvid, como a la de los problemas de
investigacion actuales que aborda la antropologia sobre América. Esta estrategia no atiende,
en primera instancia, a los resultados de sus investigaciones y, por lo tanto, tampoco
concentra su interés en su validez. Desde esta perspectiva lo que interesa es elucidar el
proceso de elaboracion del enfoque tedrico-metodoldgico del trabajo antropoldgico de
Preuss, y su potencial, mas alla de su propio autor. El andlisis pormenorizado del trabajo
realizado por Preuss durante el periodo que dedico al estudio del México antiguo y de los
indigenas de la Sierra Madre Occidental, comprendido entre 1900 y 1914; ofrece las claves
para entender como es que su pensamiento logrd transitar desde la iconografia y la
mitologia comparadas, hacia una importante sintesis tedrica acerca de los fundamentos y
las caracteristicas de la cultura intelectual de los entonces llamados pueblos naturales; tan
importante que alrededor de la década de los afios 20 del siglo pasado sirvid6 como
fundamento de los enfoques de Ernst Cassirer y Aby Warburg en sus reflexiones en torno al
pensamiento mitico'® y a J. P. B. de Josselin de Jong para el desarrollo de su antropologia

estructural.

Exponiendo de manera ordenada los diferentes elementos que paulatinamente
Preuss va incorporando al andlisis antropologico del arte, el ritual y la religion, intentaré

dar cuenta de la complejidad y especificidad de su programa de investigacion y de mostrar

’ Cfr. Bruno Latour, “Give Me a Laboratory and I will Raise the World” en K. Knorr-Cetina y M.
Mulkay (eds.), Science Observed: Perspectives on the Social Study of Science, Sage, Londres, 1983,
pags.. 141-170.

0 Ctr. Capitulo 4 de esta tesis.
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. . . .y . roe 11
la vigencia de la idea de region cultural —o campo de estudio etnoldgico - —pues conlleva
una manera de articulacion de las reflexiones tedricas y las investigaciones empiricas que

puede resultar muy productiva.

En el lapso de los afios comprendidos entre 1900 y 1914 cabe distinguir cuatro
etapas que coinciden, a grandes rasgos, con cuatro momentos logicos en la elaboracion de
su programa de investigacion. Durante el primer lustro del siglo XX, Preuss se aboco
principalmente a la morfologia de los iconos y al estudio comparado de los mitos en la
macroregion cultural que abarca desde el centro de México hasta su periferia septentrional
en Norteamérica. Alejado del paradigma difusionista, su objetivo consistia en comprender
desde una perspectiva historica (empirica) la dinamica que produce diversidad en el seno de
la unidad, y que, simultdneamente, tiende hacia la creaciéon de formas culturales comunes.
Es decir, se trataba de dejar atrds la comparaciéon mecéanica de inventarios de rasgos
culturales aislados para, a partir del estudio intensivo y exhaustivo de los materiales,

reflexionar sobre la coherencia causal interior a cada cultura.

El siguiente paso en la elaboracion de la propuesta antropoldgica de Preuss tiene
lugar entre 1904 y 1906. Interesado por acceder a las concepciones de los pueblos naturales
sobre si mismos y su entorno, y alejado de las ideas evolucionistas y positivistas —entonces
predominantes en varias escuelas antropoldgicas, ante la mirada de Preuss van cobrando
relevancia las ideas nativas acerca de la fuerza magica. El resultado de este enfoque es la
subordinacién analitica de los datos de la mitologia y la iconografia comparadas de
macroregiones culturales al cardcter performativo de la accion ritual y sus medios de
expresion. Si los materiales empiricos hasta entonces estudiados por Preuss con métodos
filologicos lo habian puesto sobre la pista de la formulacion de esta hipotesis teodrico
metodoldgica, no bastaban ni remotamente para ponerla a prueba. Segin Preuss, "para

obtener una comprension correcta de estas concepciones [mitoldgicas] se requiere desde

" Studieveld es el término acufiado afios mas tarde (1935) por J. P. B. De Josseling de Jong, -fundador
de la escuela de antropologia estructural de Leiden- inspirado en los trabajos de Preuss. Se entiende por
campo de estudio etnologico, aquellas regiones de la tierra con una poblacién cuya cultura es
suficientemente homogénea como para formar un objeto de estudio etnoldgico particular, y que, al
mismo tiempo, revela suficiente diversidad en su interior como para que su investigacion comparativa
sea fructifera.
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luego una compenetracion profunda, no s6lo en los temas de la mitologia, sino sobre todo
. .. , T )
en el ritual religioso. Al respecto estamos, lamentablemente, todavia al principio" “ (Preuss,

2008: 143).

El tercer momento de este desarrollo lo constituye la expedicion de Preuss al
Nayarit, es decir, los diecinueve meses de trabajo de campo continuos comprendidos entre
diciembre de 1905 y junio de 1907 y los afios inmediatamente posteriores, dedicados al
andlisis y edicion del enorme cimulo de materiales reunidos. Como es bien sabido, Preuss
consideraba que por cada mes de trabajo de campo se requeria un afio de trabajo en el
gabinete. A lo largo de estos anos los resultados de sus investigaciones en el Occidente de
México fueron plasmados en una veintena de articulos etnolégicos, diversas
comunicaciones en reuniones académicas y en el libro publicado en 1912 intitulado La
expedicion al Nayarit. Registros de textos y observaciones entre los indigenas de México 1.

. ey . . . . . . r 13
La religion de los indios coras en sus textos junto con un diccionario cora-aleman.

Por ultimo, referiré como cuarto momento de este proceso de formulacion de su
proyecto de investigacion a la sintesis teorica que Preuss dio a las prensas poco antes de
emprender su viaje a Colombia, intitulada La cultura intelectual de los pueblos naturales.
En esta obra lo que encontramos es la exposicion y sistematizacion de una serie de
conceptos y teorias a partir de los cuales Preuss pretende dar cuenta del ntcleo de la cultura
intelectual de los pueblos naturales y de la génesis de ciertas concepciones religiosas.
Veremos cOémo en esta obra, aunque Preuss no puede prescindir de la dicotomia
pensamiento mitico — pensamiento cientifico, éste no es concebido como la superacion de
aquel. La elucidacion critica del pensamiento mitico conlleva para Preuss, igual que para
sus contemporaneos Ernst Cassirer y Aby Warburg una explicacion del surgimiento

trascendental del Geist.

'2 K. Th. Preuss, “Reisebericht des Hern. Th. K. Preuss aus San Isidro vom 30. Juni 1906. Zwei Gesédnge
der Cora-Indianer”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 38 (12), Berlin, 1906, pag. 960 [version en espaiiol de J.
Neurath, “Dos cantos del mitote de la Chicharra” en Fiesta, literatura y magia en El Nayarit. Ensayos
sobre coras, huicholes y mexianeros, J. Jauregui y J. Neurath (comps.), México, INI — CEMCA, 1998,
pag. 143].
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* 1900 — 1905 : ICONOGRAFIA Y MITOLOGIA COMPARADAS

La seccion de América no fue la primera area de adscripcion de Preuss cuando ingreso a
trabajar al museo etnologico de Berlin en 1895, sino que fue asignado a la de Oceania y
Africa, por aquel entonces a cargo del Felix von Luschan.'* De estos afios proviene un
interesante articulo sobre la escritura magico pictorica de los orang-semang que permite
constatar como la preocupacion de Preuss por desarrollar una antropologia cuyo objeto de
estudio fuera la cultura intelectual (geistige Kultur) esti presente desde el principio."” Se
trata de una investigacion sobre las peinetas de la coleccion Hrolf Vaughan Stevens que
busca comprender el sistema de inscripcion pictografica a través de su relacion con las
concepciones aborigenes sobre la enfermedad, su curacion y la fuerza mégica. Este estudio
parte de la distincion entre tres tipos de disefios artisticos: el ornamental, el mnemotécnico
y el magico. Lo que demuestra es que la repeticion de los disefios mégicos tiende, por su
paulatina sofisticacion, a oscurecer su significado, haciéndolos pasar ante los ojos del
investigador poco cauto, por ornamentales. Sin embargo las peinetas son portadas por las
mujeres de la tribu con la finalidad de ahuyentar las enfermedades que les son enviadas por
Keii, el dios del trueno. Preuss se percata de que todos los disefios integran la
representacion de una flor con la de una parte del cuerpo. Los disefios florales de las
peinetas alejan la enfermedad con su olor. Pero ;se puede saber como se establecieron las
asociaciones entre flores, partes del cuerpo y enfermedades? Preuss plantea que la conexion
entre flores y enfermedades viene dada por la estacion del afio en que unas y otras se
manifiestan y postula que la eficacia magica de las peinetas yace en que, aunque sus
disefios lleguen a ser muy abstractos, sintetizan un carécter signico y otro imaginario. Es

posible observar como desde este temprano trabajo, en el que Preuss no suscribe la

' Para facilitar la lectura de este texto refiero los titulos de las obras de Preuss en lengua espafiola,
independientemente de si estan traducidos o no.

' Felix von Luschan (1854-1924), otro gran desconocido en la historia de la antropologia. Médico,
antrop6logo, explorador, arquedlogo y etndgafo austriaco; estudidé en Viena y en Paris y a partir de 1885
fue el director de las colecciones de Africa y Oceania del Museo Etnologico de Berlin y el primero en
ocupar la catedra de antropologia instaurada en la Universidad de Berlin en 1911. La correspondencia
de Preuss con von Luschan permite suponer que éste ultimo (quién fallecié apenas dos afios después de
la muerte de Eduard Seler) le brindé apoyo institucional y proteccion a Preuss.

!> K. Th. Preuss, “Die Zauberbilderschriften der Negrito in Malaka I Globus. [llustrierte Zeitschrift fiir
Ldénder- und Volkerdunde, Brunswick, 75 (22), 1899b, pags. 345-348; “Die Zauberbilderschriften der



LA ANTROPOLOGIA MEXICANISTA DE PREUSS 11

concepcion instrumentalista del lenguaje (aquella que ve en ¢l un simple medio de
comunicacion), ya se encuentran los primeros elementos de su teoria sobre las

concepciones complejas (komplexe Vorstellungen).

En esta primera etapa, lo que se aprecia es un esfuerzo constante, construido a partir
de ensayo-error, por encontrar para los temas y sus variaciones presentes en los materiales
empiricos sometidos a los métodos comparativos, un anclaje en ideas nativas acerca de la
persona y su entorno. Se puede decir que los temas que elige Preuss para desarrollar las
comparaciones tienen en el horizonte la aspiracion goethiana de encontrar la Urform que

las dote de sentido, unidad y dinamismo."®

Probablemente el cambio de Preuss a la seccion Americana estuviera motivado por
el potencial que el gedgrafo de Konigsberg vio en esta porcion del mundo, para cuyo
estudio existia una documentacion ininterrumpida desde las fuentes antiguas, pasando por
registros de diversa indole de la época colonial, hasta las culturas vivas de los pueblos
aborigenes contemporaneos entre los cuales alin se conservaban muchas costumbres y
tradiciones que permitian plantear paralelos, analogias y desarrollos. Cuando Preuss se
volvié americanista, las vastas compilaciones mitoldgicas de Franz Boas y los abundantes
estudios arqueologicos y filologicos de Eduard Seler marcaban ya importantes hitos. Sin
embargo ninguno de los dos habia logrado ofrecer interpretaciones comprensivas de la
religion y las expresiones artisticas de estos grupos. Mientras que a Franz Boas no le
parecia cientifico buscarlas, Seler se resistia a otorgar primacia a los indios vivos sobre los
vestigios y documentos antiguos, que de suyo no podian brindar un panorama completo de
la totalidad. En la antropologia de Preuss, el corpus mitico es la via idonea para acceder a la
comprension de la cultura intelectual de los pueblos naturales. No concibe los mitos como
sistemas mnemotécnicos, ni como simples alegorias o fantasias, y menos como intentos

fallidos para conceptualizar la naturaleza; por el contrario, Preuss ve en ellos la expresion

Negrito in Malaka 11” Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir Linder- und Volkerdunde, Brunswick, 75 (23),
1899c, pags. 364-369.

' J. W. von Goethe, “Zur Morphologie” en Schriften zur Naturwissenschaft (Auswahl), (Michael
Bohler, editor), Philipp Reclam, Stuttgart, 1999 [ca. 1806], pags. 45-55.
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unitaria tanto del conocimiento efectivo como de la apreciacion estética del hombre sobre si

. 1
mismo y sobre su entorno."’

Manteniendo una distancia prudente respecto de sus escépticos compatriotas, Preuss
se aboca a desarrollar un enfoque en el que busca articular el estudio de la mitologia
comparada con la morfologia de sus expresiones plasticas en el que las pautas analiticas
siempre vienen dadas por las concepciones de los nativos sobre si mismos y sobre su
entorno. Dos ensayos inaugurales: El jeroglifico de la guerra en los manuscritos
pictogrdficos de los mexicanos' y Jeroglificos césmicos de México' muestran la manera
en que Preuss se adentra en la vastedad de los materiales y mantiene una tension
especulativa que lo previene de sacar conclusiones apresuradas cuya capacidad explicativa

se agotaria apenas se trasladara la hipdtesis a un nuevo ambito de fendmenos empiricos.

En el primero de estos trabajos desarrolla dos argumentos paralelos: uno que tiene
que ver con la variedad de formas de representacion pléstica del jeroglifico conocido como
atl-tlachinolli y otro en el que discurre acerca de las razones de la amplitud de su campo
semantico. Me interesa resaltar en particular la idea de que "[este] simbolo comprende
todos los aspectos de la actividad de las deidades teluricas y de la Tierra, tales como la
fertilidad, la sequia y la guerra".”® La idea de que el simbolo atl-tlachinolli expresa la
alternancia de las estaciones y que por ende se refiere a los dos momentos del ciclo agricola
(quema de la milpa y temporada de lluvias), no deberia llevarse al extremo de sacar la
conclusion de que el itinerario intelectual que lo estructura es el dualismo. En el segundo de
estos ensayos, Preuss amplia el campo de estudios a los que denomina jeroglificos
coésmicos —es decir, a aquellos simbolos que se encuentran tanto en la representacion de la

tierra como del cielo, del espacio aéreo y del inframundo — y busca profundizar en las

consideraciones metodologicas necesarias para prevenir interpretaciones precipitadas y

"7 Paulina Alcocer, La magia en las palabras: Tylor, Preuss y Malinowski. El debate inconcluso entre
animismo y preanimismo, tesis de maestria en Humanidades, Departamento de Filosofia, Universidad
Autoénoma Metropolitana — [ztapalapa, 2000.

'® K. Th. Preuss, “Die Hieroglyphe des Krieges in den mexikanischen Bilderhandschriften” Zeitschrift
fiir Ethnologie, 32, Berlin, 1900, pags. 109-145.

9 K. Th. Preuss, “Kosmische Hieroglyphen aus Mexico”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 33, Berlin, 1901,
pags. 1-47.

O K. Th. Preuss, “Die Hieroglyphe des Kriegees in den mexikanischen Bilderhandschriften, pag. 145.
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erroneas. Una de las conclusiones mas importantes de este trabajo para el proyecto de
Preuss es que las investigaciones no deberian concentrarse en una reconstruccion del

panteén y el ambito de accion de las deidades que lo integran.

El método elegido, que nos ha guiado detallada y extensivamente por todo el
cosmos y el mundo de los dioses, no nos permite interesarnos por deidades
singulares. Més bien, nos exige que extraigamos las conclusiones generales acerca
del pantedon mexicano que estdn implicitas en esta investigacion. Si bien los
resultados aqui alcanzados confirman que el conjunto de estos simbolos (ojo,
mariposa, cruz y caracol), caracteristicos de las diosas de la tierra, las deidades de la
muerte y de la Tierra misma —en cuanto su lugar de origen—, guardan estrechas
relaciones entre si, también apuntan a que las deidades, hasta ahora consideradas
como exclusivamente celestes, y que a veces portan estos mismos simbolos, deben
ser asimismo consideradas desde el punto de vista opuesto [...] El hecho de que las
deidades vaguen por el cielo, la tierra y el inframundo confirma la diversidad y
heterogeneidad de personificaciones que pueden encarnar y que son independientes
de una localizacion espacial. *'

En estos dos trabajos Preuss comprende que en lugar de buscar la identidad estética
de las representaciones religiosas con elementos de la naturaleza, rumbos del cosmos,
caracteristicas, atributos y personificaciones, es necesaria una comprension a la vez
sincrénica y diacronica, "entwickelungsgeschichtlich", que le permita elucidar la légica que
subyace a la abstraccion conceptual de la que emergen. La interpretacion de las
representaciones religiosas plasmadas en distintos soportes plasticos no parte de una lectura
analitica inmediata de los componentes graficos sino que emerge como un segundo
momento y responde a una elaboraciéon mediada por la concepcién compleja nativa que
subyace a todas las representaciones. Preuss encuentra en el controvertido articulo
publicado por Seler en 1892, El lucifero entre las tribus indigenas del Noroeste,”> que
resaltaba el antagonismo luz y oscuridad en la mitologia de los indigenas del Pacifico
noroccidental, la clave hipotética para penetrar en la comprension de la religion de los

antiguos mexicanos.

2l K. Th. Preuss, “Kosmische Hieroglyphen aus Mexico”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 33, Berlin, 1901,
pag. 44.
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Durante cinco afios Preuss elabor6 esta idea y la puso a prueba sobre los materiales
provenientes del centro de México y su periferia septentrional. El resultado son dos trabajos
programaticos que aparecieron en 1905: el breve articulo La lucha del sol contra las
estrellas en México™ 'y el extenso ensayo La influencia de la naturaleza sobre la religion

en México y los Estados Unidos.™

En el primero, Preuss expone los resultados de su busqueda de una concepcion
unificadora capaz de descubrir, detrds de la enorme variedad de fendmenos presentes en la
religion del México antiguo, los principios unificadores que subyacen a las creencias y la
vision del mundo de los grupos del circulo cultural mexicano. El hecho significativo de que
todas las deidades, tanto celestes como terrestres, fueran concebidas como #zitzimime, es
decir como demonios astrales procedentes del cielo nocturno, habia llamado mucho su
atencion.” “Incluso los dioses que indudablemente personifican al sol, como
Huitzilopochtli, o que personifican a la tierra, como Teteoinnan o Coatlicue, y que gestan y
paren al sol, la luna y las estrellas, eran concebidas de este modo”.** Trabajando no solo
con las representaciones graficas y las ideas miticas, sino suministrdndole a los mitos
también un tratamiento filologico, Preuss llegd a plantear que la aparicion de las estrellas
en la noche, que se entiende como una caida (uetzi), un descenso (temo) o nacimiento
(tlacati), comprueba la identificacion de los astros del cielo nocturno con los dioses porque
se pensaba que al reflejarse sobre los lechos acuiferos, los primeros efectivamente rondaban

en la tierra.”” “Asi se explica que las deidades del inframundo, que uno supone habitan en

las profundidades de la tierra, salgan y se pongan en calidad de estrellas [...] la noche es un

> Eduard Seler, “Die Lichtbringer bei den Indianerstimmen der Nordwestkiiste”, Gesammelte

Abhandlungen V, Berlin, Behrend & Co., 1892, pags. 9-43.

» K. Th. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir

Ldnder- und Volkerkunde, 86 (7), Brunswick, 1905a, pags. 136-140.

* K. Th. Preuss, “Der Einfluf der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”,

Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde Berlin 5-6, Berlin 1905b, pags. 361-380, 433-460. [version en

espafiol de P. Alcocer : “La influencia de la naturaleza sobre la religion en México y los Estados

Unidos”, Por los camiinos del maiz. Mito y ritual en la periferia septentrional de Mesoamérica, J.

Neurath (coord.), México, Fondo de cultura econémica, 2008, pags. 85-150.

2 Cfr. Eduard Seler, “Das Weltbild der alten Mexikaner”, Gesammelte Abhandlungen zur

Amerikanischen Sprach- und Alterthumskunde 4, Akademische Druck- u. Verlagsanstalt, Graz, [1923],
ag. 27.

gé K. Th. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, pag. 136.

" Cfr. Eduard Seler, Comentarios al Codice Borgia, vol. 1, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1963

[1904], pag. 139.
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producto del inframundo”.*® Pero entonces se plantea el problema de ;como llegaron todos

los demonios de la fertilidad y los dioses, incluido el sol, al cielo en calidad de estrellas?

Preuss propone que en la religion del México antiguo, se cred una concepcion
compleja (komplexe Vorstellung) a partir de la identificacion de dos procesos. Por un lado,
la renovacion de los demonios y deidades de la fertilidad mediante su sacrificio, donde las
victimas efectivas no eran otros que los cautivos de guerra ataviados como aquéllos; y por
el otro, la renovacion del sol en cada amanecer, tras engullir y ofrendar a las estrellas,
precipitandolas en el inframundo. En efecto, la alternancia entre el dia y la noche se
concebia como una interminable lucha cdésmica, donde los sacrificios humanos tenian el
proposito de renovar la fuerza magica del sol —que se alimentaba con los corazones de los

. . 29
hombres— para garantizar su triunfo en el amanecer.

El requisito que se habia fijado Preuss, a saber, la necesidad de encontrar la
articulacion entre las ideas religiosas contenidas en la mitologia y las concepciones de los
hombres sobre si mismos y su entorno lo gui6 en la indagacion del fundamento natural-
observacional de las religiones en la vasta region norteamericana. y en este sentido también
puede considerarsele un pionero de la arqueo y etnoastronomia. En el contexto del auge de
los estudios comparados de los diversos modos de inscripciéon de los conocimientos
generados por distintas civilizaciones en torno a observaciones astronomicas, el trabajo de
Preuss es mas cercano al de Franz Boll,” que indaga la historia y los fundamentos de la
astrologia que del de los denominados astralistas berlineses. La principal diferencia entre
estos enfoques, derivados de la mitologia natural, y el de Preuss radica en que ¢l si se dio a
la tarea de indagar los fenémenos del entorno en que se basaban las concepciones religiosas
de los entonces denominados pueblos naturales, concediendo una importancia central a la
particular forma de representacion que cada grupo les daba, pues consideraba que para

comprender la riqueza intelectual expresada era indispensable también comprender su

# K. Th. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, pag. 136.

¥ K. Th. Preuss, “Der Ursprung des Menschenopfers in Mexiko”, Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir
Ldnder- und Volkerkunde, 86 (7), Brunswick, 1904b, pags. 108-119

3% Franz Boll, Sternglaube und Sterndeutung: Die Geschichte und das Wesen der Astrologie, Vieweg,
Teubner Verlag, 1926.
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dimension estética, no en cuanto ornamento, sino haciendo parte integral del proceso de

pensamiento.

Esta es la problematica a la que se aboca en el segundo de los trabajos de 1905.%' Si
los antiguos mexicanos concebian la aurora como un entorno acuatico e igneo donde tiene
lugar la lucha del sol contra las estrellas, era posible intentar una lectura de los mitos del
viaje del sol por el inframundo en los términos de una batalla astral. Lo que consigue es
interpretar de manera bastante coherente los rituales y la mitologia de una veintena de
grupos indigenas de las regiones de los Grandes Lagos, los Apalaches, las Praderas, la costa
Pacifico Noroccidental, la Gran Cuenca y el Suroeste.’> Puede afirmarse sin exageracion
que con este estudio Preuss descubri6 algunos de los paradigmas de las culturas de la
América indigena, porque su enfoque transitd de una consideracion sustancialista de los
motivos mitologicos a otra relacional y funcional.”® Asi, para nuestro etndlogo, comprender
la religion de los pueblos americanos ya no consiste en establecer la identidad y los
atributos de cada uno de los dioses, sino mds bien en tomar como punto de partida su
capacidad de transformarse (Verwandlungsfihigkeit) para dar paso a una investigacion de
la dindmica y la articulacion del campo semantico del que participan, para, de esta manera,
arribar a la comprension de las concepciones complejas (komplexe Vorstellungen)

entendidas como principios generadores de historias mitoldgicas.

Igual que en el caso del estudio temprano sobre la escritura magico-pictérica de los
orang-semang, en el que hizo falta introducir en el examen morfolégico de una coleccion
de objetos, algunas consideraciones relativas al entorno y la experiencia de los hombres, en
el caso de la religion de los mexicanos Preuss adelantd algunas ideas acerca de la
observacion de los cielos diurno y nocturno y del ciclo de desarrollo del maiz. Y, aunque la
informacion no era completa, si fue suficiente para esbozar las lineas generales de su

enfoque para el tratamiento de la cultura intelectual de los pueblos a partir de su corpus

31 K. Th. Preuss, “Der Einfluf der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”.

32 Adicionalmente, al revelar la uniformidad en las concepciones que estos grupos tienen sobre la
creacion del cosmos y la génesis de la vida humana, demuestra cuan incorrecto es ver en los mitos
cosmogonicos americanos versiones degeneradas o distorsionadas del mito del diluvio de la tradicion
judeocristiana.
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mitico®®. Sus diversos trabajos sobre el tema dejan entrever que, para él, los mitos circulan
a través de los hombres bajo la forma de costumbres rituales y tradiciones heredadas
siempre sujetas a renovacion, por lo que no tiene caso buscar versiones originales y/o
completas. Todos los hombres nacen dentro de una tradicion cultural, al tiempo que la

. , . .. . . 35
transforman, creando siempre sintesis ad hoc a sus condiciones reales de existencia.

* 1904 — 1906: LA ACCION RITUAL Y SUS MEDIOS DE EXPRESION

En paralelo al desarrollo de su enfoque tedrico-metodolégico para el tratamiento de la
iconografia y la mitologia comparadas, Preuss avanzd en sus planteamientos acerca de las
dramatizaciones rituales y sus medios de expresion (Ausdrucksmitteln des Kults). Como
Religionsforscher, participd activamente en las discusiones en torno a los fundamentos del
drama ritual. En estudios como Demonios falicos de la fertilidad como agentes del antiguo
drama mexicano®® y El origen demoniaco del drama griego,’’ seguia pistas teoricas
planteadas por filologos y folcloristas que se ocupaban de la Antigiiedad y de las
tradiciones indoeuropeas. Entre estos, destaca la influencia de Wilhelm Mannhardt, autor
del tratado Los cultos [germdnicos] del bosque y del campo,” en el que se estudiaba la
propiciacion de la fertilidad a través del sacrificio, y la de Hermann Usener y los miembros
de su escuela reunidos en torno a su 6rgano editorial, el Archiv fiir Religionswissenschaft,

pioneros en el estudio de los dramas rituales.

33 Paulina Alcocer, “La forme interne de la conscience mythique. Apport de Konrad Theodor Preuss a la
Philosophie des formes symboliques de Ernst Cassirer”, L’ Homme, 180, 2006, pags. 139-170.

** K. Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition, Textaufnahmen und Beobachtungen unter mexikanischen
Indianern 1. Die Religion der Cora-Indianer in Texten nebst Worterbuch Cora-Deutsch, B. G. Teubner,
Leipzig, 1912; Die geistige Kultur der Naturvélker, B. G. Teubner, Leipzig, 1914

3% Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad Th.
Preuss”, Journal de la Société des Américanistes de Paris, Tome 88 Paris, pags. 47-68.

¢ K. Th. Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Didmonen als Tréger des altmexikanischen Dramas. Ein
Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltdramas”, Archiv fiir Anthropologie. Organ der Deutschen
Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte, Neue Folge, 1, Braunschweig, 1904a,
pags. 129-188.

*7 “Der ddmonische Ursprung des griechischen Dramas”, Sonderabdruck aus den Neuen Jahrbiichern fiir
das klassiche Altertum, Geschichte und Deutsche Literatur und fiir Pddagogik, Jahrgang 1906. II.
Abteilung. XVIII Band. 3. Heft, Druck und Verlag B. G. Teubner, Leipzig, 1906a, pags. 161-193.

3% Wilhelm Mannhardt, Wald- und Feldkulte 1. Der Baumkultus der Germanen und ihrer
Nachbarstimme. Mythologische Untersuchung, Gebriidder Berntraeger, Berlin, 1875; Wald- und
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El hecho de que Preuss est¢ trabajando simultineamente sobre estas dos
problematicas nos permite adentrarnos al laboratorio de su pensamiento. En un primer
momento, en su analisis a la Mannhardt del ciclo de fiestas mexicas —que reposa, en el
fondo, en una idea utilitarista de la magia y que propone interpretaciones alegoricas del
simbolismo ritual — Preuss ya habia detectado que cada ritual dramatizaba precisamente la
fase del ciclo agricola que correspondia a la estacion, pero no alcanzaba a derivar de éste
conclusiones genéticas ni sistematicas acerca de la religion de los antiguos mexicanos.*
Los resultados aun no eran satisfactorios por lo que Preuss emprendié una verdadera
busqueda teodrica acudiendo a todos los enfoques que tuvo disponibles. No debe olvidarse
que alrededor de 1900 el problema del origen de la religion era abordado ya desde enfoques
evolucionistas que se apresuraban a postular la irracionalidad de las creencias de los nativos
de sociedades no occidentales. Leyendo las numerosas resefias que les dedica, se puede
apreciar como Preuss disentia de la mayoria de los tedricos y les reprochaba que en sus

formulaciones partieran de sus prejuicios y no de los materiales empiricos.

En este contexto, la alternativa formulada por Preuss, que consistia en partir de las
concepciones religiosas de los indigenas sobre si mismos y sobre su entorno y de buscarlas
directamente en sus textos y costumbres rituales, en la mitologia y sus expresiones
artisticas, representaba una verdadera resistencia contra las corrientes positivistas. En su
extenso ensayo sobre El surgimiento de la religion y del arte,” investiga, a partir de las
fuentes sobre el México antiguo y la etnografia de los indios pueblo del Suroeste de
Estados Unidos, algunos fendmenos sistematicamente pasados por alto, tales como la
magia que proviene de las aperturas corporales y sus secreciones, del canto, la danza y las
palabras, asi como de algunos animales. De este modo, logra demostrar que en las
concepciones de los pueblos naturales, la magia y las acciones objetivamente efectivas no

se diferencian las unas de las otras, como tampoco se distinguen las cosas reales de sus

Feldkulte 2. Antike Wald- und Feldkulte aus nordeuropdischer Uberlieferung, Gebriider
Borntraeger Berlin, 1877.

* K. Th. Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Dimonen als Triger des altmexikanischen Dramas. Ein
Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltdramas.

* K. Th. Preuss, “Der Ursprung der Religion und Kunst”, Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir
Ldnder- und Vélkerkunde, Brunswick, 1904, 86 (20), pags 321-326; (22), pags 355-363; (23), pags
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representaciones iconicas. Establece coémo la potencia magica no emana, ni de sucesos
extraordinarios, ni de un mundo sobrenatural, al tiempo que documenta como entre los
pueblos naturales, mas bien, prevalece una intuicion del mundo como plano tnico de la
existencia, pleno de sustancia y fuerza magica. De hecho, afirma Preuss, los métodos de
accion que se atribuyen a toda clase de objetos y seres plenos de sustancia y fuerza magica,
tales como danzar, cantar y tener relaciones sexuales, no son otra cosa que meros actos
humanos. En este accionar magico del hombre natural, enfocado a la supervivencia y el
bienestar, Preuss, ubica el surgimiento del juego, el drama, las representaciones figurativas

y todas las formas de arte.

El caracter performativo de la accion ritual cobra en el programa de investigacion
de Preuss una centralidad que no volvera a tener en la antropologia sino hasta muchos afios
mas tarde. Ahora, teniendo en el horizonte la concepcion de la lucha cdsmica, Preuss ofrece
una interpretacion de la dramatizacion del ciclo agricola anual basada en la observacion del
desplazamiento del sol sobre el eje norte-sur en el horizonte oriental, que explica como se
relaciona la victoria del sol sobre las estrellas con la renovacion de los demonios de la
fertilidad y en particular con los ritmos de la agricultura del maiz, incorporando
interesantes observaciones acerca de la transformacion estacional que sufre el entorno,
como la variacion en el brillo de las estrellas y la actividad de ciertos animales, muchas de
ellas plasmadas en los medios de expresion ritual. No es exagerado decir que en su
programa de investigacion, Preuss opera la subordinacion del analisis de los datos de la
mitologia y la iconografia comparadas de macroregiones culturales a la busqueda de la
sintesis, es decir de la concepcidon compleja (komplexe Vorstellung) a partir de caracter

performativo de la accion ritual y sus medios de expresion.

Una vez ganado este posicionamiento tedrico metodologico, que habia demostrado

como “la simple narracion de mitos es frecuentemente un ritual —un acto magico en si

. , . ., , . 41
mismo—y como todo rito se fundamenta en una concepciéon que es el nicleo de un mito”,

376-380; (24), pags 389-393; 1905, 87 (19), pags 333-337; (20), pags 347-350; (22), pags 380-384;
(23), pags 394-400; (24), pags 413-419.

*I' K. Th. Preuss y Richard Thurnwald (eds.), Lehrbuch der Vilkerkunde, 2a. ed. revisada, Stuttgart,
Verlag Ferdinad Enke, 1939 [1938], pag. 68.
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el siguiente paso que tenia que dar Preuss en sus estudios de la religion era muy claro. Era
el momento de retomar los informes y estudios pioneros de Lumholtz ** y las notas que a
propésito del mismo habia elaborado Seler * y emprender una expedicion a las fuentes
vivas de la religion mexicana, donde podria "obtener una visiébn viva de un mundo

intelectual muy parecido al de la antigua cultura mexica".**

* 1905 —-1912: UN TRABAJO DE CAMPO PREVISIBLEMENTE SORPRENDENTE

Como se puede apreciar de la lectura de las Actas personales de Preuss, resguardadas en su
expediente en el Museo Etnologico de Berlin®, la temporada de trabajo de campo en el
Occidente de México le fue encargada a Preuss por el Ministerio de Culto, Educacion y
Medicina de Prusia, en colaboracion con la Administraciéon General de los Museos Reales y
financiada por la fundacién que Joseph-Florimond, duque de Loubat (1831-1927), habia
establecido en Berlin para financiar la Catedra de Lingiiistica, Arqueologia y Etnologia
Americanas. Sin embargo, las expectativas oficiales no coincidian del todo con los
propositos de Preuss. De hecho es interesante saber que Seler y Boas planeaban organizar
una expedicion internacional a la Sierra Huichola en la que se preveia la colaboracion de
ambos y de los museos de Nueva York y Berlin. Este plan no se llevo a cabo por la salida
de Boas del American Museum of Natural History en 1905.*° Fue entonces que Berlin
prosiguid con el proyecto, aun cuando para Seler, Preuss no era el candidato idoneo para

llevarla a cabo. Asi lo explica Seler a Boas en una carta escrita en septiembre de 1905.

Nuestra expedicion [refiriéndose a la del Museo Etnolégico de Berlin] al noroeste
mexicano siempre si se hard. Sin embargo, como Richthofen me molesté con

2 Carl Sofus Lumholtz, “The Huichol Indians of Mexico”, Bulletin of the American Museum of
Natural History, Nueva York, 10, 1898, pags. 1-14; “Symbolism of the Huichol indians”, Memoirs
of the American Museum of Natural History, Nueva York, 3,1,1900, pags. 1-228.

* Eduard Seler, “Die Huichol-Indianer des Staates Jalisco in Mexiko”, Mitteilungen der
Anthropologischen Gesellschaft in Wien, Viena XXXI, 1901, pags. 138-163.

“ K. Th. Preuss, “Unter den Indianern der Sierra Madre in Mexico”, Die Woche, 43, pag. 1908-
1911.

* Pude consultar las actas en julio de 2001.

% Mechthild Rutsch, Entre el campo y el gabinete. Nacionales y extranjeros en la
profesionalizacion de la antropologia mexicana (1877-1920), México, INAH-UNAM, 2007, pag.
223.
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algunas indiscreciones, me tuve que decidir por Preuss, del que por supuesto no
espero mucho para el enriquecimiento de la lingiiistica a pesar de ofrecer su mejor
esfuerzo; en cambio espero que nos traiga colecciones decentes, y ademds sera muy
saludable para ¢l empenarse alguna vez en asuntos concretos. Seguramente
alrededor del 18 de octubre se aparecera con Usted en Nueva York. Se embarcara
con La América.”’

Aunque la encomienda concreta con la que viaja Preuss era la de estudiar y obtener
antigiiedades arqueoldgicas de la region, desde sus primeros informes advierte a las
autoridades de los museos reales que el gobierno mexicano habia prohibido su exportacion,
de manera que oficialmente debia manejarse que el objetivo del viaje era el estudio de los
indios contemporaneos.”® No podia haber emprendido Preuss este viaje en mejores
circunstancias porque en definitiva para ¢l lo prioritario era realizar una estancia
prolongada entre cada uno de los grupos indigenas de la region para tener oportunidad de
registrar los ciclos rituales anuales completos y hacer un trabajo filoldgico detallado con los
especialistas rituales, ademds de conocer bien la provincia geografica y coleccionar arte
ritual. Vale la pena enfatizar como esta no era la metodologia mas reconocida entonces. El
propio Franz Boas salié del American Museum of Natural History debido a un profundo
desacuerdo con Morris Jesup quien no coincidia con el primero en que era necesario hacer
estancias de campo mas prolongadas para obtener una informacion sistematica, detallada y

exhaustiva.

En el caso de Preuss, es posible formarse una idea bastante clara de la manera como
transcurrieron los 19 meses que stuvo haciendo trabajo de campo en esta region a partir de
la veintena de articulos que publicé entre 1906 y 1912 y de las libretas de campo
recuperadas varios afios después de su muerte. También puede obtenerse una impresion
general del ambiente del museo a partir de sus actas personales y de la interesante

investigacion de Norber Dias de Arce sobre las relaciones entre Preuss y sus colegas basada

*7 Carta de Seler a Boas del 9 de septiembre de 1905 (Boas Papers, American Philosophical Society
Library,Filadelfia apud, Mechthild Rutsch, , Entre el campo y el gabinete. Nacionales y extranjeros
en la profesionalizacion de la antropologia mexicana (1877-1920), pag. 223.

* (SMPK, 17/8.05. E.N° 1487/1905)
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en las resefias y comunicaciones cientificas de la época.” No cabe duda que La expedicion
al Nayarit fue un viaje de investigacion cientifica meticulosamente planeado, con objetivos

. r 50
concretos y una idea muy clara de como alcanzarlos™. El 22 de agosto de 1907, Preuss

informa al Ministerio de Culto los logros de su expedicion:”'

1) Un material extraordinariamente rico de textos indigenas en tres diferentes
lenguas (cora, huichol, mexicano), Unico hasta la fecha para los indigenas
contemporaneos de México y Centroamérica. Solamente de los lacandones, grupo
maya del sur de México, se han publicado durante mi ausencia un numero de
canciones de contenido poco importante. Los textos, con traduccion interlineal,
abarcan alrededor de 13 cuadernos de 400 paginas cada uno y comprenden 293
mitos, cientos de cantos largos y canciones ademas de un gran numero de oraciones.
La totalidad de este corpus fue anotado segun el dictado de los indigenas, quienes
no poseen escritura, y fueron traducidos con ayuda de intérpretes indigenas, quienes
ademads de su lengua materna, s6lo poseen conocimientos rudimentarios del espafiol.
2) Material para elaborar gramaticas de dos lenguas hasta ahora practicamente
desconocidas y muy diferentes entre si, el cora y el huichol. El idioma del tercer
grupo que visité, los mexicanos, ya era conocido.

3) Descripciones detalladas o informacion sobre todas las fiestas y ceremonias de
las tribus en cuestion. Asi como un estudio exhaustivo de la totalidad de su cultura
intelectual y material. El conjunto de este material, junto con los textos, tiene una
importancia fundamental para la comprension de la evolucion de la religion
primitiva en general y para el entendimiento de las tradiciones, antigiiedades y
manuscritos pictograficos mexicanos.

4) Una coleccion de alrededor de 2300 objetos etnoldgicos seleccionados, mismos

que con excepcion de unas 200 piezas ya se encuentran en el acervo del Real Museo

* Norbert Diaz de Arce, Plagiatswurf und Denunziation: Untersuchungen zur Geschichte der
Altamerikanistik in Berlin (1900-1945), Berlin, Universidad Libre de Berlin, Tesis doctoral, 2005.

" A la luz de todo lo cual cada vez me parece més sorprendente que siga considerandose a
Bronislaw Malinowski como el inventor del trabajo de campo antropologico cfr. Arturo Alvarez
Roldéan, “Malinowski and the origins of the ethnographic method” en Han F. Vermeulen y Arturo
Alvarez Roldan, Fieldwork and Footnotes. Studies in the History of European Anthropology,
Londres, Routledge, 1995.
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de Etnologia de Berlin; cabe mencionar que la coleccion no contiene objetos
repetidos. Entre las piezas sobresalientes figuran tejidos y bordados de los indigenas
mencionados con ornamentos variados todos los cuales son nativos; asi como
objetos ceremoniales y de la vida cotidiana, que resultan importantes para la
comprension de la religion y el arte.

5) Alrededor de 70 cilindros de cera (Walzen) para fonografo con cantos y algunas
oraciones en lengua huichol y cora, de especial importancia para el estudio de la
musica.

6) Casi mil fotografias tomadas por mi, que muestran todos los aspectos de la vida y

el entorno natural de los indigenas.

El resultado de la expedicion al Nayarit superé ampliamente las expectativas del
propio Preuss, y no se trata s6lo de una cuestion cuantitativa. La calidad de la informacion
y la manera sistematica como fue registrada le permitié retomar los problemas de
investigacion ahora sobre una vasta base empirica en la que las indagaciones sobre arte,
ritual, religion y region fueron desarrolladas con un enfoque epistemoldgico que supo
articular sin violentar sus relaciones internas y jerarquias. Entre 1907 y 1913 publicéd
varios trabajos que ofrecen sintesis de la expedicion y de sus resultados, presentando
descripciones generales de la zona, analisis puntuales del complejo ritual regional e ideas
relativas a la relacion entre los indigenas de la Sierra Madre Occidental y las antiguas
civilizaciones mexicanas. El trabajo con los materiales etnograficos no solo demostré6 la
necesidad del método comparativo sino que avanzé en la problematizacion acerca de las

condiciones epistemologicas que deben considerarse al comparar.

Estas tres fiestas son celebradas por las tres tribus. En la ejecucion difieren ellas
entre si; pero son, sin embargo, iguales en lo tocante a la idea, y asi es que las
condiciones que existen en una tribu, nos serviran para comprender a la otra tribu, y
todas juntas nos proporcionan una luz sobre las correspondientes fiestas de los
antiguos mexicanos.”

> Actas Preuss, Museo Etnologico de Berlin, 21/09 1907, 1774/07.
2 K. Th. Preuss, “Un viaje a la sierra Madre Occidental de México”, Boletin de la Sociedad
Mexicana de Geografia y Estadistica, México, 5* época, 1908, pag. 187-214.
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En 1912 apareci6 el primer volumen de La expedicion al Nayarit, La religion de los indios
coras que consiste principalmente en la publicacion de los textos rituales en lengua cora
con su traduccion al alemén precedidos por una introduccion que se divide en dos partes:
Fundamentos mitologicos de la religion de los indios coras conjuntamente con sus
equivalentes del México antiguo y Dioses y ceremonias junto con sus equivalentes del
Meéxico antiguo. Sin pretender reducir la riqueza de esta introduccidn a unas cuantas frases,
quiero destacar que en este momento de elaboracion y desarrollo de su programa de
investigacion el asunto de La lucha entre el sol y las estrellas ha dejado de ser considerado
como un mero fendmeno natural susceptible de ser observado y metaforizado, para llegar a
ocupar el estatus epistemologico de una estructura formal ideal de relaciones en la cual se
arraigan las representaciones sensoriales y los fendémenos empiricos mismos, por cuya

determinacion dindmica el hombre gana para si un mundo.

Descontando la vigorosa produccion del amplio grupo de investigadores dedicados
a la antropologia del Occidente de México, que trabajando con la obra de Preuss han
logrado corregirla y mejorarla, hay una significativa desproporcion entre la magnitud de la
empresa y de los resultados de la Expedicion de Preuss a Nayarit y los esfuerzos de la
antropologia mexicana por divulgarlos y discutirlos. Ya ha transcurrido mas de un siglo de
toda esta historia y, al menos en México, la recepcion de la antropologia de la época

mexicana de Preuss sigue bastante acotada al ambito de los especialistas de la region.

* 1914 : UNA TEORIA DE LA MAGIA

Preuss no se limité a la edicion de los materiales etnograficos; también retomd sus
reflexiones teodricas y en 1914 da a las prensas un pequefio libro, La cultura intelectual de
los pueblos primitivos.” En él, haciendo profusa referencia a los datos etnograficos
obtenidos en su expedicion mexicana, reformula los planteamientos tedricos que habia
adelantado en el ensayo publicado por entregas una década atras sobre El origen de la

. e 54 r . r
religion y del arte.” Tal como ¢l mismo narra, redactd este texto por encargo de la casa

3 K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, Leipzig, B.G. Teubner, 1914.
> K. Th. Preuss, "Der Ursprung der Religion und Kunst” en Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir
Ldnder- und Vélkerkunde, Brunswick, 1904, 86 (20), pags 321-326; (22), pags 355-363; (23), pags
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editorial Teubner, para responder a las criticas que formulara el padre Schmidt en 1912 en
contra de las tesis presentadas en el ensayo mencionado, y quiza también para responder a

la demanda que mas titulos de su autoria generada por el éxito de Die Nayarit Expedition.

Por otro lado, Preuss es consciente de que el haber mostrado a partir de los
materiales empiricos la unidad del paradigma cultural de la lucha cosmica, en cuanto
estructura formal ideal de relaciones, no equivale a haber explicado el modo de proceder
del intelecto que la crea; problema que obviamente interesaba a Preuss por cuanto no
aceptaba la mayoria de las formulaciones de los supuestos tedricos de la religion primitiva.
Para responder a la pregunta por la unidad del principio espiritual, que en Ultima instancia
rige todas sus configuraciones particulares, en toda su heterogeneidad e incalculable
multiplicidad empiricas acufia dos conceptos: concepcion compleja (komplexe Vorstellung)
y modo de pensar magico (magische Denkweise). Dicho muy esquematicamente, la
postura teorica de Preuss consiste en ejercer una critica metodoldgica de las teorias
positivistas (animismo, difusionismo, evolucionismo), que basandose en la comparacion de
datos descontextualizados violentan la complejidad de los fendmenos para conformarse con
burdas explicaciones genéricas y pseudo-causales. Desde un punto de mira que rechaza el
logocentrismo occidental, “logros como la comprension intelectual del entorno o la
formacion del lenguaje, implican ya el desenvolvimiento exitoso de todas las facultades
mentales y psiquicas que encontramos también entre nosotros”.”> Elaborando su teoria
acerca del modo de pensar magico religioso sobre un fundamento critico kantiano, Preuss
explicard que en el modo de pensar magico, la sintesis productiva sigue un impulso creador
que unifica la gran variedad de concepciones conectdndolas en una red analdgica que, en
cuanto totalidad, siempre las precede. Asi, comprender las concepciones complejas consiste
en reconstruir la complicada serie de asociaciones mitologicas, que son la historia magica
de las cosas. Desde luego, dice Preuss, “[...] en muchos casos los puntos de comparacion
que explican las identificaciones mégicas ya no pueden reconstruirse. Sin embargo, puede

afirmarse con certeza que siempre deben haber existido algunos”.

376-380; (24), pags 389-393; 1905, 87 (19), pags 333-337; (20), pags 347-350; (22), pags 380-384;
(23), pags 394-400; (24), pags 413-419.
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La magia por analogia, en tanto que separada de las acciones practicas, orientadas
hacia la consecucion de una meta, en sentido comun, ha de compararse, en primer
lugar, con la magia de la palabra, del lenguaje y del canto. Puede decirse que, asi
como la magia por analogia imita lo deseado, la palabra representa plasticamente la
cosa que se busca obtener. De manera general, ambos tipos de magia, la magia por
analogia y la magia del lenguaje, se manifiestan conjuntamente. Las palabras
mismas son, de cierta manera, imagenes de los objetos denominados que se trata de
influenciar. En la magia, los nombres de los objetos son representantes efectivos de
las cosas mismas. En ambos casos, mas importante que la busqueda de
descripciones verbales exhaustivas o de imitaciones perfectas, es la concentracion
intensa del pensamiento, que encuentra una via de expresion en las innumerables

repeticiones de las oraciones o de las dramatizaciones rituales que se observan, por

ejemplo, en la danza”.*®

Preuss nunca puso en duda que las concepciones religiosas de los antiguos
mexicanos y de los indigenas contemporaneos tuvieran sentido, aun cuando “las referencias
sobre la naturaleza astral de animales, plantas y cerros, para nosotros, son dificiles, si no
imposibles de entender ;Acaso no rebasa nuestra capacidad de comprension una
concepcion de la tierra como una simple imagen reflejada del cielo? Y jcomo podriamos
entender una creencia que postula que todo lo que sucede en la tierra tenga consecuencias
inmediatas en el cielo?”’ La teoria de las concepciones complejas de Preuss es justamente
un intento de elucidar como el pensamiento mitico varia el proceso mediante el cual la
experiencia y el conocimiento ganan unidad y objetividad. Ante todo, rechazé que la forma
logica del conocimiento cientifico pudiera ofrecer elementos explicativos, porque, al igual
que Cassirer, considerd que el modo de pensar mdgico,”® que todavia pudo estudiar
etnograficamente entre los indigenas del Gran Nayar, corresponde a una forma de pensar
anterior al pensamiento analitico, en el cual la dindmica de produccion de sentido esta

dominada por la funcién expresiva.

> K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag 4.

> Ibidem, pag. 30.

*7 K. Th. Preuss, “The Astral Religion in Mexico in Pre-Spanish Time and at Present (Abridge)”,
Miscellaneous Mexican and Central American Pamphlets, Text and translation, 1908, 3 (7), pag.
36.

% Cfr. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 15.
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Este desarrollo de un programa de investigacion capaz de incorporar al analisis cada
vez mas aspectos de la cultura intelectual de las sociedades amerindias, acrecentando su
potencial descriptivo y explicativo frente a la complejidad cultural, coincide con un
desplazamiento del norte al sur del continente americano, que ofrece directrices certeras
para el desarrollo de la antropologia americanista. Me refiero no solo a sus propios trabajos
en Colombia, sino sobre todo al desarrollo de la antropologia amazonista impulsado por los
trabajos de Erland Nordenskiold, amigo y seguidor de Preuss y afios mas tarde por la

version francesa de la escuela de antropologia estructural holandesa.

2.3. CONSTRUCCION DE UN CAMPO DE ESTUDIOS ETNOLOGICO

Una vez repasado de manera bastante esquematica el itinerario intelectual de Preuss en su
periodo mexicanista, comprendido de 1900 a 1914, con el argumento de que es en el
trabajo desarrollado durante estos afos donde formula un programa de investigacion
antropologica, el objetivo de este apartado es adentrarnos al laboratorio de estas ideas y
presentar de manera sistematicamente el proceso de construccion de un campo de estudios
etnologico. Importa observar el tipo de tratamiento que Preuss suministra a la relacion
entre, por un lado, las ideas relativas a la lucha cosmica y, por el otro, las practicas rituales
y técnicas de la agricultura del maiz. Se trata de mostrar el potencial de la nocion de campo
etnoldgico para tratar la complejidad de los hechos culturales, incluido su caracter dindmico
y cambiante, asi como de reconocer al método comparativo como constitutivo del
conocimiento antropoldgico. También es relevante atender a la manera como Preuss ajusta
su enfoque tedrico metodoldgico, sobre la marcha, en didlogo polémico con otros
académicos, pero sobre todo guiado por la méaxima de preservar la integridad de los

materiales etnograficos.

Las etnologias de Mesoamérica y Norteamérica se han desarrollado con gran
independencia la una de la otra y han llegado a constituir campos disciplinarios bien
diferenciados. Si bien algunas semejanzas culturales, sobre todo aquéllas que existen entre

el México antiguo y algunos grupos del Suroeste o Sureste de Estados Unidos, han sido
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sefialadas en varias ocasiones,”’ la comparacion sistematica entre estas dos macroareas
culturales generalmente no se considera necesaria, ni entre los estudiosos de Mesoamérica,
ni entre los practicantes de los Native American Studies en los Estados Unidos. Desde el
punto de vista de los estudios mesoamericanos, la definicion estadistica del area cultural
planteada por Paul Kirchoff en 1943,°" y el concepto de frontera dura con ésta asociada,
han ejercido una influencia que impide avanzar en la comprension de las relaciones entre
las altas culturas del México antiguo y su extensa periferia septentrional. En Estados
Unidos, a partir de la ensefianza de Franz Boas ha prevalecido un enfoque particularista que
rehuye cualquier tipo de especulacion que intente una sintesis histérica mayor. Este ultimo,
a su vez, se ha combinado con una tradicion primitivizante que pasa por alto la
participacion histérica de los pueblos indigenas norteamericanos en los procesos
civilizatorios americanos. El uso de términos como “tribu” (para hablar de pueblos
indigenas) y “prehistoria” (para referirse a la historia americana previa a 1492) ilustra bien
la imagen distorsionada del pasado pre-anglosajon que tienen muchos académicos

norteamericanos.

Actualmente se observa un interés renovado en la cuestion de la relaciones entre
Mesoamérica y la region de los indios pueblo del denominado “Suroeste” de Estados
Unidos. En este contexto, trabajos de iconografia comparada han demostrado la amplia
difusion de conceptos centrales, como por ejemplo los estudios de Karl Taube acerca de
una representacion particular de los dioses del maiz, que se encuentra desde las hachas de
piedra verde de los olmecas hasta los atados de mazorcas sagrados de los zunis y hopis.’
Sin duda la iconografia comparada es una herramienta muy valiosa para detectar relaciones
histéricas entre los grupos humanos, pero es necesario reconocer que no es suficiente
cuando se trata de obtener una nociéon mas profunda —se podria decir iconoldgica-- de los

paradigmas culturales en los que vivieron los hombres que los crearon.

59 (por ejemplo, Fewkes, 1893; 1907; Preuss, 1905b; 1929; Parsons, 1939; Krickeberg, 1964;
Nowotny, 1971; 1976; Kelley, 1974; Brotherston, 1992; Schaafsma, 1999; 2001; Young, 1994;
Taube, 2000; 2001; Neurath, 1994).

% Paul Kirchoff, “Mesoamérica. Sus limites geograficos, composicion étnica y caracteres
culturales”, Acta americana. Revista de la sociedad Interamericana de Antropologia y Geografia,
México y Los Angeles, vol. 1, no. 1, 1943, pags. 92-107.

%" Taube (2000).
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En este contexto, destacan las contribuciones pioneras de Preuss, en particular sus
articulos “La influencia de la naturaleza en las religiones de México y de los Estados
Unidos™®* y “La fiesta de la primavera en el México antiguo y entre los indios mandan de
los Estados Unidos de Norteamérica”.”> Entre estos dos ensayos comparativos median 24
afios. Uno de los propositos de este apartado es observar qué cambid durante este lapso en
la interpretacion preussiana de las religiones de estos grupos americanos. La tematica del
primer texto es el significado de la aurora en las concepciones religiosas, mientras que el
segundo plantea una critica y propone una superacion de las comparaciones que hizo
Fewkes entre los voladores totonacos y la denominada “danza del Sol” de los grupos de las
Praderas.®* En ambos textos el punto de partida es el analisis de las fiestas mexicas de las
veintenas Tlacaxipehualiztli y Ochpaniztli y su vinculacion con la agricultura del maiz. Se
verd como en el ensayo de 1929 Preuss cambia su apreciacion de estos rituales al
incorporar al anélisis los datos etnograficos que recopilé en el Gran Nayar, y como logra
entender mejor la relacion que en estas culturas se establece entre los dos aspectos del dios

de la fertilidad, en cuanto demonio fertilzador y en cuanto semilla fertilizada.

Central para la cabal apreciacion de estos textos, es ubicar la singular postura de
Preuss frente las escuelas de la mitologia natural y las teorias sobre la religion primitiva
entonces en boga; pero sobretodo trazar el desarrollo interno del pensamiento de Preuss,
remontandolo hasta el analisis iconografico del jeroglifo atl-tlachinolli, que publicé en

1900.

2.3.1. LA ETNOLOGIA COMPARATIVADE DE LAS REGIONES CULTURALES

62 K. Th. Preuss, “Der EinfluB der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”,
Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde Berlin, Berlin, Nrs. 5y 6., pp. 361-380 y 433-460.

% K. Th. Preuss, “Das Friihlingsfest im alten Mexiko und bei den Mandan Indianern in den
Vereinigten Staaten von Nordamerika”, Festschrift Joseph Schrijnen, Nijmegen, Rijkmuseum G.
M. Kam, pp. 825-837.

5 Fewkes (1907)
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Uno de los aspectos mas interesantes de la obra de Preuss es la manera como define las
regiones a partir del tratamiento comparativo de su cultura intelectual (geistige Kultur).®® El
antropdlogo berlinés utiliz6 este procedimiento por primera vez en sus escritos
posdoctorales acerca las representaciones artisticas y el desarrollo de los ornamentos del
area del rio Sepik en Nueva Guinea.®® Mas tarde, ya como asistente en la seccion de
América del Museo Etnolégico de Berlin, lo siguié desarrollando en sus estudios acerca de
la religion del México antiguo, y en varios ensayos comparativos entre las religiones de una
veintena de grupos indigenas norteamericanos contemporaneos y las de los grupos que
forman parte de lo que denominé “circulo cultural mexicano”,”” que comprende tanto las
civilizaciones antiguas --los aztecas, zapotecas y mayas-- como a los pueblos indigenas
contemporaneos, entre ellos a los coras, huicholes, y mexicaneros, entre los que realiz6 su
primera expedicion etnografica (1905-1907). Afios después, durante su segunda expedicion
etnografica (1914-1918) al area de la Sierra de Santa Marta y a la region selvatica del
Amazonas colombiano, ampli6é la comprension de los paradigmas culturales americanos.
Ademas de establecer paralelos entre los uitoto y los kadgaba, también apunto la relacion de
estos grupos con Mesoamérica.”® De esta metodologia no solo se derivaron algunos
planteamientos tempranos en el campo de andlisis de los sistemas de transformacion
simbolica,” sino que resultaron las primeras formulaciones etnologicas relativas al

, ’ . 0
“carécter especifico” de las culturas americanas.’

Lo que resulta sumamente original en la etnologia comparativa de Preuss es su
distanciamiento del enfoque tedrico que predomind por aquellos afios en Alemania: el

difusionismo. Siguiendo las ensefianzas de Bastian, Preuss no limitaba el objetivo de las

% Paulina Alcocer y Johannes Neurath, “La polémica entre Boas y Preuss en torno al analisis de la
mitologia kwakiutl”, Antropologia. Boletin Oficial del INAH, nueva época, 68 (4), México, 2002,
pags 50-60; Paulina Alcocer, “Lucha cosmica y agricultura del maiz: fundamentos de la etnologia
comparativa de Konrad Theodor Preuss” en Por los caminos del maiz: mito, ritual y cosmovision en
la periferia septentrional de Mesoamérica (J.Neurath, coord.), México, Fondo de Cultura
Econodmica, en prensa (Biblioteca Mexicana, Serie Historia y Antropologia), 2008.

66 Preuss, 1898a; 1898b; 1899a; 1899b; 18899¢; 1899d.

%7 Konrad Th. Preuss, “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erldutert nach Angaben der Cora-
Indianer”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 43, Berlin, 1911, pag. 293-308.

5% (Preuss, 1922; cfr. S4, 2002: 69)

69 (Jauregui y Neurath, 2003: 31; J.P.B. De Josselin de Jong, 1939: 206-207; 1983 [1935]; P.E. De
Josselin de Jong, 1983 [1977]: 9; Effert, 1992: 62)
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investigaciones etnologicas a la comprobacion de migraciones, contactos historicos o
difusiones. Si consideraba que informaciones de este género hacian parte de los resultados
de investigacion, pero la finalidad de la etnologia no se limitaba a la “busqueda de las mas
sensacionales relaciones historicas.” Preuss nunca dejé de insistir en la importancia crucial
de contar con registros etnograficos exhaustivos sobre los contextos locales.”' A pesar de
que Seler nunca reconocid el valor de sus aportaciones a los estudios lingiiisticos,
filologicos y literarios, Preuss se empend en reunir textos originales pues los consideraba el
material basico de todo estudio comparativo dirigido a determinar tanto el fundamento
psicolégico como la singularidad cultural del caso de estudio, y consider6 que con tal fin lo
mas conveniente era recurrir a los métodos tradicionales del analisis filologico.”” A pesar
del desprestigio en que cayo6 el método comparativo durante las primeras décadas del siglo
veinte --debido, entre otras cosas, a los abusos cometidos por la falta de claridad respecto a
los presupuestos teoricos, los requisitos metodoldgicos y los objetivos que plantea la
comparacion cultural--, Preuss nunca perdi6 de vista que s6lo a través de la comparacion se
puede comprender desde una perspectiva empirica, es decir historica, la dinamica que
produce diversidad en el seno de la unidad, y que simultdneamente tiende hacia la creacion
de formas culturales comunes.”” Desde esta optica, resulta obvio que investigar una region
cultural significa algo mas que la mera realizacidon de comparaciones taxonomicas o
estadisticas (a la Kirchhoff).”* “Pensando consecuentemente, saber que la informacion de
un caso arroja luz sobre los demas implica que la comprension de cualquier fendmeno

cultural solo se logra si se toman en cuenta sus variantes y si se analiza la causalidad

70 (Sa, 2002: 69-71; Kutscher, 1976: 27).

! Konrad Th. Preuss, “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erldutert nach Angaben der Cora-
Indianer, pag. 293.

2 Ibidem, pag. 295.

7 Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad
Theodor Preuss”, Journal de la Société des Américanistes, 88, Paris, 2002, pags. 47-68.

™ Cfr. Ernst Cassirer, “Goethe and Kantian Philosophy”, Rousseau, Kant, Goethe (Peter Gay, ed.),
Nueva York, Harper Torchbooks, 1963 [1945] pag. 69; “Structuralism in Modern Linguistics”,
Word. Journal of the Linguistic cirle of New York, 1, 1945, pag. 105. En ambos textos, el filosofo
llama la atencion de los lingliistas estructurales del circulo de Nueva York sobre el cambio
metodologico crucial para el desarrollo de todas las ciencias efectuado por Goethe al sustituir la
vision genérica (taxondmica y estadistca) cuya expresion clasica es el sistema de la naturaleza de
Linneo, por otra genética que se interesa por la dimension procesual que produce y mantiene la
integridad de los organismos.



LA ANTROPOLOGIA MEXICANISTA DE PREUSS 32

5 ., .y
»’5 En relaciéon con la reconstruccion de contactos

estructural de sus transformaciones.
culturales, recomend6 “circunscribir las comparaciones a regiones donde existe un
parentesco lingliistico concreto o una acumulacion de patrimonio cultural compartido, tales
que las relaciones histéricas a su interior puedan suponerse de antemano”, porque “si no
logra demostrarse el movimiento paulatino y gradual de las semejanzas culturales de un

’ . 6
circulo cultural a otro, no se consiguen resultados duraderos.””’

Para el conocimiento de las culturas de América se requiere, en lugar “de la
comparacion mecanica de inventarios de rasgos culturales aislados”, [...] “profundizar los
estudios que posibiliten reflexionar sobre la coherencia causal interior a cada cultura. De
cierta manera se trata de obtener una especie de pintura plastica, valorada en su autonomia,
como un fin en si misma”, y no como un medio para plantear la difusion, el origen o el
préstamo de determinados rasgos culturales aislados.”” Para Preuss, las comparaciones
entre culturas deben fundamentarse sobre estudios exhaustivos de cada uno de los casos. A
diferencia de los culturalistas, jamas consider6 el estudio de comunidad como un fin en si
mismo; el objeto de su etnologia es, por principio, la region. De esta manera, la
recuperacion de la antropologia comparativa de Preuss abre una perspectiva interesante
para la etnologia contemporanea que se siente incomoda con los estudios culturalistas de
comunidad, pero que tampoco confia en las grandes teorias universalistas. El enfoque de
Preuss podria llevar a un replanteamiento del objeto de estudio de la disciplina, en el
sentido de una fundamentacion tedrica de los estudios regionales. En los apartados
subsecuentes se retinen algunas de las directrices exploradas por Preuss, con el proposito de
mostrar posibles lineas de investigacion que tengan a la comparacion entre las culturas

indigenas americanas como una de sus herramientas indispensables.

2.3.2. FILOLOGIA COMPARADA DE MITOS Y RITUALES

7 Johannes Neurath, “Transformaciones de la lucha césmica: lluvia, violencia y pecado en los
ciclos rituales de los coras y huicholes” ponencia presentada en la XXVI Mesa Redonda de la
Sociedad Mexicana de la Antropologia del 29 de julio al 3 de agosto en Zacatecas, Zac, 2001.

7% Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 7; Die Opferblutschale der alten Mexikaner
erldutert nach Angaben der Cora-Indianer, pags. 293 y ss.

77 Preuss, “Wichtige Aufnahmen bei den Naturvilkern Amerikas zur Kenntnis der alten
Kulturvolker”, Sonderabdruck aus Archiv fiir Religionswissenschaft, Leipzig, B. G. Teubner, 34
(3/4), pags. 351-371.
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Recordemos que cuando en 1905 Preuss publico su extenso ensayo comparativo Sobre la
influencia de la naturaleza en la religion en México y en los Estados Unidos,” en el que
ofrece una sintesis de la mitologia indigena norteamericana leida desde una perspectiva
mexicanista, ya se habia dedicado un lustro al estudio de la religion del México antiguo, a
partir de los manuscritos pictograficos y las fuentes coloniales. Si en este momento el
corpus etnolégico norteamericano le parecid atractivo para poner a prueba algunas de sus
hipotesis y profundizar en la comprension del desarrollo del ritual y la religion, es debido a
la abundancia de textos en lengua aborigen y descripciones de rituales que ofrecia.”” El
resultado es un trabajo audaz, que, sin embargo, no ha sido retomado por los
mesoamericanistas interesados en las relaciones culturales con el Norte, ni por los Native
American Studies, --1o que, tal vez, resulta mas comprensible, dado que el etndlogo berlinés

no figura entre los clasicos de esta rama de la etnologia.

El interés central del estudio comparativo de Preuss publicado en 1905 obedece a
preguntas tedricas acerca de la relacion entre el ritual y el teatro, por un lado, y de la
relacion entre la naturaleza y la religion, por el otro, y su finalidad es indagar como se
vinculan la observacion de los ciclos naturales, los acontecimientos rituales y la mitologia.
El caso a partir del cual desarrolla su estudio plantea “analizar el significado de la aurora y
el crepusculo en las religiones de la region geografica” que comprende los actuales
territorios de México y Estados Unidos.*® Aunque segiin Preuss es muy probable que si
exista parentesco cultural entre los antiguos mexicanos y los numerosos grupos
norteamericanos,” aclara que no es indispensable haber reconstruido las relaciones
histéricas para plantear comparaciones dirigidas a indagar el fundamento psicologico del

tipo de fenomenos culturales que se encuentran en toda la humanidad. Aun asi, recomienda

78 Preuss, “Der EinfluB der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten.”

" Por ejemplo, los trabajos monograficos de Catlin (1973 [1844]; 1852; 1968 [1867]), Bourke
(1884), Cushing, 1896; Matthews (1877; 1886; 1897; 1902), Mooney (1890; 1891; 1900), Hoffman
(1890; 1896), J. Owen Dorsey (1884; 1888; 1894), George A. Dorsey (1903; 1904), G. A. Dorsey y
Kroeber (1903), Kroeber (1901), Stevenson (1887; 1894), Fewkes (1891; 1892; 1893; 1897; 1898;
1900), Fewkes y Stephen (1893) Boas (1895), Dixon (1905), Goddard (1903).

% Preuss, “Der Einfluf der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”, pag.
361.

81 Ibidem, pag. 458.



LA ANTROPOLOGIA MEXICANISTA DE PREUSS 34

que se contintien las investigaciones encaminadas a determinar el parentesco geografico
cultural entre los antiguos mexicanos y los indigenas de los Estados Unidos, y subraya que
encuentra una relacion muy estrecha entre los primeros y los indios pueblo del Suroeste de
la Unién Americana.*® Al respecto, es preciso subrayar como Preuss no afirma que se
pueda comparar la cultura intelectual de sociedades desvinculadas historicamente; lo que ¢I
estd afirmando es que ahi donde quepa presuponer dichas relaciones histdricas, aun cuando
no se sepa bien a bien en qué terminos tuvieron lugar, cabe hacer comparaciones entre
expresiones culturales que pueden arrojar luz sobre los paradigmas que estructuran la

cultura.

En el contexto de la obra de Preuss, la importancia de este trabajo consiste en que
sefiala inequivocamente el inicio de su autonomia de pensamiento como americanista, es
decir, su distanciamiento cada vez mayor del programa que Eduard Seler habia
vislumbrado para este campo tematico, en su calidad de titular de la catedra berlinesa de
americanistica patrocinada por el duque de Loubat. En efecto, en este ensayo, Preuss logra
transitar del andlisis estrictamente iconografico y lingiiistico del registro arqueoldgico y de
los manuscritos pictograficos y cronicas coloniales hacia un enfoque iconolégico,”
obteniendo una imagen mas viva, aunque también mas problematica, de la cultura
intelectual de los pueblos de la América septentrional. Esto lo consigue porque
complementa el método filologico comparativo con una reflexion filosofica acerca del
modo de pensar, entendido como el itinerario concreto que sigue el intelecto en la

.y . .. 84
produccion de las concepciones religiosas sobre el hombre y el entorno.

%2 Preuss, “Der ddmonische Ursprung des griechischen Dramas erldutert durch mexikanische
Parallelen”, Sonderabdruck aus den Neuen Jahrbiichern fiir das klassische Alterthum, Geschichte
und deutsche Literatur und fiir Pddagogik, Leipzig, B. G. Teubner, Jahrgang 1906, 2. Abteilung, 18
(3), pag. 163.

 El término iconologia, introducido en 1912 por Aby Warburg denota una ruptura con la
iconografia tradicional, limitada al estudio de las obras, los artistas y sus estilos, e implica la
transformacion de la historia del arte en ciencia de la cultura, donde la incorporacion de fuentes
tradicionalmente consideradas de escaso interés y de los saberes de otras disciplinas cientificas, esta
dirigida a conseguir un acercamiento mas denso a la realidad. Cfr. Kulterman, Geschichte der
Kunstgeschichte. Der Weg einer Wissenschaft, 1996 [1966], pags. 201-202; Erwin Panofsky,
Estudios sobre iconologia, Madrid, Alianza Universidad, 2001 [1962].

% Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad
Theodor Preuss”; “El modo de pensar mdgico-religioso de los coras y la Filosofia de las formas
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La polémica con Seler® sobre la traduccion de algunos versos del canto de Xipe no
trata de una simple discrepancia entre dos fildlogos nahautlatos, sino que pone de
manifiesto el abismo epistemoldgico que media entre la iconografia y la lingiiisitica de
Seler y los enfoques que Preuss desarrollaba entonces. Mientras que para Seler el proposito
central del andlisis de la imédgenes y los textos era descifrarlos para establecer los atributos
y las relaciones entre las deidades y otras figuras, Preuss amplio la consideracion de las
formas artisticas no solo al reconocer que ellas expresan, por medio de la sintesis plastica,
la unidad del mundo cultural de sus creadores, sino que también vio en ellas la unica via de

acceso al estudio de la psique humana desde una perspectiva histérica.

Estudiando los cddices nahuas podemos averiguar bastante acerca de los nombres
de los dioses, sus atributos iconograficos, los simbolos de sus actividades y las
concepciones religiosas en general, pero el sentido que tiene todo esto solamente se
comprende a través del estudio del ciclo anual de las fiestas, donde se aprecia como

los fendmenos y ritmos de la naturaleza estan relacionados con el destino y la vida
. 86
de las deidades”.

Seler comenta lo siguiente en relacion con la metodologia de Preuss:

... Sin embargo, estoy convencido de que ¢l con frecuencia sobrepasa el objetivo y

se excede en sus interpretaciones asociando cosas que nosotros, sin que nos falte la
’ . 8

razon, hemos preferido mantener separadas.®’

Por otra parte, la autonomia de pensamiento lograda por Preuss en su ensayo
comparativo de 1905, sienta las bases para su expedicion al Nayarit en al menos dos

sentidos. Primero, si tomamos en cuenta la prescripcion metodoldgica de Preuss, segun la

simbolicas de Ernst Cassirer”, ponencia presentada en el IV Coloquio Nacional de Historia de la
Filosofia en México, Ciudad de México, 30 y 31 de octubre de 2002b.

% Eduard Seler, “Einige Bemerkungen zu dem Aufsatze Dr. K. Th. Preuss’ iiber den EinfluB der
Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”, Zeitschrift der Gesellschaft fiir
Erdkunde Berlin, Berlin, 1905, pags. 461-463.

% Preuss, “Die religiosen Gesinge einiger Stimme der mexikanischen Sierra Madre”, Archiv fiir
Religionswissenschaft, Leipzig, 11 (2-3), pags. 370.

7 Eduard Seler, “Die holzgeschnitzte Pauke von Malinalco und das Zeichen atl-tlachinolli”,
Gesammelte Abhandlungen zur Amerikanischen Sprach- und Alterthumskunde 3, Berlin, A. Ascher,
1908 [1904], pags. 221.
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cual en la definicion de las regiones culturales es necesario partir de la caracterizacion de
areas mayores, la identificacion de los motivos mitologicos recurrentes en la macro area
norteamericana le permite construir algunas hipotesis acerca de sus paradigmas culturales y
posteriormente reconocerlos bajo la forma concreta que adoptan en contextos locales.
Segundo, la articulacion de sus ideas respecto al surgimiento de la religion y del arte con el
andlisis concreto de los fendémenos de la expresion ritual, constituye un primer avance en la
interpretacion de los dp fueva. Son estos dos aspectos del ensayo comparativo de 1905 los
que ulteriormente le conferirdn guia y orientacion filosofica al trabajo etnografico de

Preuss.

2.3.3. LA MAGIA DEL SACRIFICIO Y LA RENOVACION DE LOS DIOSES

Gracias al contacto con el grupo de filologos de la Universidad de Bonn, reunidos en torno
a Hermann Usener, Preuss tuvo conocimiento de primera mano de las reflexiones que se
generaban en el campo de la antropologia de la antigiiedad en torno a los fundamentos del
drama ritual.*® Para Preuss no habia una diferencia sustancial entre los demonios falicos de
la antigiiedad clasica y el folclor europeo y los de la sierra del Nayar, del suroeste de

Estados Unidos o de los antiguos mexicanos. En sus ensayos sobre los “Demonios félicos

289

de la fertilidad como agentes del antiguo drama mexicano™ y en “El origen demoniaco del

"% retomé las contribuciones de Wilhelm Mannhardt, sobre “Los cultos

[germanicos] del bosque y del campo”,”' y las de Hermann Usener y su escuela, en torno a

drama griego

los 8p fueva, la mitologia y la formacién de las concepciones religiosas.”> The Golden

8 Cfr. Renate Schlesier, Kulte, Mythen und Gelehrte. Anthropologie der Antike seit 1800, Frankfurt,
Fischer Verlag, 1994.

% Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Damonen als Triger des altmexikanischen Dramas. Ein
Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltdramas [Demonios falicos de la fertilidad como
agentes del antiguo drama mexicano; una aportacion a la prehistoria del drama mitico-cdsmico]”,
Archiv fiir Anthropologie. Organ der Deutschen Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und
Urgeschichte, Friedrich Vieweg und Sohn, Brunswick, N.F. I (3): 129-188.

% Preuss, “Der didmonische Ursprung des griechischen Dramas erldutert durch mexikanische
Parallelen”, Sonderabdruck aus den Neuen Jahrbiichern fiir das klassische Alterthum, Geschichte
und deutsche Literatur und fiir Pddagogik, B. G. Teubner, Leipzig, Jahrgang 1906, 2. Abteilung, 18
(3), pags. 161-193.

! Mannhardt observo y documentd los rituales asociados a los ciclos agricolas y estacionales entre
campesinos centroeuropeos (cfr. Ackerman, 1987: 165). (1868; 1884; 1875, 1877)

%2 Hermann Usener, (1896; 1899; 1904a; 1904b)
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Bough, del mitologo britanico J. G. Frazer, le interesé en la medida que retoma los
planteamientos de Mannhardt relativos a la propiciacion de la fertilidad mediante el
sacrificio, pero en lo que se refiere a la magia, Preuss se aparta de manera significativa de

la conocida obra del catedratico de Oxford.”

En los ensayos referidos, Preuss compara los antiguos ritos griegos y germanicos de
la fertilidad agricola con algunas ceremonias mexicas, documentadas por los cronistas del
siglo XVI, y con rituales hopis y zuiiis, registrados por Fewkes y Stephens durante los
ultimos afios del siglo XIX, destacando que ciertos elementos “primitivos” perduran hasta
las obras clasicas de Shakespeare y Moliere.”* Con ejemplos tomados del ritualismo de
estos grupos americanos, Preuss argumenta que el mimus, figura del drama greco-italico,
debe explicarse a partir de los entonces denominados “pueblos naturales”. Se trata de uno
de los géneros principales del teatro antiguo caracterizado por un alto grado de realismo
(mimesis biou), que tiene un efecto comico sobre el espectador,” pero cuyo estudio se
dificulta debido a la condicion fragmentaria de las fuentes disponibles sobre el mundo
mediterraneo antiguo. Bajo estas circunstancias resulta particularmente complicado
discernir la transicion del ritual al teatro. Siguiendo a fil6logos como Hermann Usener™® y
Albrecht Dieterich,”’ y atendiendo a los sefialamientos del antropdlogo norteamericano
Fewkes —quien llam6 la atencion sobre la similitud entre las ceremonias mexicas de
Atamalcualiztli, descritas por Sahagin, y las danzas hopi de la serpiente—,”® Preuss propone
que el material, comparativamente abundante, sobre las fiestas mexicas y los ritos pueblo

tiene la ventaja de que permite reconstruir con mas claridad como las religiones politeistas

% Preuss cita la primera edicion de The Golden Bough en un tomo, de 1890, y la segunda edicién en
8 tomos de 1900. Ackerman demuestra la dependencia de The Golden Bough de los escritos de
Mannhardt y explica que este hecho ha quedado obscurecido porque en la version abreviada en un
tomo, aparecida en 1922, se suprimieron todas las referencias a las fuentes utilizadas por Frazer. cfr.
Robert Ackerman, J. G. Frazer. His Life and Work, Cambridge Univeristy Press, 1987, pags. 82,
107, 177.

* Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Ddmomen als Trager des altmexikanischen Dramas. Ein
Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltdramas”, pag. 185.

% Ibidem, pag. 162.

% H. Usener, Gdtternamen. Versuch einer Lehre von der religivsen Begriffsbildung.

7 Albrecht Dieterich, “Uber Wesen und Ziele der Volkskunde”, Kleine Schriften, B. G. Teubner,
Leipzig-Berlin, 1911, pags. 287-311.

% Walter Jesse Fewkes, “A Central American Ceremony wich suggests the Snake Dance of the
Tusayan Villagers”, American Anthropologist, o.s., 6 (3), 1893, pags. 285-306.
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se desarrollan a partir de cultos demoniacos de la fertilidad. En el contexto de las
discusiones acerca del origen y el fundamento de la religion, el etnologo de Berlin fue un
critico permanente del animismo tyloriano. Opinaba que la unica metodologia capaz de
revelar el desarrollo de la religion era el andlisis del ritual con métodos filologicos, pues
“solo la prolongacion del andlisis cultural hacia el pasado descubre el flujo subterraneo de

las olas del desarrollo humano.”’

Prescindiendo de la cisura ontologica entre el mundo natural y el sobrenatural tan
cara al animismo, en el ensayo “Sobre el origen de la religion y del arte”, Preuss habia
comenzado a desarrollar un andlisis de la magia radicalmente distinto al de Tylor —Frazer,
que partia del faktum de la atribucion de fuerza magica a los humanos, los animales y otros
objetos y fenomenos del entorno por igual. Centrado en el ritual del México antiguo, este
trabajo incorpora abundantes ejemplos provenientes de los cinco continentes. Aqui Preuss
hace de lado el pudor y discute en sus dos partes (“La magia de las aberturas corporales” y
“La magia del arte”), las creencias en torno a la fuerza mdgica que se extiende sin
discontinuidades por el mundo y que esta implicita en acciones como la defecacion y el
coito, en el aliento y otros fluidos corporales, y la compara con aquélla que emana de la

danza, el habla y el canto.'”

Puede decirse que esta teoria de la magia se aparta de la de Frazer en que, lejos de
ver en ella una conducta utilitarista basada en conocimientos falsos, que eventualmente sera

101 ., . .
Preuss le confiere una funcion constitutiva de todo

superada por la razéon humana,
. . . .y . 102 r
conocimiento humano, determinante de la relacion entre el saber y la realidad. ™ Asi, el

punto de partida en el estudio de la cultura intelectual debe ser el reconocimiento del papel

% Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 1.

1% En el Paris de finales de la década de 1930, George Bataille y Roger Callois, miembros del
Colegio de Sociologia, encontraron inspiracion en la teoria de Preuss acerca de la magia que emana
de los orificios y de las excreciones corporales. cfr. Neurath y Jauregui, “La expedicion de Konrad
Theodor Preuss al Nayarit (1905-1907) y su contribuciéon a la mexicanistica”, Fiesta, literatura y
magia en el Nayarit. Ensayos sobre coras, huicholes y mexicaneros de Konrad Theodor Preuss,
Instituto Nacional Indigenista y Centro Francés de Estudios Mexicanos y Centroamericanos,
México, 1998, pag. 21.

1% «“In short, magic is a spurious system of natural law as well as a fallacious guide of condut; it is a
falce science as well as an abortive art”, Frazer, 1996 [1922]: 13.

192 (cfr. Alcocer, 2002a: 50; Cassirer, 1993 [1923]: 236)
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de la fuerza imaginativa (Einbildungskraft) en la formacion de las concepciones del hombre
sobre si mismo y sobre el entorno, fuerza ésta cognitiva, que en muchas sociedades
tradicionales es reconocida y equiparada con la potencia cosmogonica desplegada en el
ritual. Se trata de una facultad creativa, de una fuerza intelectual, que actiia produciendo
sintesis que combinan impresiones sensoriales con ideas fantasticas, mediante las cuales las
cosas del mundo son introducidas paulatinamente al intelecto, insertandolas en la red
analdgica que conforma su vision del mundo y que, en cuanto totalidad, precede y

determina la multitud de ideas particulares.'”

Ademas del caracter performativo, y por ende en muchos casos cosmogonico, de los
actos magicos, Preuss se percata que si bien las acciones magicas no distan mucho de las
acciones mundanas, por otro lado, generalmente implican ademas de los efectos sobre el
mundo, una transformacion del propio agente de la magia. En estos términos, Preuss se
opone a la caracterizacion que ofrece Frazer de la analogia, en cuanto principio de la magia
homeopatica —“lo similar produce lo similar”, “un efecto se parece a su causa”—,'** porque
este ultimo la considera como “una aplicacion fallida de la asociacion de ideas [donde se]
comete el error de asumir que, cosas que se parecen entre si, son lo mismo”.'” Aceptar que
el intelecto humano estd atrapado en la aplicacion erronea y mecdnica de un principio
légico, no sélo implica concebir al hombre como un ser pasivo despojado de toda
capacidad reflexiva, sino también desconocer que la fuerza creadora de la imaginacion
dirige la tendencia de unificacion sintética de la multiplicidad sensible en una forma

espiritual.'*

Antes bien, para Preuss la analogia se encuentra en la base de la organicidad y
coherencia de toda vision del mundo (Weltansicht), que ya por eso no resulta de la suma de
sus partes, sino que esta dada a priori. En la medida en que estructura de toda vision del

mundo, la analogia es el principio de su formacion y por ende tiene un valor cognoscitivo.

19 (Preuss, 1914: 9; Alcocer, 2002a: 50-52; cfr. Di Cesare, 1999 [1993]: 57)
1% (Frazer, 1996 [1922]: 12)

195 (ibidem: 13)

19 (cfr. Di Cesare, 1999 [1993]: 70)



LA ANTROPOLOGIA MEXICANISTA DE PREUSS 40

Si bien, para Preuss, tedricamente “el hombre s6lo puede acercarse a la totalidad de
. , .. 10 -
lo cognoscible por la via subjetiva”,'”’ la formacion del mundo nunca es un proceso ex

1.1 A cada ser

nihilo, al margen de un contexto histérico marcado por una tradicion cultura
humano esto se le opone como algo dado, una visiéon del mundo particular, que no es otra
cosa que la objetivacion de las subjetividades de las generaciones precedentes, posibilitada
en primer término por su expresion en los dp fueva. Y es precisamente esta consideracion
de la “red analdgica” de la vision del mundo, en su desenvolvimiento en la expresion ritual,
lo que le permite estudiar la perspectiva histérica abierta por cada tradicion cultural, en
particular, al tiempo que plantear preguntas acerca de los fundamentos y la dindmica de

formacion y transformacion de las tradiciones culturales, en general.'®

Uno de los resultados mas significativos de la expedicion al Nayarit es la
postulacion del modo mdgico de pensar.''® Se trata de un desarrollo y fundamentacién
empirica de los primeros planteamientos de Preuss acerca de la creencia en una fuerza
magica inherente a todos los seres, pero sobretodo a sus palabras, que se extiende sin
discontinuidades en el entorno, y que esta en la base de las concepciones religiosas de los
entonces denominados “pueblos naturales.” La génesis de esta teoria puede reconocerse
desde los primeros trabajos en los que se interesd por la investigacion del “modo de
proceder del intelecto”, porque consideraba que, sin un entendimiento de la forma concreta

3

que adopta el proceso sintético creador de las concepciones complejas, “...serd
incomprensible como, por ejemplo, un dios puede hacer su apariciéon en la tierra sin dejar
de existir como estrella en el cielo y como puede revelarse en las cosas mas diversas al
mismo tiempo”.'"" Pero, “debido a que las ideas magicas pueden asociarse con todas las
acciones humanas, aun cuando éstas no sean mas que simples movimientos expresivos, y
porque asimismo pueden insertarse arbitrariamente en cualquier punto del desarrollo de las
concepciones sobre el entorno, e inclusive influirlo, emergen formaciones realmente

: 112 ’ : - 113 .
complejas”. "~ Asi, para Preuss comprender las concepciones complejas ~ consiste en

17 (Preuss, 1914: 10)

108 (Preuss, 1910: 793; 1933: 4)

199 (Alcocer, 2002a; 2002b ; 2003b)
10 (Preuss, 1913

H (Preuss, 1912, LIII; Alcocer, 2002a)
"2 (Preuss, 1914: 8)
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reandar el camino que recorrio el intelecto en la elaboracion de la complicada serie de
asociaciones mitoldgicas, que no es otra cosa que la historia magica de todo lo que hay en
el mundo. Desde luego, dice Preuss, “...en muchos casos los puntos de comparacion que
explican las identificaciones magicas ya no pueden reconstruirse. Sin embargo, puede

. _r 114
afirmarse con certeza que siempre deben haber existido algunos”.

De todos los actos rituales, el sacrificio es el que requiere y produce mas fuerza
magica. Preuss elabora un analisis del pensamiento magico entre los coras estableciendo
analogias entre los ciclos de la vida humana, los ciclos de la vida de la planta de maiz y los
fendmenos astrondmicos y meteorologicos, reconociendo en la violencia sacrificial su
cardcter cosmogonico precisamente a partir de su potencial de transformacion y
autotransformacion. Asi como la clave interpretativa de las concepciones complejas yace en
descubrir las analogias entre la vida del hombre y la vida de otros seres del entorno que se
articulan en las historias mitoldgicas, —lo cual, de suyo, podria ser muy intelectualista—, su
estudio también implica dar cuenta de la teoria indigena sobre este mismo proceso. El acto
de pensar nunca prescinde del de expresar. El pensamiento se materializa en los medios de
expresion ritual. Este pensar-expresar conlleva la modificacion del pensamiento-expresion.
Modificandose el pensamiento, se transforman también las personas y el mundo. Un
elemento singular del enfoque de Preuss es la atencidn permanente no solo a la red de
analogias que permitiria “leer” y “acceder” a los significados poéticos que expresan
simbdlicamente el conocimiento efectivo de un grupo humano sobre su mundo, sino sobre
todo al permanente trabajo (ritual) empefiado en mantener vigente el nexo analdgico en el
que se sostiene la cultura intelectual. En este punto especifico, el proyecto antropologico de
Preuss se acerca mucho a la filosofia del lenguaje de Wilhelm von Humboldt. Comparten la
actitud critica que se pregunta por las condiciones de posibilidad de la relacion entre el

saber (el lenguaje-pensamiento, la cultura intelectual) y la realidad, se interesan por el

'3 Preuss desarrolla su teoria acerca del “modo de pensar mégico religioso” y las “concepciones

complejas” en su libro La cultura intelectual de los pueblos naturales (1914). Estas son ideas sobre
los objetos o seres magicos plenos de una fuerza especial —desde piedras y flores hasta los
pensamientos mismos--, que se producen operando una “sintesis repentina” (Preuss, 1913: 133)
entre los meandros de la fantasia y la diversidad de impresiones sensoriales recibidas en el contexto
mundano de la lucha por la supervivencia (Preuss, 1914; cfr. Alcocer, 2002a).

"4 (ibidem: 14)
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proceso de produccion, transformacion y diversificacion de la lengua y la cultura, u no sélo
en sus productos, aplicandoles a ambos ambitos métodos de andlisis morfoldgicos y

. 115
comparativos.

Los siguientes apartados ofrecen una exposicion del desarrollo de la hipotesis de
Preuss que postula la magia como el origen de la religion y del arte, es decir, de la cultura
intelectual. En este desarrollo Preuss transita del estudio comparativo de la mitologia a la
conceptualizacion de su caso de estudio, la cultura intelectual de los indigenas del
Occidente de México, en términos de un campo de estudios etnoldgico. En este desarrollo
los ambitos de estudio del arte, ritual, religion y region van adoptando su posicion relativa
al interior de una jerarquia epistemologica cuyo principio ordenador atanie al grado de
complejidad suceptible de ser estudiada en cada uno de ellos. La aspiracion de Preuss es
alcanzar para cada pregunta de investigacion respuestas que arrojen luz desde los cuatro

ambitos.

§ DEMONIOS FALICOS DE LA FERTILIDAD ENTRE MEXICAS E INDIOS PUEBLO

En los ensayos de 1904,'"® Preuss planted que los sacrificios humanos practicados en el
México antiguo, tenian que entenderse como sacrificios de demonios, encaminados a
incrementar la fuerza magica de deidades identificadas con fendmenos naturales. De hecho,
considera que, junto al sacrificio y a la escenificacion de batallas y coitos rituales, todas las
formas de expresion artistica surgen de la accion magica dirigida a propiciar bendiciones y
abundancia. Segln esto, lo que distingue a los dioses del resto de los seres y objetos es que
concentran en si mas fuerza magica, pero en sentido estricto debe considerarseles objetos

del mundo que, como tales, se caracterizan por su capacidad para transformarse

' Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad

Theodor Preuss”, Journal de la Société des Américanistes, Tome 88, Paris, 2002, pags. 47-68; “El
modo de pensar mdgico-religioso de los coras y la Filosofia de las formas simbdlicas de Ernst
Cassirer”, ponencia presentada en el IV Coloquio Nacional de Historia de la Filosofia en México,
Ciudad de México, 30 y 31 de octubre de 2002.

"¢ preuss, “Der Ursprung des Menschenopfers in Mexiko”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir
Ldnder- und Volkerkunde, Brunswick, 86 (7), pags. 108-119; “Phallische Fruchtbarkeits-Damonen
als Triger des altmexikanischen Dramas. Ein Beitrag zur Urgeschichte des mimischen
Weltdramas”, Archiv fiir Anthropologie. Organ der Deutschen Gesellschaft fiir Anthropologie,
Ethnologie und Urgeschichte, Friedrich Vieweg und Sohn, Brunswick, N.F. I (3), pags. 129-188.
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(Verwandlungsfdihigkeit); en ésta y no en una supuesta existencia abstracta sobrenatural,

.o 11
yace su esencia. 7

En consecuencia con estas ideas, Preuss interpreta Ochpaniztli, la fiesta mexica de
la cosecha, como una celebracion del rejuvenecimiento de Teteoinnan, la madre de los
dioses, concebida como un demonio de la vegetacion.''® Mientras que en fiestas previas del
ciclo anual, la deidad mexicana del maiz era representada por una muchacha adolescente,
en Ochpaniztli este rol lo desempenaba una sefiora de edad madura, quien, seleccionada 40
dias antes de la fiesta, era ataviada con el traje de la diosa y adorada como tal. Esta
transformacion corresponde al desarrollo del ciclo agricola. "Cuanto mds maduraba la
cosecha, tanto mas envejecia la diosa, que en la fiesta de la cosecha tenia ya unos 45 afios
[...] La diosa envejecida tenia que ser renovada mediante un nuevo nacimiento”.'"” Al
momento de su sacrificio, un sacerdote alto y fuerte la sostenia sobre su espalda, de manera

que, al decapitarla, la sangre de la mujer bafara su cuerpo.'

Luego, al vestirse con su piel,
¢l asumia el rol de esta importante deidad.'”' Rejuvenecida, la diosa contrae matrimonio
con el dios solar y, en el mismo instante, se escenifica el nacimiento del joven dios del
maiz. Preuss hace notar que ambas ideas se expresan en otro de los ritos de la misma
veintena, cuando representantes de Teteoinnan y del dios del maiz, Cinteotl, se dirigian
hacia la escalinata de la pirdmide de Huitzilopochtli. Ahi, ella estiraba brazos y piernas
enfrente de la pirdmide y de la estatua del dios solar, y paria al dios vegetal en el mismo
instante de su procreacion.'” Este joven dios del maiz, Iztlacoliuhqui, era considerado “el
dios de la helada”, ya que con su aparicion en la temporada de la cosecha de las mazorcas

daba comienzo el invierno, lo que implicaba la llegada del frio y la desaparicion de todo lo

verde.'” Preuss apoya esta interpretacion en la lamina 13 del Codice Borbonico. En ella se

"7 Preuss, “Der Ursprung der Religion und Kunst”, pag. 419.

Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Ddamonen als Triger des altmexikanischen Dramas. Ein
Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltdramas”, pag. 129.

"9 Ibidem, pag. 136.

"2 Como ha demostrado la etnografia de pueblos indigenas contemporaneos, la sangre sacrificial
con fuerza magica es aquella que brota de un ser cuando atn le queda algo de vida.

2! Ibidem, pag. 140.

"2 Ibidem, pag. 137.

12 Ibidem, pag. 142.

118
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aprecia a Teteoinnan, la madre de los dioses, vestida con una piel humana y dando a luz al

: 4 : . 124
dios del maiz, quien nace ya vestido.

Figura : Cédice Borbonico, lamina 30
La lamina 30 del mismo manuscrito pictografico ilustra los ritos de la veintena
Ochpaniztli. Teteoinnan rodeada por cuatro jovenes diosas del maiz aparece de pie sobre su
piramide. En torno a ésta, una fila de huastecos marchan animadamente enarbolando sus

enormes falos. Segin Preuss, esta ceremonia expresa la abundancia de las cosechas y la

124 ¢fr. Eduard Seler, Comentarios al Cédice Borgia, vol. 1, México, Fondo de Cultura Economica,

1963 [1904], pag. 119.
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fertilidad desenfrenada --ambos conceptos asociados con el pecado, porque las cosechas
- 125 A . e
son el resultado de los excesos sexuales de los dioses. ™ Asi, a partir de este énfasis en la
abundancia, se explica por qué muchas diosas mexicas de la fertilidad eran consideradas
“prostitutas” o “pecadoras”. Si Tlazolteotl es la diosa de la basura y de la suciedad, también
lo es en el sentido de “pecado”.'*® De modo tal que, Xochiquetzal podria considerarse
. . 127 . .
equivalente a la diosa romana Flora®" y, en concordancia con los antiguos cultos
, . . . . 128
germanicos, la “gran prostituta” también era concebida como la madre de los granos.

Igualmente, los dioses mexicas de la vegetacion son transgresores sexuales y por eso,

’ ree1:, 129
algunos de ellos estan enfermos de sifilis.

Otra de las ceremonias de Ochpaniztli analizada por Preuss es el sacrificio por
flechamiento. Realizado de manera paralela a la decapitacion de Teteoinnan, esta forma de
sacrificio humano escenificaba la muerte de Chicome Coatl, una versiéon mas joven de la
diosa del maiz, con la que, segliin el etndlogo berlinés, se expresaba la fertilizacion de la
tierra. En este sentido, hace notar la semejanza que existe entre la forma en que la diosa era
amarrada en un andamio rectangular, con las piernas y los brazos estirados, y la posicion
que Teteoinnan adoptaba frente a la pirdmide de Huitzilopochtli, y complementa esta
interpretacion citando un pasaje de los Anales de Cuauhtitlan de donde infiere que el
sacrificio por flechamiento significa “copular con la tierra”."** De esta forma corrobora que
“la actividad principal de los dioses mexicanos era la actividad sexual”. "*' Segun Preuss, la
sociedad mexica mantuvo una actitud ambivalente frente a esta serie de personajes. La
sexualidad, la fertilidad y el crecimiento agricola conformaban una unidad conceptual que
se mantuvo vigente a pesar de que los mexicas habian desarrollado una civilizaciéon con
estandares morales muy elevados. “Con el surgimiento del Estado, los desenfrenados

demonios de la fertilidad se convirtieron, paulatinamente, en los dioses protectores de la

123 Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Dimonen als Tréger des altmexikanischen Dramas”, pags.

154-157.
2% Ibidem, pag. 150.

127 (ibidem: 154)

128 (Mannhardt, 1868: 22 apud Preuss, 1904a: 138)
12 Preuss, 1904a: 157

B0 (¢fr. Cédice Chimalpopoca, 1975: 13)

B (Preuss, 1904a: 149)
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132 . . . . .
moral burguesa”.”” En la vida ritual, la austeridad y la abstinencia sexual cobraron cada

vez mayor importancia; esto explica que en algunas escenificaciones dejaran de aparecer

los falos.'*?

A partir de esta interpretacion de las representaciones rituales en el México antiguo
en las que se opone a las muchachas del maiz con unos demonios itifalicos, Preuss extiende
el andlisis hacia el norte. En este sentido llam6 mucho su atencién la imagen que aparece en
el interior de un platillo policromo de barro, albergado en el Museo Etnologico de Berlin,
que habia sido excavado apenas unos afios antes en las ruinas del pueblo hopi de Awatobi
(destruido en 1700)."** La pieza muestra una escena ritual compuesta, en la parte central,
por una procesion de 12 danzantes félicos, que avanzan en fila sujetando por la cadera al
hombre de adelante, mientras que el puntero eleva su gran falo; en el contorno se aprecia
una diosa del maiz flanqueada por dos personajes itifalicos, que vierten un liquido sobre las
espaldas de los danzantes. Esta escena realista no carece de humor, pues no solo se detallan
el escroto y el vello pubico, y se destacan los glandes rojos, del resto de la escena en negro,
sino que el artista prolonga la cabeza del ultimo danzante presentdndola como otro falo

s 135
erecto mas.

Preuss relaciona esta representacion con las actuaciones de los koyemshi o
“cabezas de lodo” de los zunis, caracterizadas por la misma crudeza y naturaleza comica
que define al mimus grecolatino.”*® Asi, aunque el padico Fewkes prefiri6 omitir en su
descripcion los chistes obscenos practicados por los payasos rituales zuiiis, para Preuss no
pasa desapercibido que la escena del platillo presenta importantes paralelismos con una de
las danzas de los koyemshi documentada en Zuiii,"’ aunque en este caso los danzantes no

porten falos y en lugar de la pareja de hombres itifalicos, sean las mujeres quienes

derraman agua sucia sobre los danzantes.'*®

132 (ibidem: 152)

133 (ibidem: 178)

34 Museum fiir Ethnologie, Berlin, Kat.- Nr. IV, B. 3252. Coleccion Keam (1902).

3 (ibidem: 129-130) Esta pieza se dafio durante la segunda guerra mundial. En nuestra figura #
reproducimos la fotografia que aparece en el libro de Malotki (2000), donde claramente se han perdido
los ultimos danzantes de la fila.

136 (ibidem: 173)

57 (cfr. Fewkes, 1892)

138 (Preuss, 1904a: 131-132)
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Figura : Platillo policromo, Museo Etnoldgico de Berlin, Kat.- Nr. IV, B. 3252.
Coleccién Keam (1902)."°

Al redactar el ensayo sobre los “Demonios falicos de la fertilidad”, Preuss aun no
contaba con todas las etnografias actualmente disponibles sobre los rituales de los indios
pueblo, de manera que vale la pena sefialar que también entre los hopis se han documentado
ritos similares al representado en el platillo de Awatobi. En las danzas de la fiesta
Wuwutsim (iniciaciéon masculina), los miembros de la sociedad fao portan unas insignias de
madera que representan vaginas, mientras que desde los techos de las casas, las mujeres les
arrojan basura, agua y orines.'*” También entre los hopis, se ha documentado una serie de
personajes cuya actuacion ritual implica un comportamiento explicitamente erdtico, por
ejemplo, el danzante kachina Kookopdlo. Se trata de una importante figura falica que
personifica la fertilidad en todos sus aspectos --su joroba esta llena de semillas, mazorcas y
frutas como manzanas, duraznos y melones-- y en el ritual simula tener relaciones sexuales
con otras kachinas y con mujeres espectadoras. Incluso algunas mujeres casadas, que no
habian logrado concebir, ocasionalmente lo buscaban durante la fiesta Powamu, para tener
relaciones sexuales efectivas con ¢€l. Los kachinas Mastop, hoy en dia desaparecidos, no

eran personajes falicos, pero también imitaban los movimientos de copulaciéon con las

13 Ekkehart Malotki, Kokopelli. The Making of an Icon, Lincoln, University of Nebraska Press,
2000.

140 J. Neurath, “Mitos cosmogoénicos, grupos rituales e iniciacion. Hacia una etnologia comparada
del Gran Nayar y del Suroeste de los Estados Unidos”, Por los caminos del maiz. Mito y ritual en la
periferia septentrional de Mesoamérica, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2008, pags. 356.
Segun Neurath, es probable que este ritual “aluda a la vida decadente en el sobrepoblado
inframundo, donde “no se veian unos a otros, se pisaban, se orinaban y se aventaban basura unos a
otros”, donde “las mujeres se volvieron locas”.
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mujeres que asistian al ritual. Estas, al huir, eran perseguidas hasta sus casas por los

. . ’ . . 141
kachinas, con quienes finalmente mantenian relaciones sexuales efectivas.

Figura : Kachinas hopis: Kokopolé y Kokopolmana, ca. 1890.
Malotki, 2000, lamina 3

Hemos mencionado que otra de las fiestas mexicas que interesé mucho a Preuss es
Tlacaxipehualiztli, la fiesta del equinoccio de primavera, donde se escenifica un combate
ritual entre un representante de Xipe, amarrado a la piedra discoidal llamada malacate, y
cuatro guerreros fuertemente armados. En sus primeras interpretaciones de esta batalla
Preuss ofrece una argumentaciéon similar a aquellas formuladas para el resto de los
enfrentamientos rituales escenificados en Ochpaniztli y Tlacaxipehualiztli. Es decir, se trata
de ceremonias en las que los demonios jovenes derrotan a los viejos con el fin de lograr la
regeneracion de la naturaleza y del espiritu de la vegetacion. Otro caso de combate ritual
analizado por Preuss es el enfrentamiento entre dos bandos de mujeres armados con

142
escobas ensangrentadas.

Como ya se habia adelantado, en estas primeras interpretaciones del ritual, el papel
de la observacion de la naturaleza en la determinacion de la relacidon entre el saber y la

realidad se plantea tedricamente, pero en la practica resulta muy forzada y se limita a

" Ibidem; Cfr. Malotki, Kokopelli. The Making of an Icon, pags. 29, 37-40, 42.
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afirmar que las fiestas y los mitos son escenificaciones de los ciclos naturales y agricolas
con fines magicos. En cambio si se nota un avance importante en el tratamiento que
confiere a los medios de expresion del culto. Al respecto, Preuss plantea que en el drama
ritual mexica, los cruentos sacrificios y la escenificacion ritual de batallas y coitos entre
deidades y demonios no eran los Uinicos medios propiciatorios de fertilidad y seria un error
subestimar la importancia de “la danza, la musica y el drama, [que] se han desarrollado

. , . . .. 143
conjuntamente con aquéllos y con base en las mismas ideas religiosas”.

A medida que profundizé en el conocimiento del ritualismo americano, Preuss
matizo la centralidad conferida en estos primeros estudios a la teoria mannhardtiana sobre
los rituales de renovacion de los demonios de la fertilidad. En particular, se va a alejar de la
interpretacion alegoérica de la mitologia, pues ya no le parecera adecuado concebir los mitos
y ritos como la mera expresion directa de fendmenos naturales. En cambio, la hipotesis
segun la cual la importancia de escenas de este tipo consiste en que permiten conocer los
inicios rituales del teatro, verifica un desarrollo importante, a partir de la experiencia
adquirida durante su primera expedicion al Occidente de México, en particular, mediante la
incorporacion al andlisis de los textos rituales registrados en el campo en lengua aborigen.
Por lo pronto, en los ensayos del primer lustro del siglo XX, Preuss logra demostrar que,
aunque en su desarrollo histdrico la actuacion comica de quienes imitan a los demonios de
la naturaleza adquiere paulatinamente una dinamica propia, no se abandona del todo el
contexto ritual, propiciatorio de fertilidad; lo que estaria indicando que el mimus del mundo
clasico debid haber surgido de situaciones donde se observa la transicion de la

. ., . . . . , . 144
escenificacion ritual de los demonios de la naturaleza hacia los artistas cOmicos.

§ LA LUCHA DEL SOL CONTRA LAS ESTRELLAS

"2 Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Ddmonen als Triger des altmexikanischen Dramas. Ein

Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltdramas”, pag. 147.
143 7

Ibidem, 168.
' Ibidem: pag. 185 yss; A raiz de una invitacion de Aby Warburg a presentar su trabajo sobre el
drama ritual y la magia Preuss retoma la problematica y en 1930 publica Unterbau des Dramas,
Sonderabsdruck aus Vortrige der Bibliothek Warburg VII, Leipzig, B. G. Teubner, 1930, pag. 82.
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Si en los trabajos redactados en 1904'*

Preuss buscd, en primer lugar, ofrecer una
interpretacion de la vida religiosa del circulo cultural mexicano a la luz de los que
consider6 fundamentos del drama ritual para la humanidad en su totalidad, en los escritos
de 1905'* vuelve a concentrarse en la particularidad del circulo cultural mexicano y su
prolongacion hacia la América septentrional. Para Preuss estaba claro que las teorias acerca
de los fundamentos (transcendentales) de la religion no dicen mucho acerca del desarrollo
historico de las diversas religiones. De manera que la conclusion general segun la cual “se
sacrificaba a todos los demonios del calor solar, del fuego, de la lluvia, del viento y de la
vegetacion, es decir, a los dioses en general, para procurar que se renovaran y que
2 147

dispensaran abundantemente sus bendiciones”, "' no bastaba para abordar los problemas

particulares que la religion mexicana planteaba a los investigadores.

En el primero de los articulos de 1905, “La lucha del sol contra las estrellas en
México”, Preuss adelanta una hipotesis audaz. Reparando en el hecho significativo, ya
antes destacado por Eduard Seler,'® de que todas las deidades —diurnas, nocturnas,
masculinas, femeninas, de la fauna, de la vegetacion, acuaticas, teluricas y celestes— eran
concebidas como tzitzimime, es decir, como demonios astrales procedentes del cielo
nocturno, y que su aparicion en la noche se entiendia como una caida (uetzi), un descenso
(temo), o un nacimiento (flacati), Preuss planteara que la noche es un producto del
inframundo. “Incluso los dioses que indudablemente personifican al sol, como
Huitzilopochtli, o que personifican a la tierra, como Teteoinnan o Coatlicue, y que gestan y
paren al sol, la luna y las estrellas, eran concebidas de este modo.”'* Se pensaba que, al
reflejarse sobre los lechos acuiferos, los astros del cielo nocturno efectivamente rondaban
en la tierra." “Asi se explica que las deidades del inframundo, que uno supone habitan en

las profundidades de la tierra, salgan y se pongan en calidad de estrellas. Pero entonces se

' Preuss, 1904a; 1904b; 1904/1905.

146 Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”; 1905b.

7 (Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, pag 136.

Seler, “Das Weltbild der alten Mexikaner” en Gesammelte Abhandlungen zur Amerikanischen
Sprach- und Alterthumskunde 4, Akademische Druck- u. Verlagsanstalt, Graz, 1961 [1923], pag.
27.

149

148

(Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, pag. 136.
130 Cfr. Seler, “Das Weltbild der alten Mexikaner”, pag. 139.
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plantea el problema de ;como llegaron todos los demonios de la fertilidad y los dioses,

incluido el sol, al cielo en calidad de estrellas?

151

Figura : Codice Borgia, lamina 21

Preuss propone que en la religion del México antiguo se cred una “concepcion
compleja” a partir de la identificacion de dos procesos. Por un lado, la renovacion de los
demonios y deidades de la fertilidad mediante su sacrificio, donde las victimas efectivas no
eran otros que los cautivos de guerra ataviados como aquéllos. Y por otro lado, la
renovacion del sol en cada amanecer, tras engullir y ofrendar a las estrellas, precipitandolas
en el inframundo. En efecto, la alternancia entre el dia y la noche se concebia como una
interminable lucha césmica, donde los sacrificios humanos tenian el propdsito de renovar la
fuerza magica del sol —que se alimentaba con los corazones de los hombres-- para
garantizar su triunfo en el amanecer. Pero, segun Preuss, debido a las ideas acerca del
absoluto paralelismo que rige entre los procesos celestes y los terrestres, en la concepcion
del sacrificio humano tuvo lugar una inversion. En la medida en que a través de su muerte
se renovaba y acrecentaba su eficacia creadora, el poder de muchos dioses y demonios

dispensadores de calor, lluvia y crecimiento fue atribuyéndose paulatinamente a su



LA ANTROPOLOGIA MEXICANISTA DE PREUSS 52

sacrificador, el sol. Asi el sol se convirtid en el productor y fuente ultima de todos los
dones. El sacrificio de los dioses y demonios se volvio tan necesario para la prosperidad del
sol como el engullimiento de las estrellas al amanecer. Por eso tanto los demonios de la
fertilidad como los cautivos sacrificados llegaron a identificarse con las estrellas. Esto
explica también el que aparezcan representados en los manuscritos pictograficos con la

pintura facial de estrellas (mixcitlalhuiticac motencua tlayoalli) en torno a los o0jos.

En 1905 Preuss estd consciente de que la hipdtesis de la lucha del sol contra las
estrellas en cuanto concepcion unificadora capaz de descubrir, detras de la enorme variedad
de fenomenos presentes en la religion del México antiguo, los principios unificadores que
subyacen a las creencias y la vision del mundo de los grupos del circulo cultural mexicano
necesitaba ser puesta a prueba. También sabia que la referencia al sol y las estrellas
implicaria que fuera identificado con la moda del astralismo berlinés,"* del cual nunca fue
partidario.'”™ No sélo le parecia inaceptable sustituir la comprension de tradiciones

9% ¢¢

culturales completas, por un burdo etiquetamiento con términos como “culto solar”, “culto
a las serpientes” o “fetichismo”,"* sino que rechazé tajantemente la teoria segun la cual la
humanidad se encuentra irremediablemente sometida a la degeneracion que le impone la
“enfermedad del lenguaje”, que supuestamente consiste en la insuficiencia del lenguaje
para expresar las emociones humanas."”> Cuando en 1908 Preuss caracterizo la religion
mexicana, como religion astral, los estudios de mitologia comparada sufrian un gran
desprestigio académico, al grado de que se dudaba que esa perspectiva pudiera tener

siquiera alguna pertinencia para la ciencia de la religion. Asi, Preuss introdujo su

definicion, no sin aclarar que

Probablemente todas las religiones primitivas, cuando se analizan detalladamente,
muestran algun vinculo con los astros. Siempre existe una vision del cosmos,

P http://www.famsi.org/spanish/research/graz/borgia/img_page21.html

132 J_ Neurath, “Luchas cosmica y calendario solar: la vigencia del concepto de religion astral en el
Gran Nayar”, ponencia presentada en el Simposio “Antropologia e historia del Nayarit”, Tepic,
1999, pag. 1.

' De hecho fue un critico de la escuela de la mitologia natural encabezada por su compatriota
trasterrado al Reino Unido, Friedrich Max Miiller.

13 (Preuss, 1910: 794),

155 (cfr. Littleton: 1966: 32-35)
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inclusive entre los pueblos de niveles culturales poco elevados, lo que implica que
pueden encontrarse concepciones sobre los fendmenos celestes. En la mitologia, los
astros aparecen frecuentemente como seres vivos o se asocian con ellos, pero eso no
es suficiente para hablar de un culto a las estrellas que forma parte de la religion.
Esto solamente es el caso cuando prevalece un sentimiento profundo de
dependencia de los seres humanos con respecto a los cuerpos celestes. Lo mas
probable es que el deseo humano de influir en las estrellas surja simultaneamente.
Hablamos de una auténtica religion astral cuando todos los seres terrestres se
conciben como imagenes de las estrellas o sus subalternos.'*

La principal diferencia entre los partidarios de la mitologia natural y Preuss radica
en que, a diferencia de aquéllos, ¢l si se dio a la tarea de indagar los fendmenos del entorno
en que se basaban las concepciones religiosas de los entonces denominados “pueblos
naturales”, concediendo una importancia central a la particular forma de representacion que
cada grupo les daba, pues consideraba que para comprender la riqueza intelectual expresada
en los dromena, mediante diferentes formas simbolicas, era indispensable también
comprender su dimension estética. Preuss ofrece una formulacion ulterior, mas clara de su
postura a este respecto en el articulo “La observacion de la naturaleza en las religiones del

circulo cultural mexicano”, de 1910. Ahi afirma que

Todos los etndlogos deberian estar de acuerdo en que los progresos en la ciencia de
la religion de las tribus primitivas dependen principalmente de la investigacion
sobre las observaciones de la naturaleza que sirven como fundamento para la forma
y la esencia de los seres divinos. Pues los dioses no se construyen desde las
profundidades del sentimiento o de la nada, sino que se trata de fuerzas eficaces que
son interpeladas por el hombre, y cuyo poder se ha impuesto, de alguna forma, a la
percepcion del hombre."’

Pero tampoco debe pensarse que Preuss afirme que las ideas acerca de las fuerzas

naturales y de los dioses se deben al mero influjo de la naturaleza. Al contrario, dice Preuss,
. , . . ;. 158

“en el hombre mismo yace el afan de dotar al entorno natural con influjos magicos.” ™" De

lo que se trata es de descubrir la forma particular que el intelecto les imprime de manera

3¢ (Preuss, 1998 [1908b]: 317).
B7 (Preuss, 1910: 793)
138 (Preuss, 1905b: 361; Cassirer, 1925a; 1925b: 31)
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activa y dindmica.”” Aunque en los manuscritos pictograficos se encuentra abundante
evidencia de la concepcién mexicana segin la cual el sol lucha y sacrifica a las estrellas,'®
es en la detallada narracién del mito de Huitzilopochtli, consignada por Tezozomoc en la
Cronica Mexicana, donde Preuss descubre la clave interpretativa del complejo simbdlico
asociado con la mitica batalla astral. El mito de migracioén de los antiguos mexicanos relata
coémo, sin que nadie pudiera verlo, Huitzilopochtli, el dios del sol, guia a su pueblo desde
Chicomostoc hasta un lugar llamado Coatepec. Una vez ahi, les ordena construir una
ciudad y una cancha de juego de pelota con un agujero en el centro. Entonces se dirige a

ellos nuevamente y les dice

iEa, mexicanos, ya es hecho esto, y el pozo que esta hecho esta lleno de agua, ahora
sembrad y plantad arboles de sauces y ciprés de la tierra ahuehuetl, carrizo,
cafaberales, tulares, atlacuezonauxochitl, flores blancas y amarillas que nacen
dentro de la propia tierra! Y en el rio que alli hallaron se multiplicaron muchos
géneros de pescado, ranas, ajolotes, camaron, axaxayatl, y otros géneros de
animales [...] asi mismo el Izcahuitl y tecuitlatl y todo género de patos: también
todo género de tordos de diferentes maneras, y alli les dijo 4 los mexicanos que el
Izcahuitl colorado era su propio cuerpo de Huitzilopochtli, y era su sangre, su sér
entero de su cuerpo, y luego les comenzé a cantar, que dice cuicoyan nohuan

.. 161
mitotia...

159 : s . , , .
Se reconoce en este planteamiento la formulacion cassirereana segin la cual “la sintesis forma

un proceso unitario, de suyo indiviso, que puede, sin embargo, determinarse y caracterizarse, ya con
arreglo a su punto de partida, ya fijAndonos en la meta hacia la que tiende. La sintesis nace en el
entendimiento, pero se vuelve en seguida hacia la intuicidon pura, para cobrar por mediacion de ella
realidad empirica” (Cassirer, 1994 [1907]: 697-698).

160 Preuss alude a las siguientes escenas: Codice Féjervary, 41; Codice Borgia, 50; Coédice
Vaticano, no. 3773, 26; Cédice Borgia, 52, cfr. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in
Mexico”, pag

' Hernando Alvarado Tezozomoc, Crénica Mexicana escrita por D. Hernando Alvarado de
Tezozomoc, México, Editorial Porraa, 1987 [1878], pag. 228. Cftr. Preuss, “Der Kampf der Sonne
mit den Sternen in Mexico, pag. 136.
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Figura : Codice Vaticanus 3773 (Codice Vaticanus B), lamina 27'%

Igual que en otra version del mismo mito, segin la cual Huitzilopochtli emergid
completamente armado del vientre de su madre Coatlicue, para vencer y matar
inmediatamente a su hermana Coyolxauh, la luna, y a sus 400 hermanos del sur (centzon
huitznahua), las estrellas del cielo sur, en este caso, el dios dicta sus mandatos desde el
interior de su madre, la tierra, pues aun no ha nacido. Segiin Preuss, ambos detalles --la
alusion al sur y el hecho de que Huitzilopochtli no fuera visible-- aluden a la actividad del
sol antes de su salida, que consiste basicamente en desplegar la aurora, es decir, “el agua de
su nacimiento”.'® En el relato, Huitzilopochtli enfurece repentinamente. Sin motivo alguno
sacrifica a su hermana en el “agujero de agua” (en el pozo) de la cancha del juego de
pelota, la desolla y le saca el corazoén. Al romper el dia, los mexicanos, que ahora son los
centzon huitznahua, contemplan sus propios cuerpos tendidos, con el pecho abierto y el

corazon extirpado. Entre tanto, Huitzilopochtli, quien se ha alimentado con ellos, rompe “la

cafia o el rio de su nacimiento (donde aparentemente estaba preso)” y se vuelve hacia el

12 También en el Codice Borgia, lamina 52, hay una escena donde el Aguila (ave representante de

la luz diurna y del sol) arranca de las fauces de una serpiente acuatica y nocturna a un conejo.

' E] momento previo al amanecer del dia, encuentra un equivalente preciso con el solsticio de
invierno. Se trata del momento del afio en el que el sol ha alcanzado el extremo meridional en su
desplazamiento por el horizonte oriental. Esta época del afio se caracteriza por tener cielos
nocturnos mas estrellados.
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gran lago, lo perfora y provoca que el agua se escabulla; de inmediato todo se seca y

marchita.'®*
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Figura : Cédice Fejervary Mayer, laminas 41 y 42'%

Para Preuss esté claro que los bellos detalles poéticos de esta narracion expresan la
observacion del horizonte en el momento que precede la salida del sol. La lucha del sol, o
de su embajador, la estrella de la mafiana,'®® con las estrellas tiene lugar en el mar de fuego
de la aurora. El lugar de la salida del sol se concibe como la gran plaza de sacrificio donde
la estrella de la mafiana vence a las estrellas del cielo nocturno tifiendo con su sangre el
horizonte. Se trata del rio tantas veces mencionado en asociacion con el nacimiento del
astro diurno, que se seca y agota tan pronto éste ha logrado vencer a la oscuridad de la
noche. “La aurora es el mare rosso, la hoguera en tlapallan, en la tierra de lo rojo, o en

tlillan tlapallan, el lugar de lo negro y lo rojo, es decir, donde la noche choca con la aurora

16
o con el sol.'?’

Preuss encuentra que esta misma idea se aprecia en la pagina 26 del Cddice
Vaticano Nr. 3773. En la escena, el dios del sol esta parado en el agua de su nacimiento,
clavando su baston en la cabeza del pez que le ha arrancado el pie izquierdo, y que

probablemente se asocia con cipactli, el monstruo teltirico. Segun Preuss, esta mutilacion

1% Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexico”, pag. 137.

15 http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/fejervary mayer/index.html
1% E] planeta Venus

17 Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, pag. 137.
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alude a la concepcidn generalizada entre muchos pueblos, segtn la cual el espacio entre el

cielo y la tierra, a través del cual debe pasar el sol, se abre y cierra intermitentemente.

Figura Lucha del sol contra las estrellas. Codice Vaticanus 3773 (Cddice Vaticanus B), lamina 26

En el viaje de los muertos al inframundo rumbo al poniente encontramos la estacion

2

. . . 1 ~ r
tepetl imonanamiquian,'® “donde las montaflas chocan entre si”: las

oyurieyrladev donde irremediablemente una parte es estrangulada a la pasada. En
nuestra figura las fauces del pez representan las symplegades. El jeroglifo sol-noche,
ubicado arriba a la derecha alude al sacrificio de las estrellas, que queda sefialado
por la sangre que se derrama, indicando que la noche es engullida por el sol en el
amanecer. El jeroglifo que representa juntos al sol y la noche se identifica con tillan
tlapallan, la tierra de lo negro y de lo rojo. '’

Es evidente que la mera observacion de la alternancia entre el dia y la noche no
basta para sostener una concepcion, segun la cual el sacrificio de los dioses y demonios
astrales propicia su renovacion, sino que es necesario constatarla efectivamente en las
milpas, en los huertos, en los lagos y en los rios. En sus analisis a la Mannhardt del ciclo
de fiestas mexicas, Preuss ya habia detectado que cada ritual dramatizaba precisamente la
fase del ciclo agricola que correspondia a la estacion. Pero ahora, con la concepcion de la

lucha cosmica en mente, en tanto que principio ordenador de la religion del México

' Cfr. Codice Vaticano, Nr. 3738, lamina 2, 1; lamina 9,1.
1% Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, pag. 137-138.
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antiguo, Preuss ofrece una interpretacion de la dramatizacion del ciclo agricola anual
basada en la observacion del desplazamiento del sol sobre el eje norte-sur en el horizonte
oriental, que explica como se relaciona la victoria del sol sobre las estrellas con la
renovacion de los demonios de la fertilidad y en particular con los ritmos de la agricultura
del maiz. Asimismo incorpora interesantes observaciones acerca de la transformacion
estacional que sufre el entorno, como la variacion en el brillo de las estrellas y la actividad
de ciertos animales. Asi, la interpretacion preussiana del ciclo ritual anual en términos del
drama coésmico-astral puede sintetizarse de la manera siguiente. En los rituales de
Panquetzaliztli, veintena que corresponde al mes de noviembre, el combate y triunfo de los
representantes del sol sobre los de las estrellas, opera una magia por analogia y anticipa la
victoria efectiva del astro diurno sobre las estrellas del sur (centzon huitznahua), quienes lo
tienen sometido hasta el solsticio de invierno. Esta época coincide con el paso de las
Pléyades por el cenit y del sol por el nadir, por eso en la representacion de estos combates,
primero se expresa la derrota del sol mediante el sacrificio de algunos de sus

representantes.170

En los rituales de Titil, a principios de enero, es decir cerca del solsticio de invierno,
la noche es destronada de su posicion dominante en el cielo. Por eso el sacrificio de la vieja
diosa de la tierra y del fuego Ilamantecutli se realiza en la pirdmide del dios del sol
Huitzilopochtli. Al respecto, Preuss observa que es muy probable que con anterioridad el
proposito del sacrificio fuera renovar la fuerza de la diosa, quien se encarga de conducir al
fuego solar y a los espiritus del crecimiento desde el inframundo hasta la superficie de la
tierra para que ahi desempefien su quehacer fructifero. En otro nivel Tititl también es una
conmemoracion de los muertos. Las estrellas son los muertos que se marchan con la
derrocada diosa de la noche Ilamantecutli, asi que dejan de aparecer en el cielo pues estan
muertas o impotentes, por eso una momia aparece con la pintura facial de las estrellas.
Todo esto ocurre en el sur. Ahora, en lugar de las estrellas, en la tierra aparecen los
muertos, que también son estrellas, pero que ahora en tanto que demonios de la fertilidad
sometidos por el sol, aparecen bajo la forma de muy diversos animales de verano, como

mariposas, colibries, y otros animales diminutos como la chicharra. Ellos se encargan de

70 Ibidem, pag 137.
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provocar el crecimiento en el mundo de arriba, asi que en cierta forma con ellos revive la

. . . 171
diosa de la tierra que fue sacrificada en tanto que noche."’

En términos generales, Preuss interpreta los ritos asociados con la veintena
Tlacaxipehualiztli como la victoria definitiva del Sol. Al respecto, concede importancia al
hecho de que a los corazones de los hombres sacrificados se les dijera quauchnochtli, es
decir aguila-tuna y que fueran utilizados como alimento para jovenes aguilas. Estas aves
representan al sol recién nacido, quien en su camino de sur a norte se eleva cada vez mas en
el cielo hasta alcanzar el cenit. Ademas relaciona esta escenificacion con el hecho de que
Xipe, que es el patron del signo del dia “4guila” (quauhtli), generalmente aparece
acompafiado de la serpiente emplumada, que se identifica con la aurora y con el agua del
nacimiento del sol. Xipe es entonces una personificacion del rejuvenecimiento de todos los
dioses en la primavera, aunque por otro lado resulta dificil diferenciarlo del dios del maiz
Cinteotl. Sin embargo, esto no causa ninguna contradiccién, puesto que esta €poca del afo

, - . 172
ya esta muy proxima a la siembra.'’

Los ritos de la veintena Xocotluetzi, coinciden con el solsticio de verano. Luego de
que el sol ha alcanzado su posiciéon mas elevada, toca al dios del fuego guiar a los muertos
de regreso a su reino subterraneo. El sol es vencido por la noche, pero esto no se representa
asi; mas bien, se ofrecen cautivos de guerra lanzandolos al fuego en frente de la estatua del
viejo dios del fuego Xiuhtecutli, para la renovacion del sol. Luego el dios del fuego
desaparece en el reino de los muertos. Esto se escenifica precipitando al dios del fuego
Otontecutli Xocotl desde la punta del tronco de un arbol, junto con una momia. Segin
Preuss, esto ha de interpretarse como el descenso de los muertos hacia el fuego subterrdneo
del dios del fuego, a Tamoanchan, de donde provienen los seres humanos
originariamente.'”> Hacia la veintena Teotleco, que corresponde al equinoccio de otofio, el

sol ha desocupado definitivamente el cielo para las estrellas. Preuss interpreta los ritos

! Ibidem, pag. 139.
"2 Ibidem, pag. 138.
'3 Ibidem, pag. 140.
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asociados en términos de la celebracion de la llegada al cielo del dios del fuego,

obviamente como estrella.!”

§ QUETZALXIUHCOATL

En 1905 Preuss se entregd al trabajo comparativo entre el México antiguo y los grupos
indigenas de los Estados Unidos. Como hemos sefialado, su perspectiva sobre las religiones
americanas se ha modificado cualitativamente en relacion con la serie de articulos de
inspiracion mannhardiana del afio previo (1904), pues ahora cuenta con una hipdtesis
relativa a la particularidad regional que orienta la comparacion: la lucha del sol contra las
estrella. Si los antiguos mexicanos concebian a la aurora como un entorno acuatico e igneo
donde tiene lugar la lucha del sol contra las estrellas, era posible intentar una lectura de los
mitos del viaje del sol por el inframundo en los términos de una batalla astral. Lo que
consigue es interpretar, de manera bastante coherente, el culto y la mitologia de una
veintena de grupos indigenas de las regiones de los Grandes Lagos, los Apalaches, las

Praderas, la costa Pacifico Noroccidental, la Gran Cuenca y el Suroeste.'”

"% Ibidem.

175 Adicionalmente, al revelar la uniformidad en las concepciones que estos grupos tienen sobre la
creacion del cosmos y la génesis de la vida humana, demuestra cuén incorrecto es ver en los mitos
cosmogoénicos americanos, versiones degeneradas o distorsionadas del mito del diluvio de la
tradicion judeocristiana.
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176

Puede afirmarse sin exageracion que con este estudio Preuss descubrio algunos de los

paradigmas de las culturas de la América indigena, porque su enfoque tedrico metodoldgico

., . ., . g . . , . . 1
transitd de una consideracion sustancialista de los motivos mitologicos a otra relacional.'”’

Asi, para nuestro etnélogo, comprender la religion de los pueblos americanos ya no

consiste en establecer la identidad de cada uno de los dioses, sino mas bien en entender que

lo que los caracteriza es su capacidad de transformarse (Verwandlungsfihigkeit), la

ambivalencia estructural y sistemdtica que manifiestan en cuanto que términos de una

176 Christian F. Feest (ed.), Culturas de los indios norteamericanos, Colonia, Kénemann, 2002, pag.

11
77 (cfr. Cassirer, 1994 [1910]; Alcocer, 2002b)
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funcion, donde cada representacion concreta debe entenderse como la expresion de una
variable, cuya oscilacion entre los dos polos de la cosmovision no se deja entender a partir

de interpretaciones dualistas.

La caracterizacion dindmica de la lucha césmica, permitié a Preuss comprender el
caracter ambivalente de algunas deidades, que aparecen ya como aliados, ya como
enemigos del sol, asi como sus transformaciones, y analizar como para el pensamiento
complejo el autosacrificio cosmogonico llegé a considerarse idéntico al sacrificio de los
demonios de la fertilidad. Partiendo de esta idea, Preuss elabord una interpretacion de las
fiestas agricolas denominadas mitote, en las cuales los hombres procuran el mantenimiento
y la renovacion del cosmos mediante el sacrificio de los demonios astrales de la fertilidad,
pero también con su trabajo ritual, es decir autosacrificindose como dioses.'” Su analisis
aclara que, si bien en principio el inframundo y el cielo nocturno estrellado son los lugares
de los que proviene toda la vida y la fertilidad, es el sol, quien, al someter a las estrellas en
su lucha cotidiana y al “domesticar” su fuerza magica, se convierte en el donador de

bienestar y abundancia.'”

El esquema general que se repite en todas las variantes mesomericanas y
norteamericanas sefialadas por Preuss tiene como punto de partida la concepcion del
entorno acuatico de la tierra en la que actualmente se vive. Generalmente el afio solar se
divide en dos grandes mitades: en una el sol realiza un viaje por el inframundo, lugar
concebido no sélo como un entorno acuatico, sino idéntico con el océano del cielo nocturno
estrellado, que es en ultima instancia la fuente de toda fertilidad. El astro diurno realiza su
travesia en el interior de un vehiculo elaborado generalmente a partir de un tronco
ahuecado, en el cual resguarda las semillas que permitirdn un nuevo comienzo de la
agricultura. Casi siempre cuenta con la conducciéon de su alter ego, el fuego del

inframundo, o de la diosa de la tierra y de la luna.

78 Preuss, 1912; cfr. Neurath 2001 para una clara formulacion de las implicaciones sociologicas e

ideologicas del dualismo asimétrico de la cosmovision y del sometimiento violento del inframundo
como condicioén para la produccion del cosmos.

179 Preuss, 1912; 1914: 24. Sometiendo a las fuerzas del inframundo, el Sol adquiere la superioridad y
toda la potencia y eficacia magica de los vencidos. Los amuletos que porta el Sol, confeccionados con
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Figura : El viaje del sol-fuego por el agua del inframudo.
Cédice Borbénicus, lamina 16

En la region cultural del Gran Nayar, durante este lapso la superficie de la tierra
corresponde a la época de lluvias que inicia en el solsticio de verano, cuando el sol llega al
punto mas septentrional en su desplazamiento por el horizonte, por eso se dice que en el
Norte el sol es devorado por el cielo nocturno y el inframundo. Y efectivamente, el cielo
nublado de la época de lluvias atenta sensiblemente el brillo y el calor solares.'™ El viaje
del sol por el agua del inframundo culmina en el solsticio de invierno, cuando ha alcanzado
su posicion mas meridional sobre el horizonte. Pero para salir, el sol tiene que vencer a la
multitud de estrellas que brillan en el inframundo y el cielo nocturno estrellado. Por eso,
algunos mitos no fallan en expresar que el sol derrota a las estrellas del sur, aunque se

entiende que este entorno acudtico se prolonga desde el fondo del inframundo hasta lo mas

alguna parte de las entidades vencidas, materializan la totalidad de su fuerza magica y le aseguran el
éxito en todas sus empresas.

'8 preuss, “Der EinfluB der Natur auf die Religion in Mexico und den Vereinigten Staaten, pag.
368

'8 (cfr. Neurath, 2002b)



LA ANTROPOLOGIA MEXICANISTA DE PREUSS 64

alto en el cielo. Esto explica por qué, en las variantes en las que el viaje inframundano
adquiere la forma de un diluvio que inunda la tierra, el sol emerge en la punta de un cerro.
De todo lo dicho se sigue, sin dificultad, que durante esta otra mitad del afio solar conocida
como “las secas”, el cielo diurno estd dominado por el sol, que brilla intensamente y
provoca con su calor que la tierra se seque. Cabe mencionar que efectivamente las noches
veraniegas se distinguen de las invernales en que se pueden apreciar sensiblemente menos
estrellas que en el invierno; por otro lado, es bien conocido que en la porcion meridional

del cielo generalmente se observan mas estrellas que en la septentrional.

A pesar de que la agricultura del maiz de temporal se rige por un calendario basado
en la observacion del desplazamiento anual del sol en el eje norte sur, muchos mitos y ritos
enfatizan el eje poniente - oriente, que corresponde al viaje por el inframundo y a la batalla
que cotidianamente el sol tiene que librar contra las estrellas, antes de aparecer sobre el
horizonte oriental en medio de la aurora, el agua de su nacimiento. En este sentido, cabe
recordar que en las fiestas mexicas la renovacion de los demonios de la fertilidad guardaba
una correspondencia con las diferentes fases del ciclo agricola. Por otro lado, la correlacion
entre las fuerzas del sol y las estrellas en el transcurso del ciclo agricola, atraviesa varias
fases y no se deriva de una simple bipolaridad. Estos elementos permiten comprender por
qué en la concepcion compleja que identifica los procesos terrestres con los celestes, se
expresa en primer término una enorme preocupacion en torno a la salida diaria del sol en el
horizonte oriental. Como se sabe, tanto de la mitologia del México antiguo como de las
tradiciones indigenas contemporaneas del Gran Nayar y otras regiones, el eje poniente -
oriente también remite directamente al camino que recorrieron los antepasados en la

creacion del mundo.

Como punto de partida, Preuss retoma el analisis del simbolismo de las canchas del
juego de pelota del México antiguo (1905b) y lo compara con diversas formas del juego de
pelota entre los indigenas norteamericanos, con la hipotesis de que en todos los casos ese
complejo simbolico se desarrolld a partir de las mismas ideas. Se trata de una expresion
inequivoca de la observacion del recorrido diario del sol. Asi, propone que el juego de

pelota, que en si es una imitacion de este recorrido, se practicaba con fines magicos
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dirigidos a asegurar la victoria del sol sobre las estrellas y a fortalecer la potencia magica
del jugador vencedor. Si el amanecer se concibe como el sacrificio y precipitacion de las
estrellas al inframundo y su ascenso al cielo nocturno, la puesta del sol se asocia con una

crecida de agua en el crepusculo.

Figura : Codice Magliacechiano CL. XIII. 3

Una prueba mas que apoya esta interpretacion del juego de pelota es el hecho que
Xolotl, el patron del juego, portara como emblema sagrado el glifo ollin, que se representa
con dos campos, uno al lado del otro, de color rojo y azul, en alusion al fuego y al agua.
Evidentemente, esta asociacion de elementos también se encuentra presente en el glifo atl-
tlachinolli, analizado por Preuss en su primer trabajo (1900) como miembro del equipo
berlinés de americanistas encabezado por Seler. Todos el rodeo por Norteamérica le
permite explicar por qué a veces dioses del fuego fungen como patrones del agua, mientras

que deidades pluviales aparecen como senores del elemento igneo.

Mientras que Seler se enfrascaba en el andlisis de los ganchitos del campo
tlachinolli y refutaba las interpretaciones imaginativas de Preuss,'®” nuestro etnélogo ya
hace tiempo que ha dejado atras el estudio iconografico. La persistencia de Preuss por
conocer al hombre americano mas alld de sus imdagenes, lo condujo a un proyecto
antropologico cuya meta era la comprension de sus paradigmas culturales mas profundos.
El enfoque de Preuss es similar a la denominada iconologia critica de Aby Warburg.

Ambos se disancian del analisis iconografico, descriptivo, que disgrega las imagenes en

182 (Seler, 1963 [1904])
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partes. La iconologia busca interpretar el significado intrinseco o el mundo de valores
simbolicos apelando a una intuicidn sintética. Los simbolos son abordados como sintomas
culturales. En un sentido mds amplio, esta tendencia de pensamiento se inscribe en la
tradicion que emand del Plan einer vergleichenden Anthropologie de Wilhelm von
Humboldt'® y en muchos sentidos se beneficia de la infuencia de las ideas desarrolladas

% Ir mas alla de las

por Johann Wolfgang von Goethe en la Morfologia de las plantas.
imagenes a veces significd incluso acufiar nuevos términos en lengua nativa, que
expresaran bajo una nueva sintesis, las propias concepciones indigenas. En los céddices se
encuentran escenas donde la aurora se representa o bien como serpiente emplumada,
quetzalcoatl, en tanto que simbolo del agua, o bien como serpiente de fuego, xiuhcoatl, lo
que indica que fuego y agua son los elementos de la aurora. Asi, Preuss afirma que
“serpiente emplumada de fuego quetzalxiuhcoatl, deberia ser el nombre de la aurora”.
Preuss apoya esta idea en un verso del canto del dios de la primavera, Xipe, registrado por
Sahagun, donde efectivamente aparece esta palabra. Desde la postura que evita cualquier
especulacion, Seler obviamente tendria razon al contra-argumentar que esta inica aparicion

del término quetzalxiuhcoatl no puede ser una prueba conclusiva de la importancia de la

aurora para los antiguos mexicanos.

§ ESTRELLAS Y MAiZ EN EL GRAN NAYAR Y ENTRE LOS MANDAN

Sin duda los progresos verificados durante los ultimos cien afios en el campo de los
estudios mesoamericanos permitirdn a los especialistas corregir las interpretaciones de
Preuss. Entre tanto, muchas de sus hip6tesis ya han sido puestas a prueba desde un enfoque
etnologico entre los indigenas del Occidente de México, primero por Preuss mismo, quien
realiz6 una estancia de diecinueve meses ininterrumpidos con los coras, los huicholes y los
mexicaneros entre 1905 y 1907. En los ultimos afios los etndlogos dedicados a las culturas

de la region del Gran Nayar también han podido contrastar sus propias investigaciones de

1832002 [1797])
184 (1999 [1806]; cfr. Usener, 1882; Alcocer, 2002a; 2002b; 2003b)
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campo con los planteamientos de Preuss y comprobar la validez de muchas de las

interpretaciones del etnélogo aleméan.'™

En sus primeros informes de viaje, enviados desde la Sierra del Nayar a diferentes
revistas cientificas de Berlin, Preuss expresa su contento por haber encontrado “un material
etnografico verdaderamente fenomenal”,'® abundante en reminiscencias de las antiguas
ceremonias y creencias mexicas; pero al mismo tiempo expresa estar sorprendido al ver
confirmadas sus ideas acerca de la religion de los antiguos mexicanos. En este sentido
agrega que ‘“necesariamente el estudio minucioso de las tribus serranas tiene que ser el

punto de partida para entender el México antiguo™'®’

con un enfoque histdrico directo,
mucho mas certero que el utilizado por la escuela de Hermann Usener, por tratarse de
pueblos que pertenecen a la misma region cultural. A partir de la experiencia nayarita,
Preuss obtuvo mucha seguridad en sus interpretaciones, lo que se tradujo en planteamientos
relativos a la unidad cultural de los grupos serranos que visitd. Argumentd que ésta se
fundaba, como ya lo habia sefialado también Lumholtz, en la practica de rituales nocturnos
de tipo mitote, pero sobre todo logré demostrarla mediante el andlisis comparativo de sus
concepciones religiosas a partir del anélisis filologico de los textos rituales que registrd.'™
Ejemplos claros de estos avances son la comparacion que establece entre el mito de la
migracion de los mexicas de Aztlan a Tollan con la peregrinaciéon de los huicholes al
desierto de Wirikuta y aquella otra entre el ciclo de Venus-maiz expresado en los mitotes
coras con la leyenda del rey-sacerdote Quetzalcoatl. Aun entre los mexicaneros, un grupo
que ya entonces mostraba una pérdida de su herencia cultural mesoamericana, encontrd
textos que, a pesar de haber incorporado numerosos motivos de los cuentos populares
mestizos y europeos, todavia dejaban entrever la antigua epopeya de los toltecas y otros

mitos del México antiguo:

Se dice que habia una diosa de la Tierra (Ce Tonantsi) que tenia una hija. Ella se
enamoro6 de un pobre que tenia sarna. Pero la Madre Tierra no queria esto y se enojo

185 (cfr. Preuss, 1998; Magrifid, 2001; Neurath, 2001; 2002a; 2002b; 2003; Jauregui y Neurath
(coords.), 2003; en prensa; Kindl, 1998)

186 (Preuss, 1998 [1906¢]: 140),

187 (Preuss, 1998 [1906b]: 137)

188 (cfr. Preuss 1998 [1908c]: 214; 1998 [1908d]: 267).
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mucho. Ella queria un hombre rico como yerno. Sin embargo, la muchacha se cas6
segin su promesa y quedo6 fiel a su palabra. “;Qué quieres con este muerto de
hambre?”, asi se dice que dijo la madre. Entonces, se dice, que el esposo empezd a
elaborar una cuerda de fibra de palma e invit6 a un venado. Con la cuerda cerco el
bosque. Tird de la cuerda y todo el bosque se cayd parejo. Entonces, se cuenta que
dijo a su esposa: “Vete con mi suegra y dile que se vaya a encerrar, porque el humo
va para alla.” “Enciérrate pronto, tu yerno va a encender el bosque” (tumbado para
la siembra). Pero ella no quiso. Entonces, se dice que a ella se le acabd la
respiracion. El mismo yerno la curé. El trajo un baston y se lo meti6 en la vagina.
Entonces le sali6 humo de la boca. Todavia la suegra qued6 enojada. Llegd el
tiempo de la siembra. La mujer se fue con su madre para pedirle semillas. “Aqui
vengo, me mandd mi esposo. Que me des semillas de guaute, maiz, calabaza y
frijol.” No le quiso dar nada, para que el sarnoso no trabajara. Ahora ella se lo conto
a su esposo: “Ella no me quiso dar nada.” Se dice que, entonces, dijo ¢él:
“Mandamos a mi hermano.” Se dice que entonces, mandaron al pupurix (un pajarito
comun en la sierra). Este se fue para juntar olotes, cascaras de calabaza y vainas de
frijol, los trajo y los puso en una olla. En la mafiana las ollas estaban llenas de frijol,
calabazas, maiz y todo lo demés. Como peones contraté venados. Ellos sembraron y
terminaron en un instante. Entonces crecio la milpa y salieron las plantas de maiz.
Salieron los elotes y maduraron. Se dice que ya se acercé el dia en que se bafia uno
(en preparacion de la fiesta del xurawét de los Elotes Tiernos). Se cuenta que,
entonces, ¢l se fue a bafiar a un pozo profundo, y dijo a su esposa: “saca una raiz de
amole, cinco raices.” Entonces se meti en el rio, y le dijo a ella: “Aviéntame las
raices cinco veces.” Ella las aventd, y pasaron tres dias. En el cuarto dia, ¢l (el
principal del xurawét, el sol) mandd a la Estrella de la Manana (Cital, nuestro
héroe). El se fue a traer zorales (florecitas blancas de un olor muy agradable que
crecen en una panicula). Se encontré6 con dos muchachas que le pidieron una flor.
Se las dio. Entonces llegd con su patron. Este le dijo: “Tus flores son sucias, no son
buenas. Entonces te vas al lugar de la puesta del sol y te quedaras ahi y comeras
guaraches.” Entonces, en la tarde comenzd el xurawét. No habia nada qué comer.
Solamente habia la gente. En la madrugada, la Estrella de la Mafana brill6 en la
plaza redonda del baile y empez6 a levantarse al cielo, poco a poco subio6. La gente
llor6. Ahora estaba muy alto en el cielo. Entonces la gente dijo: “Vamos a pizcar las
mazorcas y a sembrar.” El se fue al quinto cielo. Amanecio y ellos comieron (como
es la costumbre) carne molida de venado.'®’

Entre los coras y huicholes, Preuss registrd textos muy similares, cuya importancia

para los estudios mesoamericanos consiste en que indican con mucha claridad la

'8 (Preuss, 1998 [1908a]: 209-210)
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identificacion del héroe cultural no sélo con el planeta Venus, sino también con el maiz.
Como ya habia intuido al analizar las fiestas mexicas de las veintenas, “durante el invierno,
el dios del Maiz es una estrella en el cielo, en la primavera baja a la tierra y entonces pierde
su brillo y se contamina con sarna. El es el maiz y la vegetacion misma, por otra parte es él
quien causa el crecimiento”.'” Después de realizar una obra heroica en la tierra, el demonio
de la fertilidad regresa al cielo como la Estrella de la Mafiana. Por otra parte, el episodio de
las flores, que guarda cierta resonancia con la leyenda mexica de Xochiquetzal, indica la
importancia de la transgresion para la produccion de fertilidad, hecho que todavia queda
mas claro en un grupo de mitos coras y mexicaneros intitulado “La carrera de los astros”,
donde la Estrella de la Mafiana (el hermano mayor Hatsikan) se transforma en su alter ego

191 .
La secuencia

oscuro y libidinoso, la Estrella de la Tarde (el hermano menor Sautari).
“transgresion como Estrella de la Tarde — ascension al cielo como Estrella de la Mafiana”,
obviamente, se relaciona con los episodios conocidos del mito de Quetzalcdatl, aunque las
versiones de la época prehispanica de que disponemos no son tan explicitas en lo que se
refiere a la relacion de Quetzalcoatl y Tezcatlipoca en tanto que aspectos contrastantes del
mismo dios astral. Como ha hecho notar Brotherston,'*” la articulacién entre la epopeya
astral y el crecimiento del maiz es un paradigma mesoamericano ampliamente extendido
también entre los navajos y otros grupos que habitan las éareas culturales comunmente
adscritas al subcontinente norteamericano. En su articulo de 1929, Preuss logra ampliar el

andlisis de este mismo paradigma mesoamericano hasta los mandan, un grupo cultivador de

la region del Missouri superior.

En un principio, se plantea la comparacion entre los ritos de la veintena
Tlacaxipehualiztli de los mexicas y la ceremonia Okipa de los mandan --una de las
ceremonias mas espectaculares, complejas y mejor documentadas de toda la region de las
praderas.'”® De hecho, existen graficas de artistas famosos como que visitaron a los mandan

194

durante la primera mitad del siglo XIX. ™ Por un lado, se trata de una variante de las

denominadas “danzas del Sol”, ceremonias de iniciacién masculina y busqueda de vision

1% (Preuss, 1998 [1908a]: 209-210). (ibidem; cfr. Alcocer, 2003a)
1 (cfr. Neurath, 2001)

192 Brotherston (1992: 280),

193 (Bowers, 1950)
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(por medio de la autotortura) que existian entre numerosos grupos de las praderas. Sin
embargo, entre los mandan, este rito se combina con una serie de danzas cuyos
protagonistas representan animales, principalmente bisontes, y demonios falicos de la
fertilidad. En la interpretaciéon de Preuss, no solamente se trata de ritos propiciatorios de

bisontes, sino también de la fertilidad agricola.

El punto de comparacion con los ritos mesoamericanos es el llamado “juego” del
volador, interpretado como la escenificacion del descenso de los demonios astrales de la
fertilidad a la tierra. La danza del Sol, donde los iniciantes se cuelgan del techo de la casa
ceremonial por medio de unas cuerdas que atraviesan los musculos pectorales, también se
puede interpretar como la escenificacion del descenso de un dios astral a la tierra, sobre
todo si seguimos la etnografia de G. A. Dorsey sobre la danza del Sol de los ardpaho,'®”
donde explicitamente se relaciona a los iniciantes colgados con el episodio mitico del
descenso de un nifio-estrella a la tierra, mismo que se convierte en un gran aniquilador de
monstruos y, al final del mito, regresa al cielo convertido en el lucero de la mafiana. Segun
Preuss, el volador forma parte de un complejo ritual relacionado con el dios de la primavera
Xipe, que también incluye diferentes formas del sacrificio humano: el desollamiento ritual,
el sacrificio gladiatorio y el flechamiento. Estos ritos no necesariamente se realizaban
durante la fiesta de Xipe, pero expresan una secuencia mitica. Una vez en la tierra, los
demonios la fertilizan, acto que se expresa en el sacrificio de flechamiento y con los
danzantes huastecos itifalicos que aparecen durante la fiesta Ochpaniztli. Por su parte, el
sacrificio gladiatorio se relaciona con la lucha del sol contra las estrellas, el simbolismo de
las canchas del juego de pelota y con los mitos del drenaje del mundo, temas que Preuss ya

habia analizado en su ensayo de 1905.

También la fiesta Okipa de los mandan, igual que los mitotes coras y las
mencionadas veintenas mexicas, escenifican el descenso del espiritu de la fertilidad en la
primavera. Se plantea que la clave para el analisis de estas fiestas es la relacion entre los

dioses activos y pasivos del maiz, cuyo antagonismo expresa la ambivalencia entre el

194 (Catlin, 1973 [1844]; 1968 [1867]; Bodmer apud Maximilian, 1839-1841)
13 (G. A. Dorsey, 1903)
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demonio fertilizador de la tierra y la tierra fertilizada. Entre los antiguos mexicanos, esta
ambivalencia se expresa, sobre todo, en el personaje enigmatico de Xipe. Entre los coras y
entre los mandan, los ritos agricolas escenifican la transformacion del espiritu venusino o
astral de la fertilidad en su alfer ego. Ya hemos mencionado la transformacion que sufre el
dios cora de la Estrella de la Mafiana al convertirse en su hermano menor, la Estrella de la
Tarde, caracterizada como el libidinoso demonio Sautari. Entre los mandan, el héroe
cultural se convierte en Okihide, el “loco”, un personaje falico que copula con los

danzantes bisonte e, incluso, con algunas de las mujeres que observan las fiesta.

Si Preuss pudo tender un puente entre las antiguas culturas del centro de México y
la vasta periferia septentrional de Mesoamérica es debido a que suministré un riguroso
tratamiento filologico a los registros etnograficos de textos y rituales, que combin6 con una
reflexion sistemadtica acerca de las condiciones de posibilidad para la producciéon y la
reproduccion de la cultura intelectual de grupos humanos sitos en contextos geograficos y
medioambientales especificos. De manera que la recuperacion de sus aportaciones a la
etnologia comparativa americanista no deberia circunscribirse a la elaboracion de algunos
de los paradigmas culturales del continente. La critica de su obra serd mas productiva si
somete a consideracion simultanea tanto la destreza en el manejo de datos historicos como

la pertinencia de sus planteamientos tedricos.

El desarrollo del proyecto antropoldgico de Preuss entre 1900 y 1914, a pesar de las
trabas que le ponia Seler, fue en continuo ascenso. Preuss logré intersectar las polémicas
mas acres de esos dias y entresacar de diversos contextos académicos sus elementos
productivos practicamente sin enredarse en disputas inttiles. El resultado fue una sintesis
muy original de diversas propuestas metodologicas desarolladas en dmbitos disciplinarios
ya desde entonces relativamente distantes. De modo que, asi como para Preuss la religiones
del circulo cultural mexicano fueron el campo empirico en torno al cual erigié el
laboratorio donde, inspirado en Usener y Bastian, elaboré su enfoque tedrico metodoldgico,
ulterioirmente denominado campo de estudios etnologico, asi, desde el punto de vista de la
historia intelectual, el periodo mexicanista de Preuss representa el lugar idoneo para

observar en detalle este trabajo de elaboracion y descubrir los vinculos de Preuss con el
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contexto académico en el que se desenvolvio. Como el recuento detallado del trabajo que
desarrolld Preuss en este periodo permite constatar, nunca concedié a sus fuentes tedricas
mas valor del que su rendimiento en el estudio de materiales empiricos permitia
concederles; ni subordind la integridad de los datos a ningtn precepto tedrico. En lugar de
ello, sefial6 claramente cuando alguna hipétesis o enfoque lo habia llevado a un callejon sin
salida y no tuvo reservas en reconocer que, a veces, cierta especulacion era necesaria en la
tentativa de formular interpretaciones, sin que ello equivaliera a ahorrarse el trabajo directo

con las fuentes empiricas que permitiera sostenerlas.

Por la manera como Preuss va consignando sus fuentes tedricas queda claro que no
es su interés primordial consagrarse a partir de la postulacion de una teoria de la cultura
intelectual. Su interés genuino es el de hacerse un nombre entre los americanistas.'”® De
hecho, a lo largo de todos sus escritos Preuss no discute problemas tedricos desde el punto
de vista de su epistemologia o de su logica argumental. Cuando cuestiona enfoques teoricos
generalmente lo hace contraponiéndoles evidencia empirica. Esta actitud metodoldgica, que
procura mantener la primacia analitica de los hechos de la cultura intelectual por sobre
cualquier manera de abordarlos, conlleva la necesidad de adentrarse en el campo de
estudios etnologico para asir sus contribuciones tedricas a la antropologia. Parad6jicamente,
es debido a esta postura que investigadores alejados del estudio antropoldgico de América

dificilmente acceden a las mismas.

Al término de este periodo de gran crecimiento intelectual, Preuss vuelve la mirada
al sur del continente Americano. Se puede especular que con ello intentaba reposicionarse
en la americanistica desde un ambito de investigacion etnografica bien alejado de la
influencia de Eduard Seler. A pesar de que la recepcion de las tres grandes monografias de
Preuss sobre arqueologia y etnografia del sociedades asentadas en el actual territorio
colombiano ha sido mucho mas activa, que la del resto de su obra, no se ha conectado de
manera critica con los trabajos previos de Preuss, quiz4 en buena medida por corresponder

a un campo de estudios diverso. Por otro lado, no es facil ver en los trabajos colombianos

19 V¢ase el retrato de Preuss de 1920 en el que al pie de foto escribio “K. Th. Preuss, Berlin,

Amerika Forscher.”
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de Preuss la continuidad o el desarrollo de los avances alcanzados en el periodo mexicano.
Una diferencia que salta a la vista es la escasa preparacion de la expedicion etnografica y
arqueoldgica a Colombia. Esto se debe, sin duda, a la inferior calidad y cantidad de fuentes
disponibles, pero también a la premura con que Preuss emprendi6 esta segunda expedicion
americana. Cuando Preuss regres6 a Alemania en 1919, se enfrent6 a la debacle de las
instituciones de su pais. Dedicd lo siguiente década a la edicion de sus materiales
colombianos. La pugna por la sucesion de Seler en la Catedra de Americanistica hicieron
que las relaciones con sus colegas americanistas durante los afios subsecuentes fueran

7 su interés es

rispidas. Cuando a inicios de los afios 1930 retorna a temas mexicanos,'’
terminar de editar los materiales de su expedicion al Nayarit. Junto con su alumno Mengin
dedica mucha energia a la edicion e interpretacion del cddice mexicano Historia Tolteca-
chichimeca.'”® Preuss alcanzé a terminar el manuscrito del segundo tomo de La Expedicion
al Nayarit, el tratado sobre huicholes, y a entregarlo a las prensas, aunque nunca lleg6 a ser
publicado porque se quemd durante un bombardeo. Preuss también alcanz6 a ver la primera

edicion del Manual de etnologia, obra colectiva que ¢l compild y cuya segunda edicion es

la primera de sus obras pdstumas.

7 Preuss, “Mexikanische Religion”, Bilderatlas zur Religionsgeschichte, 16, Leipzigk A.

Deicharsche Verlagsbuchhandlung, 1930, 17 pags.; “Grammatik der Cora-Sprache”, International
Journal of American Linguistics, Nueva York, 7, 1932, pags. 1-84.; “Worterbuch Deutsch-Cora”,
International Journal of American Linguistics, Nueva York, 8, 1934, pags. 81-102.

'8 A partir de 1936, Preuss publicé varios trabajos sobre el tema: “Der Ursprung Chicomostoc nach
der mexikanischen Bilderhandschrift Historia Tolteca-Chichimeca”, Baessler-Archiv, 19, Berlin,
1936, pags. 97-101; “Der mythische und geschichtliche Aufbau der mexikanischen
Bilderhandschrift Historia Tolteca-Chichimeca, Forschungen und Fortschritte, 12, Berlin, 1936; en
colaboracioén con Ernst Mengin, Histoire tolteco-chichimeque. Die mexikanische Bilderhandschrift
Historia Tolteca-Chichimeca. Die Manuskripte 46-58 bis der Nationalbibliothek in Paris, 1* parte,
Baessler-Archiv Beiheft, Berlin 9, 1937, 104 pp, entre otros.



CAPITULO 4
PREUSS HUMBOLDTIANO

Las ideas son a las cosas
i 1
como las constelaciones a las estrellas.

Este capitulo desarrolla el argumento central de la tesis, a saber, que el proyecto antropolédgico
de Konrad Th. Preuss se inscribe en la tradicion humboldtiana. Sostengo este argumento
mostrando como desde un punto de vista epistemoldgico, es posible revelar y potenciar la
trabazon de sus conceptos y metodologias de investigacion si se interpretan a la luz del giro
lingiiistico que Wilhelm von Humboldt le imprimié a la filosofia critica.” El proyecto
antropologico de Preuss, organizado en torno a campos de estudios etnologicos centrados en el
arte verbal, los medios de expresion ritual y la religion es una continuacion de la tradicion
iniciada por Humboldt, coherente con su concepcion del Geist.” De ahi que pueda proponerse
que, aunque no encontramos en Preuss conceptos propiamente humboldtianos, los que €l acufia
para el estudio de la cultura intelectual (geistige Kultur) en funciéon de los casos empiricos en los
que despliega su investigacion, son sus equivalentes tedricos. Desde el punto de vista de la
historia de la antropologia, y si se quiere de la historia intelectual, inscribir a Preuss en la
tradicion humboldtiana permite ubicar su obra como una posibilidad y un momento logicos en la
elaboracion de un programa que consiste en la transformacion antropoldgica de la filosofia
critica; proceso éste que solo puede concretarse por medio de la investigacion empirica y el

trabajo de campo.

Tradicionalmente, los hermanos Humboldt son considerados los fundadores de la

americanistica alemana, sin que por lo general se tenga suficiente claridad sobre qué

'Walter Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, Frankfurt, Suhrkamp Verlag, 1963 [1925,
1914].

? Jiirgen Trabant, Apeliotes oder Der Sinn der Sprache. Wilhelm von Humboldts Sprachbild, Munich,
Wilhelm Fink Verlag,1986, pag. 39.

3 Ibidem, pag. 9. “Humboldt encuentra la palabra espiritu (Geis?) tan apropiada para denominar la fuerza
que mueve a la humanidad porque describe, igual que las respectivas palabras griega y latina pneiima und
spiritus, tanto al espirutu santo y creador de la Biblia como el significado de aleinto, viento . De modo tal
que es la palabra caracteristica para aquello no sensible, a lo cual le atribuimos suficiente corporeidad
como para poder mostrarse. Es sindnimo de fantasma.”
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aportaciones han de atribuirse a uno y a otro. Este expediente retdrico que los escinde
imponiéndoles a sus campos de trabajo la distincidbn entre ciencias naturales
(Naturwissenschaften) y ciencias del espiritu (Geisteswissenschaften), hace necesario partir de
un reordenamiento de las tradiciones humboldtianas que indague quiénes participan y cudles son
su relacion y su posicion especificas frente a ellas. Relacionar autores preguntando cudl es su
posicién frente a la filosofia del lenguaje propuesta por Wilhelm von Humboldt* enriquece la
historia intelectual, pues permite observar su singularidad e independencia, al tiempo que hace
posibles consideraciones sobre aportaciones y limitaciones concretas, tedricas y practicas, asi

como sobre fracasos que también hacen parte integral de esta historia.

Hay que enfatizar que al hablar de tradiciones humboldtianas no se trata de mostrar la
influencia de las ideas de ciertos autores sobre otros.” En este caso, la transformacién de la
filosofia critica en antropologia no obedece a la consolidacion positivista de las ciencias sociales
en torno a un objeto y a su correlativo distanciamiento de la especulacion filosofica. Por el
contrario, este proceso resulta de la critica al modelo monoldgico del conocimiento y al
logocentrismo de la ciencia occidental y de la exigencia autoimpuesta por Wilhelm von
Humboldt para que toda consideracion del hombre y la naturaleza fuera a la vez especulativa y
empirica. El desarrollo de la tradicion humboldtiana no discurre ni desemboca de manera

exclusiva en el ambito de la antropologia. Esto es asi porque se trata del trabajo de elaboracion

* Wilhelm von Humboldt se volco de lleno a la investigacion en una etapa tardia de su vida, sin embargo
su obra y su pensamiento son el producto de toda una vida de trabajo intelectual desarrollado desde el
Plan de una antropologia comparada (1795) hasta su ultima y méas lograda obra, Sobre la diversidad de
la estructura del lenguaje humano y su influencia sobre el desarrollo del espiritu (1835). Entre los
estudiosos de Humboldt, esta segunda obra se conoce como la Einleitung, porque se trata de la
introduccion a su libro Sobre la lengua kawi de la isla de Java. La traduccion al espafol de la Einleitung,
a cargo de Ana Agud, es muy buena. La traduccion al inglés, en cambio, no s6lo es mala en la
comprension sino que altera el titulo y la estructura de la obra y omite los ultimos 13 paragrafos del libro.
Wilhem von Humboldt, “Plan einer vergleichende Anthropologie” (1795), Werke in fiinf Bdnden, I.
Schriften zur Anthropologie und Geschichte, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 2002, pags.
337-375; “Ueber die Verschiedenheit des menschlichen Sprachbaues und ihren Einfluss auf die geistige
Entwicklung des Menschengeschlechts” (1830-1835), Schriften zur Sprachphilosophie, Werke in fiinf
Bénden, 111, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2002, pags. 368-756. On Language. On the
Diversity of Human Language Construction and its Influence on the Mental Development of the Human
Species, (Michael Losonsky, editor; Peter Heath, traductor), Cambridge, Cambridge Texts in the History
of Philosophy Series, Cambridge University Press, 1999.

> Para una critica de la nocion de influencia véase Annick Lempériére, “La construccion de una vision
euroamericana de la Historia”, en Pani y Salmerén (coords.), Conceptualizar lo que se ve. Frangois-
Xavier Guerra historiador. Homenaje. Ed. Instituto Mora, México, pag. 416.
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(emprendido desde muchos frentes) de las consecuencias que conlleva la nueva concepcion de la
relacion del saber con el objeto emanada de la revolucidon copernicana operada por la filosofia
critica de Kant.® La via de Wilhelm von Humboldt es, ademas de experimental, reticente a
formulas fijas. El hecho de que Humboldt se vinculara a tantos ambitos de la actividad del

espiritu ha dificultado historicamente la recepcion de la unidad de su pensamiento.

Son innumerables los hilos que conectaron a Humboldt con casi todos los intelectuales,
politicos y cientificos de su tiempo. [...] Estos contactos estdin documentados en la
correspondencia, la cual [...] nos muestra como los hilos que unen a Humboldt con
Europa poco a poco se van desplazando, bajo el empuje de la investigacion lingiiistica,
hacia América, China, Polinesia.’

Este desplazamiento ayuda a entender por qué la recepcion europea de Humboldt se
concentra sobre todo en sus ideas teodricas, mientras que la recepcion americana, si bien magra,
se decanta mas por sus estudios empiricos. Es en razon de este estrecho entramado de relaciones
tedricas y personales que conviene aproximarse a la tradicion humboldtiana buscando algunas
directrices que permitan orientarse en su pensamiento y, sobre todo, asirlo en su unidad para
superar el modo parcial y fragmentario en que sus ideas han sido recibidas.® Cabe preguntar
(bajo qué condiciones se estaria en posibilidad de recibir “un proyecto de estudio del lenguaje
entendido como sintesis de reflexion filosofico-trascendental e investigacion lingliistico-
empirica”?’ Propongo que es en la singular manera como Humboldt articuld las reflexiones
tedricas con las estrategias metodologicas de la investigacion empirica donde puede reconocerse
el estilo de la tradicion que inaugurd. En este sentido, Preuss es humboldtiano porque se
posiciona en el campo de la antropologia partiendo de una critica tedricamente equivalente a la
humboldtiana, mas sin embargo desarrollada ya no en el ambito de la reflexion sobre el espiritu

(Geist), la razén (Vernunft) y el lenguaje (Sprache), sino desplazada hacia el ambito de la

® Ernst Cassirer, Rousseau, Kant, Goethe. Two Essays, Princeton University Press, Princeton,1945.

" Donatella Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico de las lenguas, Anthropos,
Barcelona, 1999 [1993], pags. 18-19.

8 Jirgen Trabant, Traditionen Humboldts, Suhrkampf, Frankfurt, 1990; Di Cesare, Wilhelm von Humboldt
y el estudio filosofico de las lenguas, pags. 3-11.

% ibidem, pag. 6.
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reflexion sobre la cultura intelectual (geistige Kultur), el modo de pensar (magische Denkweise)

y los medios de expresion ritual (Ausdrucksmittel des Kultes)."’

Figura : Wilhelm von Humboldt (1767-1835) y Konrad Theodor Preuss (1869-1938)

Ademas de no perder de vista las maneras de construir la articulacion de lo tedrico y lo
empirico, en la presente investigacion ha resultado productivo atender a dos problematicas
centrales como elementos organizadores de la reflexion: aquella relativa a como superar la
escision kantiana entre naturaleza y razén en el contexto de la interpretacion del espiritu'' y la
que se interesa por la imaginacion poética, es decir, en la posibilidad de la creacion de lo
nuevo.'? Mientras que Humboldt resuelve la primera de estas problematicas afirmando que,
“debido al nexo indisoluble del espiritu con la sensibilidad, éste sélo puede ser aprehendido en la
variedad empirica de sus manifestaciones individuales [...] no agotdndose en ellas, sino
tendiendo mas bien a seguir manifestindose de una manera siempre nueva en el mundo

;. 1 . . . . , T . 14
fenoménico”,"” “lo que implica asumir una primacia de lo individual sobre lo universal”;'* la

' Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religién y de la magia de Konrad Th.
Pruess”, Journal de la Société des Américanistes, 88, Paris, 2002, pags. 47-68.

""W. von Humboldt, 1797, “Uber den Geist der Menschheit”, Schriften zur Anthropologie und
Geschichte, Werke in fiinf Bénden, I, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 2002 [1797], pag.
516.

12 Trabant, Apellioites, op. cit., 1986, pag. 25; Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filoséfico de
las lenguas., pag. 27.

" Wilhelm von Humboldt, Los limites de la accién del Estado, (Joaquin Abellan, tr.), (Clésicos del
pensamiento, 75), Tecnos, Madrid, 2009 [1792] .
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segunda, hace de la identificacion del modelo (kantiano) de la “sintesis” del conocimiento con el
lenguaje (Sprachdenken), en cuanto manifestacion por excelencia de la obra colectiva del
espiritu humano, la clave para penetrarlo a partir de una filosofia, a la vez trascendental y

empirica.

Una de las dificultades més obvias que enfrentd la presente investigacion en sus inicios es
la de inscribir el proyecto antropologico de K. Th. Preuss en una tradicion cuyo principal autor
nuestro etnélogo nunca menciona. En los casi 300 titulos que forman la bibliografia de Preuss,"
Wilhelm von Humboldt nunca aparece citado. Sin embargo, la busqueda de las fuentes tedricas
de su trabajo pronto sacd a la luz dos figuras, Adolf Bastian (1826-1905) y Hermann Usener
(1834-1905), que de manera muy explicita aluden a las ideas de Wilhelm von Humboldt y las

. . 16
recupceran de manera creativa en sus propias obras.

/ A Y R D

Figura : Adolf Bastian (1826-1905) y Hermann Usener (1834-1905)

" Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosofico de las lenguas. pag. 26.

" Ver la Bibliografia de Preuss

'® Alejandro Estrella, “Antonio Caso y las redes filosoficas mexicanas: sociologia de la creatividad
intelectual”, Revista Mexicana de Sociologia, IIS-UNAM, 72, nim. 2 (abril-junio), 2010, pags.. 311-342.
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Preuss enfrenta estas mismas problematicas que Wilhelm von Humboldt relativas a la
superacion de la ecision entre naturaleza y cultura y a la posibilidad de creacion de lo nuevo
elaborando las ideas de Bastian relativas a la influencia del entorno en el mundo inteligible
(Gedankenwelt) y las de Usener acerca del proceso de formacion de los dioses a partir de la
concision temprana (Prdgnanz) que sintetiza y fija en los nombres de los dioses el estimulo
sensorial y la exclamacion espontinea humana (Augenblicksgotter). Preuss denominara el
proceso de formacioén del mundo inteligible con el término modo de pensar magico (magische
Denkweise) y a las ideas que constituyen la cultura intelectual (geistige Kultur) de cada grupo

humano con el término concepcion compleja (komplexe Vorstellungen).

De esta manera fue ganando forma un episodio de la historia intelectual en el que no se
trataba tanto de una tradicion bien acabada ejerciendo su influencia o imponiendo un canon sobre
autores noveles disciplinados en su interior, sino de un episodio de la historia intelectual en el
que se puede observar como un proyecto aparentemente difuso, que tiene en su origen una
ruptura epistemologica,'’ yace como una potencia a partir de la cual se configura una
constelacion de autores hasta ahora desapercibida. Desde el punto de vista de la organizacion
positivista de las ciencias estos autores trabajan en campos de estudio empiricos muy disimbolos.
Sin embargo, coinciden en ir a contrapelo, durante la segunda mitad del siglo XIX y principios
del XX, no sélo del logocentrismo occidental, sino también del evolucionismo y de la filosofia

del progreso.

En esta tesis se propone que las vias principales por las que Preuss llega a la tradicion
humboldtiana son, principalmente, Adolf Bastian y Hermann Usener. Aunque no habria que
descartar que la afinidad intelectual con otras figuras como C. C. Uhlenbeck (1866-1951),
lingtiista de la Universidad de Leiden, y como Heyman Steinthal (1823-1899) y Moritz Lazarus
(1824-1903), fundadores de la revista Zeitschrift fiir Volkerpsychologie und Sprachwissenschaft

(1859), por mencionar solo relaciones probadas, haya contribuido a generar un entorno afin a la

" Gaston Bachelard, La formacién del espiritu cientifico. Contribucion a un psicoandlisis del
conocimiento, México, Siglo XXI editores, 1984 [1935].
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elaboracion creativa de ideas humboldtianas. © Ha sido necesario romper con la historia de la
antropologia tradicional para desenterrar esta constelacion de autores que nos parecen mas
extrafios y alejados de lo que estariamos autorizados a suponer a la luz de las preocupaciones

disciplinarias actuales y de las opciones tedricas que se discuten hoy dia.

La imagen de la constelacion como recurso para pensar al pensamiento en su historicidad
ha sido muy socorrido entre autores germanos.'’ En fechas recientes, Martin Mulsow se ha dado
a la tarea promover un enfoque denominado investigacion de las constelaciones
(Konstellationforschung): “La investigacion de las constelaciones es un método desarrollado por
Dieter Henrich *° para estudiar los impulsos creativos y los desarrollos teéricos que se originan
de la interaccién de pensadores diversos en un espacio de reflexion (Denkraum) comun.” La
propuesta de Henrich consiste en echar mano de documentos hasta el momento pasados por alto
—tales como cartas, reseias, bocetos y fragmentos de textos y conversaciones privadas— e
interesarse en lo asistematico, en lo insignificante, en los detalles, para emprender a partir de ello
una reconstruccion detectivesca de los eslabones perdidos entre las grandes representaciones y
sistemas de pensamiento que tome en cuenta las influencias cambiantes ocultas. Por su parte, el
interés de Mulsow yace en indagar si este método puede reivindicar una validez general. En un
articulo de 2009,*' Mulsow propone que el trabajo de Heirich puede retomarse como un modelo
para la historia de la filosofia y hacerlo entrar en didlogo con los desarrollos recientes de la

historia cultural.

' Noordegraaf, Jan, “C.C: Uhlenbeck and the Humboldtian tradicion in linguistics”, Canadian Journal of
Netherlandic Studies XXIX.11//XXX.1 (Fall 2008/Spring 2009): 47-69; Pierre Pénisson, “De la linguistique
a la psychologie des peuples : la question du signe chez Steinthal”, Trautmann-Waller, Céline, (dir.),
Quand Berlin pensait les peuples. Anthropologie, ethnologie et psychologie (1850-1890), CNRS Editions,
Open Edition Books, 2004, pags. 121-128.

" Andrea Albrecht, “Konstellationen. Zur kulturwissenschaftlichen Karriere eines astrologisch-
astronomischen Konzept bei Heinrich Rickert, Max Weber, Alfred Weber und Karl Mannheim”, Scientia
Poetica, 14, 2010, pags. 104-149.

* Dieter Henrich, Konstellationen. Probleme und Debatten am Ursprung der idealistischen Philosophie
(1789-1795), Stuttgart, 1986; Martin Mulsow y Marcelo Stamm, Konstellationsforschung, Frankfurt aM,
Suhrkamp, 2005.

' Martin Mulsow, “Qi’est-ce qu’une constellation philosophique? Propositions pour une analyse des
réseaux intellectuels”, Annales, Histoire, Sciences Sociales, 64e Année, No. 1 (Jan.- Feb. 2009), pags. 81-
109.
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Una constelacion filosofica puede ser definida como un conjunto denso de personas,
ideas, teorias, problemas o documentos en interaccion los unos con los otros; en este
caso, solo el analisis del conjunto y no el de sus componentes aislados, hace posible la
comprension del efecto filosofico y del devenir filosofico de esas personas ideas y teorias
[...] las constelaciones deben ser observadas, en un primer momento, como objetos
complejos que abarcan tanto a las personas y sus motivaciones, como sus ideas,
problematicas y teorias, y los documentos en los cuales esto se enuncia [...] la
experiencia muestra que al menos al principio hay una relacion cara a cara [entre sus
integrantes], en vista de que la creatividad presupone una densidad de comunicacion, una
velocidad de interaccion y una diversidad de intercambios tales que la proximidad
espacial es su condicion sine qua non.*

En el caso de la tradiciéon humboldtiana de Preuss, salvo por Wilhelm von Humboldt que
nacio a mediados del siglo XVII, si se ha documentado el mutuo conocimiento de sus miembros,
no asi una interaccion densa y acelerada. De modo que el anacronismo entre sus miembros
plantea interrogantes importantes relativas a la transmision de la tradicion humboldtiana. No
obstante la importancia del trabajo de Mulsow y otros grupos,” la mayor parte de la literatura
sobre constelaciones no falla en remitir este enfoque a la pregunta que se hacia Walter Benjamin
respecto a la relacion que guardan las obras de arte con la vida histérica, las condiciones de la
experiencia y las posibilidades de la rememoracion. En su Origen del drama barroco alemdn,”
Benjamin desarrolla una metafora que contrapone la extension de la revelacion (Offenbarung)
con la intensidon de la introversion (Verschlossenheit). En un sentido muy leibniziano afirma,
“Las mismas potencias que devienen temporales y explosivas en la revelacion, se demarcan

. . . ., 2
como intensivos en el mundo de la introversion”

> La historia es extensiva y por lo tanto es en
ella donde se hacen claramente visibles las conexiones temporales, mientras que las relaciones
intensivas son aquellas que escapan a esta visibilidad. Esta metafora da pie a otra: “Las ideas son
las estrellas en oposicion al sol de la revelacion. No brillan durante el dia de la historia, aunque
ejercen su influencia invisibles dentro su luz. Solo brillan en la noche de la naturaleza.”® Con

esta analogia entre las estrellas y las ideas/los hechos que sélo son visibles en ausencia de una

2 Ibidem, pag. 83.

» Como el grupo de germanistas de la Universidad de Viena. Cfr. Helmut Lethen, Annegret Pelz y
Michael Rohrwasser (eds.), Konstellationen-Versuchsanordnung des Schreibens, Viena, Vienna
University Press, 2013.

* Walter Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels.

¥ Nicolas Pethes, “Konstellationen. Erinnerung als Kontinuitdtsunterbrechung in Walter Benjamins
Theorie von Gedéchtnis, Kultur und Geschichte”, pag. 4.

% Ibidem.
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fuente brillante de luz que las opaque, Benjamin problematiza el tema de la historicidad de
aquello que puede recordarse mas alld de la historia extensiva. La noche sera rescatada (“die
gerettete Nacht”) si deja de considerarsela negativamente como ausencia de luz en el pasado y se
la trata como una imagen independiente de este mismo pasado. La forma exacta de esta otra

imagen se revela justamente en la metafora de las estrellas alineadas en las constelaciones.

Al consumarse la salvacion de los fenomenos por la mediacion de las ideas [las estrellas]
se consuma la exposicion de las ideas en el medio de la empiria. La panoplia de
conceptos que sirve sin duda a la exposicion de una idea hace a ésta presente como
configuracion de aquellos conceptos [constelacion]. Pues los fendomenos no estan
incorporados como tales en ideas, ni estdn tampoco en ellas contenidos. Las ideas son
mas bien su virtual ordenamiento objetivo [Los fendmenos] se alcanzan en su
representacion. [...] Las ideas son a las cosas lo que las constelaciones a las estrellas.
[...] Las ideas son constelaciones eternas, y al captarse lo elementos como puntos de tales
constelaciones los fenomenos son al tiempo distribuidos y salvados >’

Las estrellas se ajustan en la constelacion por accion del ojo que las mira desde la tierra.
Las constelaciones son mas que meras manifestaciones que se tornan visibles en la oscuridad de
la noche. Son sobre todo una determinada disposicion de fendmenos que no estd dada en algo
intrinseco a los fendmenos mismos (sus vinculos genéticos, historicos o estructurales), sino por
el emplazamiento contingente de quien observa. Asi como entre las estrellas de una constelacion
media la discontinuidad, asi —dice Benjamin— las ideas son reconocibles cuando elementos
empiricos-reales (materiales) que no guardan entre si conexion alguna, son contemplados en la

. . .. 28
posicion relativa que ocupan en la agrupacion.

En la constelacion humboldtiana de Preuss, la discontinuidad espacial y temporal entre
sus miembros dota de certidumbre la hipdtesis de que el elemento que los retine no es del orden
de los hechos aparentes en la historia extensiva sino que proviene de su introversion. No se
dejaron cegar por las luces de su época, se relacionaron con ella desfazdndose. Buscando
explicar la falta de recepcion de la filosofia del lenguaje de Wilhelm von Humboldt, Donatella

Di Cesare ha argumentado que cuando Humboldt dio a la luz sus escritos, el campo de la

> Ibidem, 230
¥ Nicolas Pethes, “Konstellationen. Erinnerung als Kontinuititsunterbrechung in Walter Benjamins
Theorie von Gedéchtnis, Kultur und Geschichte”, pag. 6.



PREUSS HUMBOLDTIANO 10

reflexion y de los estudios lingiiisticos ya estaba tomado por la gramatica comparativa de modo

que podria decirse que el proyecto de Humboldt arribé demasiado tarde.

Este fracaso es reconducible por motivos diversos. El primero lo constituye la
“inactualidad” del proyecto humboldtiano. Cuando se publica la Einleitung, la lingiiistica
ha tomado ya un camino contrapuesto en muchos aspectos al sefialado por Humboldt. El
comparatismo, auspiciado por F. Schlegel®” y sancionad por las obras de Bopp,*® A. W.
Schlegel’' y Grimm® parece ya firmemente consolidado. Y la concepcién humboldtiana
del estudio de la lengua se aparta radicalmente del paradigma de la nueva ciencia. Pues
asi como la lingiiistica comparada se presenta desde el comienzo como ciencia del
lenguaje [...] la lingiiistica humboldtiana se propone como una hermenéutica del
lenguaje. [...] La primera, al reducirse a la diacronia, a la explicacion de los fendémenos
lingiiisticos por medio de leyes necesarias de causa y efecto similares a las de la
naturaleza, obtendrd un reconocimiento cada vez mas amplio; la segunda, por el
contrario, esperard en vano a ser desarrollada como interpretacion de esos mismos
fenomenos [...]. Esto no es sorprendente: en un incipiente clima positivista, a medida que
se va consumando la separacion de filosofia y ciencia esta claro que se dara preferencia a
la investigacion empirica frente a cualquier forma de especulacion.”

Paraddjicamente, en el caso de la filosofia del lenguaje este “demasiado tarde” es
simultaneamente un “demasiado pronto”, un “no ain” que se constata en la recepcion siempre
fragmentaria y parcial del proyecto humboldtiano. Instancias de la inactualidad de su recepcion
son la lingiiistica estructural de Saussure (1891-1911, 1916),>* 1a hipotesis Sapir-Whorf (1930°) y
toda la sociolingiiistica (ca. 1960°); el giro lingiiistico de la filosofia (1921, 1953, 1967),y la
gramatica generativa de Chomsky.”® Aun hoy, tras medio siglo de estudios humboldtianos

persiste la pregunta por la actualidad de la filosofia del lenguaje de Humboldt al tiempo que

* F. Schlegel, Uber die Sprache und Weisheit der Inder, 1808.

* Bopp, Uber das Conjugationssystem der Sanskritsprache, 1816

' A. W. Schlegel, Observations sur la langue et la littérature provengales, 1818.

32 Grimm, Deutsche Grammatik,

3 D. Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y es estudio filosofico de las lenguas, pag. 5.

** El Curso de lingiiistica estructural de Saussure fue publicado péstumamente en 1916 por dos de sus
alumnos que asistieron a sus clases en la Universidad de Génova entre 1891 y 1911.

31921 designa la fecha de publicacién del Tractatus Logico-philosopicus de Ludwig Wittgenstein al que
Gustav Bergmann remitia cuando acufi6 el término en 1953. 1967 designa la fecha en que Richard Rorty
publicé la antologia The Linguistic Turn

* Noam Chomsky, de manera muy explicita, ha relacionado su gramatica generativa con la filosofia del
lenguaje de Humboldt. Jiirgen Trabant considera, sin embargo que el pensamiento de Humboldt no la
fuente originaria de las ideas lingiiisticas de Chomsky sino que éste ha hecho una lectura humboldtiana
post festum de su propia obra. Cfr. Jirgen Trabant, Weltansichten. Wilhelm von Humboldts
Sprachprojekt, C. H. Beck, Munich, 2012, pag. 268.
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persiste la respuesta: la Sprachdenken humboldtiana es anacronica.’’ Las fuentes de su
inactualidad hoy dia son las mismas que a principios del siglo XIX: la subsuncion del lenguaje a
una funcion bioldgica, la condena de la polisemia y el multilingliismo, la invasion de las
imagenes a costa de las palabras, el elogio del monolingliismo (de Babel al talk-show), la
concepcion instrumental del lenguaje. “Humboldt estd fuera de moda. Eso constituye su
actualidad. La actualidad de Humboldt consiste en su resistencia, en el potencial de potencia de

su Sprachdenken™*

Esta definicion de la inactualidad del proyecto de Humboldt coincide con la definicion de
lo contemporaneo de Giorgio Agamben. “La contemporaneidad es esa relacion singular con el
propio tiempo, que se adhiere a €l pero, a la vez, toma distancia de éste; mas especificamente,
ella es esa relacion con el tiempo que se adhiere a él a través de un desfase y un anacronismo.”””
Humboldt es contemporaneo, entonces y ahora, porque no se deslumbra en las luces de la
Ilustracion. La primacia trascendental de lo singular sobre lo universal, del didlogo sobre la

lengua, de las lenguas sobre el lenguaje, conlleva también que la civilizacion no sea algo dado;

que existe a condicion del trabajo ininterrumpido en la Sprachdenken.

El nucleo anacronico y resistente de la Sprachdenken es la pregunta por la creacion de lo
nuevo (Entstehung des Neuen). La antropologia humboldtiana parti6 del faktum de la diversidad
(y la viariabilidad) de las obras del espiritu humano y explor6é la singularidad histérica y
empirica de los hombres con miras a encontrar los elementos que forjaban su cardcter. A
diferencia de Vico, Condillac, Rousseau y Herder, quienes buscaron el origen historico del
lenguaje mediante analogias con los infantes y los “salvajes” y divisaron un desarrollo de lo
simple a lo complejo,” Humboldt indagé el origen trascendental del mismo en la disposicion
constitutiva del Geist y con ello sustituy6 el tiempo cronoldgico de la evolucion positiva por el
tiempo légico de la constitucion subjetiva. El origen del lenguaje es por ello siempre un asunto

del presente, contemporaneo y arcaico a la vez. La “inactualidad” del proyecto de Humboldt es

7 Ibidem, pag. 312.

¥ Ibidem.

3 Giorgio Agamben, “;Qué es lo contemporaneo?”, Laberinto, 1, 2008. Texto leido en el curso de
Filosofia Teorética, Facultad de Artes y Disefio de Venecia, 2006-2007.

* Jiiirgen Trabant, “Thunder, girls and sheep, and other origins of Language”, Discussion Papers, 15,
Collegium Budapest/Institute for Advanced Study, 1995.
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lo que lo hace contemporaneo, pues percibe en lo mas moderno y reciente los indicios y las
marcas de lo arcaico.*' La morfologia lingiiistica humboldtiana no estaba animada por el afin
clasificatorio del naturalista. Con el ejercicio de comparacion de las lenguas mas disimbolas,
Humboldt provocaba una deshomogenizacion esencial de la experiencia a partir de la
concurrencia de lenguas provenientes de generaciones y las latitudes tanto proéximas como

distantes y obligaba a urgar en las tinieblas lo que en la experiencia historica resta impensado.*

Una dificultad importante para aproximarse a estos autores es la de leer sus textos; no
solo porque estan escritos en lengua alemana y en su mayoria tratan de otros textos y otras
formas de expresion escritos, a su vez, en lenguas mas lejanas aun como el kawi, el javanés
antiguo, el lituano o el cora, el uitoto, el kagaba. La principal dificultad estriba en que si nos
aproximamos juzgandolos por sus resultados, las interrogantes por la manera en como éstos
fueron alcanzados y con ello por sus fuentes y fundamentos restarian impensados. Cuestionar el
anacronismo que media entre esta constelacion de autores y el presente puede resultar en una
reflexion ulterior que atafie a un supuesto sentido del progreso de las ciencias y dar cabida a una
relectura prospectiva que ponga de relieve la actualidad de cuerpos tedricos y metodologias de
investigacion hoy olvidadas, asi como la trascendencia y el interés de la tradicion

humboldtiana.*

Una vez realizado este ejercicio de relectura, se estd en capacidad de percibir la potencia
de un pulsar que continua irradiando una modalidad singular de reflexion y articulacion. El
desafio de este capitulo es mostrarla, a sabiendas de que “en contra de lo que suele creerse, el
método, de hecho, comparte con la logica la imposibilidad de estar del todo separado del

contexto en el que opera.”**

Entonces tenemos: a) un proyecto, el humboldtiano, que hace época
pero no hace escuela, puesto que sus energias no se organizan en torno ni de un objeto
positivamente definido, ni de una doctrina, ni de una institucioén; b) una constelacion de autores

que lo que aprehenden del pensamiento de Wilhelm von Humboldt es su “elemento

*! Giorgio Agamben, “;Qué es lo contemporaneo?”, pag. 4

* Ibidem, pag. 6.

# Cfr. George Didi-Huberman, Ante el tiempo. Historia del arte y anacronismo de las imdgenes, Adriana
Hidalgo editora, Buenos Aires, 2006, pag. 58.

44 Giorgio Agamben, “Advertencia”, Signatura rerum. Sobre el método, Barcelona, Anagrama, 2010, pag.
10.
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genuinamente filoséfico [...] es decir su capacidad de ser desarrollado” **

y que en ello cifra su
tradicion; ¢) la circunstancia de la imposibilidad practica de separar los cuerpos tedricos de los
campos de estudios empiricos; y por ultimo, d) mi propia tentativa de exponer los elementos
fundamentales de una tradicidon con estas caracteristicas a partir de la elucidacion del proyecto
antropologico de K. Th. Preuss, la estrella mas visible de la constelacion desde nuestro punto de

observacion etnologico y americanista.

De esta forma, lo que empez6 siendo la bisqueda de una fundamentacion filosofica
(epistemoldgica) del proyecto antropolégico de Preuss devino en una reflexiéon sobre las
condiciones de posibilidad y las caracteristicas de una tradiciéon de pensamiento que existe pero
que ain no tiene un lugar claro en el mapa de la historia intelectual. En un primer momento,
desde mi punto de observacion, era evidente que Preuss carecia de recepcion en el ambito de los
estudios sobre los antiguos mexicanos y pueblos “indigenas mexicanos” porque sus trabajos eran
leidos en una clave equivocada, la del evolucionismo.*® Hacerlo inteligible requeria inscribirlo en
la escuela de pensamiento en la que efectivamente desarrolld su obra. Su antropologia
demandaba ser estudiada en cuanto parte del contexto académico en el que efectivamente vivio.
Pero este estado de cosas pronto cambid, transformando la cuestion de la tradicion intelectual en
la que se desenvolvid Preuss de un punto de partida seguro en un punto de llegada incierto. Las
incognitas que planteaba la elucidacion del proyecto antropoldgico de Preuss pasaron a ser la
punta de un iceberg que, emergiendo entre los pueblos originarios de la América indigena, se
tornd en la via de acceso a una tradicion intelectual no nombrada, cuyos integrantes han
incursionados en campos de investigacion empirica muy distanciados y que comparten, por

cierto, el que sus obras padezcan tropiezos semejantes en su recepcion.

El tipo de recepcion del proyecto y el pensamiento de Wilhelm von Humboldt que
prevalecio hasta la década de los afios 60 del siglo XX, es una que separa su reflexion filosofica

de sus investigaciones lingliisticas empiricas. Con excepcion de Ernst Cassirer (1874-1945), a

¥ ibidem

% T. K. Penniman, 4 Hundred Years of Anthropology, Gerald Duckworth & Co. Ltd., Londres, 1965
[1935]; E. E. Evans-Pritchard, Theories of primitive religion, Oxford Univeristy Press, Oxford, 1965;
Carlos Garcia Mora “El Nayarit y la antropologia en la obra de Preuss”, 1998, pag. 3,
http://carlosgarciamoraetnologo.blogspot.com/, pag. 3 por mencionar sélo algunos.
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. . . 4
quien podemos considerar como su descubridor, *’

el interés por el proyecto humboldtiano
arranca recién hacia los afios 1970 con los trabajos de Eugenio Coseriu, Tilman Borsche, Jiirgen
Trabant y Donatella Di Cesare.*® A partir de estos estudiosos se ha establecido un dmbito de
reflexion que abarca el amplio espectro de la filosofia y las ciencias del lenguaje y ha hecho
mucho por sacar a la luz directrices interpretativas para dotar al humboldtianismo no sélo de una
historia sino también de una prospectiva. Mutatis mutandis, en el dmbito de la antropologia,
aunque estd plenamente establecido el vinculo de Wilhelm von Humboldt con figuras como
Heymann Steinthal (1823-1899), Daniel Brinton (1837-1899) y Franz Boas (1858-1942), y en
general con la antropologia lingiiistica, no se han indagado a profundidad el tipo y los efectos de

la recepcion de la tradicion humboldtiana, ni tampoco se ha reflexionado de manera sistematica

sobre la posible influencia de Wilhelm von Humboldt en la antropologia americanista.*

4.1. CONSTELACION HUMBOLDTIANA DE PREUSS

Los integrantes de la constelacion en la que inscribo a Preuss provienen de formaciones muy
disimbolas, tanto como sus campos de estudio empiricos. Mientras que, como ya he sefialado, no
existen evidencias de que Preuss haya trabajado directamente con la obra de Wilhelm von
Humboldt, se sabe que fue muy cercano al circulo de Adolf Bastian en el Museo Etnolégico de
Berlin y estrecho colaborador de Hermann Usener, al menos por lo que se refiere al 6rgano
editorial de su grupo de investigacion en la universidad de Bonn, el Archiv fiir

Religionswissenschaft, de modo que es bastante plausible que Bastian y Usener sean las dos

*" Ernst Cassirer, “Die Kantische Elemente in Wilhelm von Humboldts Sprachphilosophie”, Ernst
Cassirer. Geist und Leben. Schriften, Ernst Wolfgang Orth (editor), Reclam Verlag, Leipzig, 1993
[1923], pags. 236-273; Philosophie der symbolischen Formen, 3 vols., Primus Verlag, Darmstadt, 1997.

* Cabria matizar esta aseveracion, sefialando que en la Alemania oriental, el interés en el pensamiento de
W. v Humboldt tuvo lugar un par de décadas antes. Eugenio Coseriu, “Uber die Sprachtypologie Wilhelm
von Humboldts”, Ein Beitrag zur Kritik der sprachwissenschafilichen Uberlieferung, Beitrige zur
vergleichenden Lieraturgeschichte, Niemeyer, Tiibingen, 1972, pags. 107-135; Tilman Borsche,
Sprachansichten. Der Begriff der menschlichen Rede in der Sprachphilosophie Wilhelm von Humboldts,
Stuttgarg, Klett-Cotta, 1981; Jiirgen Trabant, Apelliotes..., op. cit.; Traditionecn Humboldts, Suhrkamp,
Frankfurt am Main, 1990; Weltansichten. Wilhelm von Humboldts Sprachprojekt, C. H. Beck, Munich,
2012; Donatella Di Cesare Wilhelm von Humboldt y el estudio filosofico de las lenguas

9 Jirgen Trabant, “Ein weites Feld: Les langues du nouveau continent”, Wilhelm von Humboldt und die
amerikanischen Sprachen (Klaus Zimmermann, Jirgen Trabant & Kurt Miiller-Vollmer, eds.), Ferdinand
Schoningh, Paderborn, Munich, Viena y Ziirich, 1994, pags. 11-25.
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principales vias de transmision de la tradicion humboldtiana hacia Preuss. Es interesante notar
que tanto Bastian como Usener mueren en 1905, precisamente el afo en el que el joven Preuss
habia logrado concretar un proyecto propio de investigacion antropoldgica y dejar en claro su

autonomia intelectual respecto de Eduard Seler (1849-1922).

Figura: Aby Warburg (1866-1929) y Ernst Cassirer (1874-1945)

Otras dos figuras que he incluido en la constelacion humboldtiana porque se relacionan
directamente con Preuss y ayudan a elucidar su proyecto antropolégico son sus contemporaneos
Ernst Cassirer y Aby Warburg (1866-1929). Ambos estuvieron estrechamente vinculados al
circulo de Hermann Usener y hacia la década de los afios veinte del siglo XX iniciaron una
intensa colaboracion en la Kulturwissenschaftliche Bibliothek instalada por Aby Warburg en
Hamburgo. Justo en el contexto de elaboracion de su Filosofia de las formas simbolicas, Cassirer
relaciona la filosofia del lenguaje de Wilhelm von Humboldt con las ideas de Usener sobre los
nombres de los dioses (Gotternamen) y con los trabajos de Preuss sobre las concepciones
complejas (komplexe Vorstellungen) de los pueblos del Occidente de México.” Por su parte, a
Aby Warburg lo que interesa de los trabajos de Preuss es el tratamiento que confiere al problema

del surgimiento del drama ritual, y en particular, la caracteristica especifica de la memoria ritual

*0 Ernst Cassirer, “Sprache und Mythos. Ein Beitrag zum Problem der Gotternamen”, Wesen und Wirkung
des Symbolbegriffs, Darmstadt, Primus Verlag, 1997 [1925]; Philosophie der symbolischen Formen, 1.
Die Sprache, Darmstadt, Primus Verlag, 1997 [1923]; Philosophie der symbolischen Formen, 2. Das
mytisches Denken, Darmstadt, Primus Verlag, 1997 [1925]. Véase el siguente capitulo
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en la que todo se conserva, asi como a la metodologia comparativa entre los cultos dionisiacos y

los de los antiguos mexicanos mediante la cual devela el vinculo entre el arte y la magia.”

Manteniendo como analizador de las relaciones entre los pensamientos de los autores que
inscribo en la tradicion humboldtiana de Preuss el elemento filos6fico que en sus obras se
desarrolla, cabe afirmar que el caracter de las relaciones que guardan entre si no es de filiacion
sino paradigmatico. Es decir, la elucidacion del proyecto antropoldgico de Preuss no se alcanza
argumentando una causalidad del pasado hacia el presente, en la que se habria ido transmitiendo
un estilo de investigacion, adaptandolo a distintos campos de estudios empiricos. Tampoco se
alcanza reconduciendo este grupo de autores a un origen comun. El caracter paradigmatico de las
relaciones entre los pensamientos de los autores inscritos en la tradicion humboldtiana de Preuss
consiste en la posibilidad de confrontarlos para “hacer inteligible la totalidad de un contexto

historico-problematico mas vasto”,”* cuya trabazon la historia intelectual habia pasado por alto.

Wilhelm Humboldt
(1767-1835)

Adolf Bastian Hermann Usener

(1826-1905) (1834-1905)

Aby Warburg Konrad Th. Preuss Ernst Cassirer
(1866-1929) (1869-1938) (1874-1945)

Figura . Diagrama enganoso de la tradicion humboldtiana
de Preuss

El diagrama que presento de la tradicion humboldtiana de Preuss es engafioso en la
medida que se presta a lecturas equivocadas tales como suponer que la obra de Humboldt sea el

fendémeno originario y las obras del resto sean fenomenos derivados; asi como la de presuponerle

' Cfr. K. Th. Preuss, “Der Unterbau des Dramas”, Vortrige der Bibliothek Warburg VII, Verlag und
Druck von B. G. Teubner, Leipzig, 1930, pags. 1-88.
*2 Giorgio Agamben, “Qué es un paradigma?, Signatura Rerum, op. cit., pag. 11.
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un desarrollo histérico que discurre en la diacronia del pasado hacia el presente. Proponer que
entre los autores que hacen parte de la tradicion humboldtiana de Preuss las relaciones que
guardan entre si son de orden paradigmatico quiere decir que las analogias entre sus
pensamientos son las que hacen inteligible al paradigma; su singularidad y su originalidad
“exponen su pertenencia al conjunto.”” “El paradigma es una forma de conocimiento analogica
que se mueve de la singularidad a la singularidad;>* es decir, no ocupa el pensamiento de
Wilhelm von Humboldt la posicion de universal o general con relacion a la cual los otros autores
se alinean como una serie de particularidades. Y si bien, el tratamiento de los documentos a
partir de los que accedemos a esta tradicion humboldtiana debe hacerse siguiendo las leyes de la
filologia histdrica, aquello que se alcanza “vuelve inteligible no menos el presente del

investigador que el pasado de su objeto.”

Una representacion grafica de la tradicion
humboldtiana de Preuss mds adecuada seria aquella que permitiera simultdneamente cruces

diacrénicos y sincronicos susceptibles de ser leidos tanto retro, como prospectivamente.

T R AL [ ) Preuss = Bastian
X irineim von HamboldY £ L e
i o E - XXX Bastian = Humboldt
N > "-,.{-‘ ey sseee Usener = Humboldt
/ﬁ\'am;\}‘u ATYa > '),,."’VH’:rmann o Pl Preuss — (Bastian <—) Humboldt
e ',«':, X N ; / 5 Preuss — (Usener <—) Humboldt
4 i O // Bastian — Preuss <—Usener
(it I\Ab/y Warburg\}/ . ’/:"’ . ' E'rnst Cassirer |\ ; ;PTGUSS Tvbjseger) = ((::ass,lrer)
\ reuss <—(Warburg <>Cassirer
\\ s Bastian |, Humboldt | Warburg
\ NV —) Humboldt < (Usener <) Cassirer
iy ‘ A Y Konrad Dby $ kA Bastian ||Preuss {}Warburg
3 \::—"/' # =2 Preuss (<—Usener <) Warburg

Analizar algunas de las relaciones entre los autores que hacen parte de esta constelacion
permite ofrecer elementos para elucidar la obra de Preuss suspendiendo el asunto de sus
respectivos vinculos historicos para abordarlas desde una perspectiva racional, es decir,

destacando su parte en la realizacion de la tradicion humboldtiana. Se trata de la busqueda del

> Agamben, op. cit., pag. 40.
> Ibidem, pag. 40.
> Ibidem, pag. 41.



PREUSS HUMBOLDTIANO 18

elemento humboldtiano que los reune, con independencia del éxito obtenido en sus campos de
investigacion empirica. Esta operacion posibilita acceder a las fuentes del proyecto antropologico
de Preuss por una via alternativa a la de la historia canonizada de la antropologia alemana, en la
cual varios de los autores que consideraremos aqui ni siquiera figuran y que es, en ultima
instancia, la propia via de Preuss. Indagar los elementos humboldtianos en esta constelacion de
autores rendird un fruto doble: la elucidacioén del proyecto antropoldgico de Preuss pero solo a
condicidn de renovar el interés por el conocimiento de una tradicion cuya emergencia no ha sido

aln pensada.

4.2. VISOR ESTEREOSCOPICO

En el cuadro de relaciones no estan todas las posibles combinaciones, ademas intencionalmente
no esta listada la relacion Preuss — Humboldt. Esto obedece a que, desde el punto de vista de esta
investigacion, se observa en la obra de Preuss una realizacion mas cabal del proyecto
humboldtiano que en la del resto de los integrantes de esta tradicion. De hecho, a diferencia de lo
que sucede al estudiar las relaciones que guardan el resto de los miembros de esta constelacion
con la tradicion humboldtiana, la observacion de la relacion Preuss — Humboldt produce un
efecto de estereopsis.’® Es decir, la relacion Preuss-Humboldt hace posible dotar a la tradicion de
tridimensionalidad siempre y cuando se la mire simultdneamente desde el punto de vista dispar
de ambos proyectos antropologicos. No se trata tanto de observar el desplazamiento de los
métodos y conceptos humboldtianos a través de la red de relaciones que constituyen la tradicion,
sino de yuxtaponer los proyectos de Humboldt y Preuss en cuanto totalidades para dar cuenta de
como es que, en la particular articulacion entre las reflexiones teodricas con las indagaciones
empiricas —en sus respectivos campos de estudio— sus metodologias y conceptos ganan
orientacion epistemoldgica y certidumbre interpretativa. Es esta aprehension integral de uno y

otro lo que funciona como visor estereoscopico. La vision binocular asi obtenida genera una

> Estereopsis: (del griego otepeo (stereo) que significa solido, y dyic (opsis) apariencia, vision o vista.
Término frecuentemente usado para aludir a la percepcion de la profundidad de campo ya de la
tridimensionalidad obtenida a partir de la informacion visual derivada de la visién binocular. Cfr.
Howard, I. P. & B. J. Rogers, Binocular vision and stereopsis. New York: Oxford University Press, 1995
en https://en.wikipedia.org/wiki/Stereopsis (consultado el 2 de mayo de 2016).
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suerte de fusién de la que resulta una imagen unitaria de la tradicion humboldtiana dotada de

tridimensionalidad.’’

“aterialid

®

Figura : Visor estereoscopico Humboldt - Preuss

En la filosofia del lenguaje de Wilhelm von Humboldt, el postulado de la
tridimensionalidad del lenguaje no resulta de manera directa del anélisis del lenguaje, sino de la
problematizacion de la pregunta cientifica por éste y de la critica de la reificacion que ésta
conlleva; implica en si mismo la critica al modelo monolégico del conocimiento que supone un
sujeto cognoscente y un objeto por conocer. Ya por eso no resultan conducentes las
consideraciones del proyecto humboldtiano organizadas a partir de preguntas o bien puramente
filosoficas o bien eminentemente lingiiisticas y por la misma razén tampoco ha sido productiva

la recepcion de la antropologia de Preuss que se limita al uso de sus interpretaciones etnologicas.

> En la estereopsis intervinenen diversos mecanismos. Cuando se observan objetos muy lejanos, los ejes
opticos de nuestros ojos son paralelos. Cuando observamos un objeto cercano, nuestros 0jos giran para
que los ejes Opticos estén alineados sobre €l, es decir, convergen. A su vez se produce la acomodacién o
enfoque para ver nitidamente el objeto. Este proceso conjunto se llama fusiéon. La agudeza estereoscopica
es la capacidad de discernir, mediante la esteopsis, detalles situados en planos diferentes y a una distancia
minima. Hay una distancia limite a partir de la cual no somos capaces de apreciar la separacion de planos.
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En la concepcion del lenguaje de Humboldt, la tridimensionalidad esta intrinsecamente
vinculada y, de cierta forma, es la manifestacion mas acabada de la articulacion de las
investigaciones teodricas y empiricas, tal como ¢l mismo las puso en préctica en su obra, y
particularmente en su estudio de la lengua kawi.”® El fakfum que orienta su investigacion critica
no es ni una lengua determinada ni una familia lingiiistica; es la diversidad lingiistica y el

. ., . . . 59
continuo proceso de produccion de diferencia en la unidad.

Humboldt problematiza criticamente el caracter de la legalidad que dota de unidad a las
lenguas. Constata que de las leyes gramaticales de una lengua (o de una familia lingiiistica)
singular no se pueden derivar generalidades validas para el resto. En vista de este hecho,
Humboldt modifica el esquema de la epistemologia clasica, donde lo “universal” es necesario y
cada una de las intancias “particulares” son contingentes, correspondiéndole a lo primero el
ambito de la reflexion tedrica mientras que las segundas se van desvaneciendo en el decurso
historico de lo empirico, para postular que el estudio del lenguaje deberia comprender tres
dimensiones, a saber: la consideracion trascendental del lenguaje en cuanto condicion de
posibilidad de la cultura intelectual (Geist, Sprachdenken); el estudio comparado de las lenguas
que, en cuanto totalidades constituyen el horizonte historico o la vision del mundo (Weltansicht)
que dota de unidad y objetividad a la experiencia, ambito susceptible de recibir un tratamiento
morfoldgico a la vez tedrico y empirico; y, por ultimo, el didlogo, dimension emientemente
empirica, discursiva y efimera, que poniendo en primer plano la intersubjetividad fundamental
del lenguaje es el locus de formacion de la legalidad, pero también de su transformacion

(didlogo).

lenguaje (transcendental)

lengua(s) (teorico y empirico)

dialogo (empirico y efimero)

De acuerdo con Ernst Cassirer, en la historia de la filosofia, la reflexion sobre el lenguaje

estd determinada por el concepto de forma: la Contra-Ilustracion alemana transformo el viejo

¥ W. von Humboldt, Uber die Kawi-Sprache auf der Insel Java, 3 vols., Dimmler, Berlin, 1836-1'839.
* 'W. von Humboldt, Sobre la diversidad de la estructura del lenguaje humano, op. cit., pag. 55; Uber die
Sprache. Reden vor de Akademie, (Jiirgen Trabant, ed.), Tiibingen, Francke Verlag, 1994, pag. 28.
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concepto racionalista de forma reflexiva y su busqueda de la lingua universalis (lengua
universal), en el concepto romantico de forma organica.®® En Humboldt la concepcion
tridimensional del lenguaje resulta de la evolucion del concepto de forma y su desarrollo en la
metafora de organismo. En este nuevo paradigma, la metafora de organismo designa mas que un
campo de fendmenos particular, un principio general de especulacion. Di Cesare lo explica con

claridad.

La metéafora humboldtiana [...] remite al concepto kantiano de 6rgano, entendido como
parte de un organismo viviente que produce las otras partes y es, a su vez, producido por
ellas. Desde este punto de vista, el lenguaje es un 6rgano, una parte del hombre mismo,
en cuya fisicidad aparece profundamente enraizado. Y justamente por ser interior y no
exterior al hombre, el lenguaje es originario y natural; nace cada vez como instinto, a
partir de una necesidad interior (sita en la naturaleza misma del hombre y para la que no
pueden aportarse explicaciones ulteriores) de formarse a si mismo y al mundo mediante
los sonidos en una relacion de consonancia con los demas.®'

La metafora del lenguaje como un organismo implica una critica a la concepcion
instrumentalista que ve en el lenguaje un mero vehiculo de comunicacion de ideas previamente
formadas y acabadas. El 6rgano formador del pensamiento es el lenguaje; ya por eso es
constitutivo del yo y del mundo.®* Cada lengua, en su singularidad, no es otra cosa que una
modalidad de formacion dotada de un repertorio limitado de recursos articulados en una red
estructurada analdgicamente. Forma formata y forma formans son los términos que integran el
par conceptual que designa como en la dynamis de la produccion lingiistica la lengua forrma
formata ofrece el material que el sujeto al hablar transforma imprimiéndole una forma formans.
En ello se sustenta la tesis que plantea la relacion de mutua determinacion de la “vision del
mundo” por la lengua y vice versa; tesis que, en términos generales, puede considerarse vigente a
condicion de no incurrir en los excesos del relativismo cultural, es decir, en la idea de la
determinacion de la cultura por la lengua de la que se sigue el corolario de Ila
inconmensurabilidad entre las culturas. Por eso Humboldt no concebia a las lenguas como cosas

fijas sino como potencias generadoras en constante transformacion por sus hablantes, quienes

% Ernst Cassirer, Philosophie der symbolischen Formenl. op. cit.; “Structuralism in modern linguistics”,
Word. Journal of the linguuistic Circle of New York, num. 1, 1945, pags. 99-120.

%' Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico de las lenguas., pags. 31-32.

62 Humboldt, 1990; Trabant, 1990; Di Cesare, ““Innere Sprachform”. Humboldts Grenzgegriff, Steinthals
Begriffsgrenze”, Historiographia lingiiistica, XXIII, 3, 1996, pags. 321-346.
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ademas tenian la posibilidad de relativizar criticamente sobre su vision del mundo, en particular
a partir de la reflexividad que se produce en el acto de salir de una lengua entrando en otra.”’ El
giro lingiiistico que Humboldt imprime a la filosofia,** no consiste tanto en un rechazo del
kantismo como en su transformacion semidtica, a partir de la indagacion del nexo entre
pensamiento y lenguaje, del que resulta la formula Sprachdenken, hablar::pensar.®> Es en este
punto donde la distincion entre lenguaje, lengua y didlogo y su disposicion en un modelo
tridimensional adquiere relevancia epistemoldgica en si misma y para la elucidacion de la

constelacion humboldtiana de Preuss.

El faktum que orienta las investigaciones de Preuss es la diversidad de mundos
intelectuales (Gedankenwelt, Weltansichten) y, siguiendo a Bastian, la certeza de su
inteligibilidad. A diferencia de Wilhelm von Humboldt cuyo primer quehacer con el faktum de la
diversidad lingiiistica consistio en el desarrollo de una reflexion critica (filoséfica) en torno a sus
condiciones de posibilidad, que derivé en la tesis de la Sprachdenken, Preuss, se situo en el plano
empirico de la diversidad de concepciones sobre el acto del entierro como estrategia de

. ., . ;o r : 66
interpelacion a los enunciados teoéricos de los antropologos de gabinete.

% Esta prevencion alude a las distintas polémicas que ha sucitado la idea del relativismo cultural implicita
en el reconocimiento del faktum de la diversidad lingiiistica y cultural. Lo que interesa enfatizar aqui es
que este faktum puede se sujeto de distintos usos politicos. En la historia de la antropologia se atribuye su
postulacion a Franz Boas. En su caso tenia que ver con la exigencia de realizar investigaciones profundas
en cada contexto etografico y con la critica a las perspectivas evolucionistas para las cuales Occidente era
la medida del hombre. En su desarrollo, el argumento relativista lleg6 al extremo de plantear una
identidad entre la lengua, la cultura y un determinismo de la vision del mundo, de lo cognoscible y lo
inteligible, por la cosmovision; con el desafortunado corolario de la idea de inconmesurabilidad. Esta
cuestion llevada a temas éticos y politicos acarrea dilemas y consecuencias muy serias. Cfr. Thomas
Barfield (ed.), Diccionario de antropologia, México, Siglo XXI editores, 2000, pag. 529.

% Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filoséfico de las lenguas., 1999, pag. 38.

% Con la formula Sprachdenken, Jigen Trabant ha designado a la tesis humboldtiana que postula la
identiad del hablar y el pensar. En el libro Traditionen Humboldts (1990), Trabant da cuenta de la génesis
y las implicaciones de este aspecto del pensamiento de Humboldt. En este contexto resalta la importancia
del intercambio epistolar entre Schiller y Humboldt. Trabant sintetiza asi la tesis que esta férmula
expresa: “El lenguaje no es un simple medio para denotar lo pensado y comunicarselo a los demas. El
lenguaje no es un mero signo, mas bien es el medio de la formacion del pensamiento, el medio de la
formacion del yo y del mundo, es decir, el lenguaje mismo produce el pensamiento. Precisamente debido
a que el lenguaje es la produccion del pensamiento tiene una estructura semiotica que corresponde a esta
funcion”. Jiirgen Trabant, op. cit., 1990, pag. 38.

8 K. Th. Preuss, Die Begribnisarten der Amerikaner und Nordostasiaten, Inauguraldissertation zur
Erlangung der Doktorwiirde von der philosophischen Fakultit der Albertus-Universitdt zu Konigsberg in
Preussen, Konigsberg (Kalilingrado), Hartungsche Buchdruckerei, pags. 314-315.
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La explicacion satisfactoria de las formas de entierro debe basarse en ultima instancia en
el conocimiento de su cardcter. Se accede a este caracter a partir del esclarecimiento
detallado de la influencia directa que ejercen la naturaleza circundante y la lucha entre el
amor y el temor en el momento del entierro sobre las concepciones en torno a este acto
[...] En realidad, la explicacion debe resultar ante todo del conocimiento directo de los
hombres.®’

Al otorgarle primacia analitica a las concepciones de los hombres sobre si mismos y
sobre su entorno en la investigacion de cada cultura, Preuss transforma la relacion entre la
informacion etnogréafica y la teoria antropologica y desplaza el foco del faktum la diversidad
cultural de la humanidad en general hacia la diversidad manifiesta al interior de contextos
etnograficos concretos, lo que lo lleva a preguntarse por los principios que la dotan de
inteligibilidad. Asi, al emprender una morfologia de las concepciones sobre la persona y el
mundo, articulada sobre una morfologia de los medios plésticos de expresion de estas mismas
concepciones, Preuss descubre un modo de proceder del intelecto que denominé modo mégico
de pensar (magische Denkweise).”® Esta modalidad de pensamiento se caracteriza, en primer
lugar, por plantear una identificacion plena de los pensamientos y las palabras y atribuirles

potencia magica.

Entre los coras, un pensamiento correcto es decisivo tanto para los dioses —que siempre
son fuerzas naturales personificadas— como para los seres humanos que relizan
ceremonias. Sin el pensamiento adecuado, las acciones no pueden tener éxito alguno. Asi
postulamos que existe una concepcion que atribuye poderes magicos a los mismos
pensamientos. Una prueba de esto es que los pensamientos por si solos a veces implican
acciones. El pensamiento correcto es la base para obtener poderes magicos. [...] Solo el
pensamiento y la palabra gozan de semejante universalidad. Seglin esta concepcion, no
solamente los seres humanos hablan, también los sonidos de los instrumentos musicales
son “palabras”, los animales cantan, hablan y lloran; flores y animales gritan, algunos
instrumentos ceremoniales se manifiestan en el hecho de que hablan [...] Lo mas
imporante, lo verdaderamente magico, es la iluminacion repentina, la comprension subita

67 .

Ibidem
68 K. Th. Preuss, “Die magische Denkweise der Cora-Indianer (Abstract)”, XVIII International Congress
of Americanists, London, May 17 to June 1, 1912, Harrison and Sons, Londres, 1, pags. 129-134.
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de la manera en que debe hacerse tal o cual cosa. La realizacion misma, entonces ya no
importa tanto.”

Preuss no se aproxima a las ideas magicas interpretandolas como alegorias, ni juzgado
qué tan racionales son a la luz de la vision del mundo occidental, sino que se pregunta cuales son
las condiciones de posibilidad de la formaciéon de las concepciones magicas que estudia
presuponiéndoles siempre una inteligibilidad, para lo cual “tenemos que despojarnos de todas
nuestras concepciones religiosas, morales y cientificas, y de nuestros placeres estéticos.””” El
modo magico de pensar consiste en una forma de aprehension de los fendmenos a partir de
rasgos prominentes y concisos (Prdgnanz), que en adelante los representardan no sélo para
singularizarlos sino sobre todo para relacionarlo y condensarlo con otros fendmenos con base en
una red analdgica que dota de coherencia a cada vision del mundo; al resultado de este modo de
proceder del intelecto, Preuss lo denomin6 concepcidon compleja (komplexe Vorstellung). Preuss
nota asimismo que lo que posibilita las relaciones analdgicas entre los fendmenos en el modo
magico de pensar es su capacidad de transformarse (Verwandlungsfihigkeit), y not6 ademas, que
estas transformaciones no se rigen por un principio estrictamente morfo-loégico sino que el acto
de transformacion conlleva siempre una potencia performativa genética, lo que en ultima
instancia permitiria explicar por que en el seno de un contexto etnografico, en el proceso de

produccion y reproduccion cultural, ciertos fendémenos siguen determinadas tendencias.

Estas ideas de Preuss sobre el proceso de formacion de las concepciones complejas y el
modo de pensar magico se asemejan en varios aspectos a la reelaboracion que propone Humboldt
del modelo de la sintesis kantiana. Es bien conocido que la concepcion del juicio sintético a
priori ofrece la formulacion mas general del problema kantiano, pues a partir de ésta se
determina la relacion entre el saber y la realidad.”’ Kant definié el conocimiento como sintesis de
una pluralidad dada en la intuicién a través de las formas del entendimiento. La articulacion de

sus facultades, es decir, la sintesis entre sensibilidad y entendimiento, estd a cargo de la fuerza

% Ibidem; Cfr. P. Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de
Konrad Th. Pruess”, pag. 54.

K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, Leipzig, B. G. Teubner, 1914, pag. 1.

"' E. Cassirer, "Die Kantische Elemente in Wilhelm von Humboldts Sprachphilosophie”, Ernst Cassirer.
Geist und Leben. Schriften zu den Lebensordnungen von Natur und Kunst, Geschichte und Sprache (Ernst
Wolfgang Orth, ed.), Leipzig, Reclam Verlag, 1993a [1923], pag. 236.
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imaginativa (Einbildungskraft), de la que resulta la unidad del conocimiento con su objeto.”” La
fuerza imaginativa, en cuanto que principio dindmico, es la causa del acto sintético, sin embargo,
se mantiene como algo misterioso, “como la ciega pero indispensable funcion del alma, respecto
de la cual Kant se aventuraba a insinuar una “desconocida raiz comtn”.”” Wilhelm von
Humboldt identifica al lenguaje, en sentido trascendental, con esta “misteriosa raiz comun” de
las facultades del entendimiento, “llevando asi el lenguaje de la periferia al centro de la reflexion

filosofica”.”

Humboldt queria investigar los modos de proceder del intelecto humano, pero rechaza
que esto pueda realizarse desde la abstraccion de la filosofia. El lenguaje es la manifestacion por
excelencia del espiritu. La actividad del Geist no sélo es efimera, sino que transcurriria sin dejar
huella a no ser por el lenguaje que se manifiesta en el discurso en la forma de una lengua
particular. Su estudio es la clave para penetrar en la naturaleza humana. Por estar condicionados
por el lenguaje, pensamiento y ser so6lo pueden ser considerados en su relacion con el primero.
En cuanto manifestacion del Geist, el lenguaje so6lo puede ser aprehendido en la variedad
empirica de sus manifestaciones individuales. La sintesis lingiiistica —necesariamente historica y
dialégica— define al lenguaje como ambito donde tiene lugar el desarrollo dinamico de la vida
intelectual, y es asimismo su condicion de posibilidad. La lengua, en tanto que condicion
histérica del pensamiento, constituye la perspectiva abierta y, simultineamente, determinada en

la que tiene lugar la formacion del mundo.

Tampoco la consideracion de lo que la lengua produce confirma la idea de que ésta se
limita a designar objetos ya percibidos como tales. De hecho, con estos objetos no se
agotaria jamas el contenido mas profundo y pleno de la lengua. Del mismo modo que sin

7 Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft, 2 vols., Frankfurt a.M, Suhrkamp, 1988 [1781], pags. 187-
194.

3 Kant, Kritik der reinen Vernunft, pag, 117; cf. Trabant, Apelliotes, 1986, p. 18.

™ Cfr. Trabant, op. cit., 1990, pag. 56, Di Cesare, op. cit., 1999, pag. 28. Si bien en la filosofia siempre
ha existido una reflexion sobre el lenguaje, antes de Humboldt el lenguaje no habia sido considerado en si
y para si, sino en funcion de otra cosa. Cabria distinguir una primera fase caracterizada por una reflexion
en torno a su valor ontologico desarrollada predominantemente en la filosofia antigua y la medieval. La
filosofia moderna desarrollé un interés gnoseoldgico por el sujeto y la razon; en este contexto se
reflexiona sobre el valor cognoscitivo del lenguaje. Algunos pensadores, como Herder, deplorardn su
imperfeccion; la diversidad lingiiistica sera vista como el signo inequivoco de este defecto, no so6lo para
fungir como instrumento de la razon, sino también para hacerlo como lazo entre los seres humanos.
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ésta no es posible concepto alguno, tampoco puede haber para el alma objeto alguno sin
la lengua, pues incluso lo externo no posee para ella una entidad plena si no es por medio
del concepto. [...] Y como en el seno de una misma nacion la lengua recibe el efecto de
una subjetividad homogénea, puede decirse que en cada lengua estéd inscrita una manera
peculiar de entender el mundo. Del mismo modo que el sonido individual se situa entre el
objeto y el hombre, asi también la lengua entera se pone entre ¢l y la naturaleza que
ejerce sus efectos sobre ¢l, desde fuera o desde dentro. [...] En lo esencial, incluso se
podria decir que de una manera exclusiva, por cuanto sensacion y acciéon dependen de las
imagenes que el hombre se forma de las cosas, el hombre vive con los objetos de la
manera como el lenguaje se los presenta. Por el mismo acto por el que el hombre hila
desde su interior la lengua, se hace ¢l mismo hebra de aquélla, y cada lengua traza en
torno al pueblo al que pertenece un circulo del que no se puede salir si no es entrando al
mismo tiempo en el circulo de otra.”

Humboldt subraya el hecho de que la representacion, el concepto, s6lo puede adquirir
existencia, es decir, unidad y objetividad, mediante su expresion en el didlogo posibilitado por la
“forma sensible” de la palabra que se da reciprocamente de 7% a Ti..”® Ocurre todo el tiempo, en
cada acto lingiiistico, pero siempre tiene lugar en el seno de una lengua formada que le antecede.
Esto en virtud de que la sintesis en el lenguaje comporta una fuerza creadora, siempre en
movimiento, que es también fuerza creativa y cognitiva. Esta en su desarrollo dindmico tiende a
la creacion de la diversidad en una permanente tension entre la tendencia dictada por su caracter
y los limites marcados por su estructura, de una parte, y la libertad de cada hombre para,
rondando sus limites, forzarlos a dar de si.”’ Es decir que, para Humboldt, “la sintesis lingiiistica
de sensibilidad y entendimiento, de espontaneidad y receptividad sélo es transcendental en
cuanto tarea: su realizacion es en cambio diversa [...] El pensamiento no depende solo del
lenguaje en general sino que hasta cierto punto depende también de cada lengua individual.”’® Es
por ello que si bien el acto de hablar no puede concebirse como una mera repeticion de lo ya
formado, tampoco puede pensarse como creacion pura. En el didlogo, toda formacion es en

realidad una transformacion.

" Humboldt, op. cit., 1990, pags. 82y ss

7% Ernst Cassirer, “Die Kantische Elemente...”, pag. 256.

"7 Cfr. Humboldt 1836, Trabant 1986, Di Cesare, 1999 (buscar paginas)

® 'W. v Humboldt, op. cit., 1990, pag. 55; W. v Humboldt, op. cit., 1994, pag. 21; Di Cesare, op. cit.,
1999, pag. 47.
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En su universalidad, el lenguaje tiene que individualizarse para realizarse en concreto: el
lenguaje se manifiesta en una infinita variedad de formas individuales, en las lenguas
historicas. Ahora bien, éstas inicamente representan el primer estadio de su indispensable
proceso de diversificacion e individualizacion [...]. Igual que el lenguaje es la totalidad
de las formas lingiiisticas individuales (las lenguas), también cada lengua constituye a su
vez un circulo compuesto por individualidades.”

Entendida de este modo, “la individualidad de la lengua estd siempre unida a la
diversidad”,* y es tal solo relativamente, ya que la verdadera individualidad se encuentra
unicamente en el individuo concreto que confiere existencia a la lengua en el acto de hablar, en
el discurso. “Soélo en el individuo obtiene la lengua su determinacion Gltima.”®' “La lengua llega
a ser a través del discurso”,*” la certidumbre del mundo asi creado es un producto de la

interaccion social.

El itinerario por el que Humbold accede a la concepcion tridimensional del lenguaje
obedece en primera instancia problematicas filosoficas y politicas; el desarrollo de una
metodologia de investigacion empirica surge en un momento ulterior.*”®> De la vasta experiencia
politica de Humboldt emergen interrogantes relativas a la posibilidad de elucidar filos6ficamente
y comprender histéricamente la variedad fenoménica manifiesta en el mundo humano. En
particular le preocupaba que la Revolucion Francesa hubiera sido incapaz de evitar la represion

de la sensibilidad por la razén, pues consideraba que solo la imaginacidon poética posee la fuerza

" W. v Humboldt, Sobre la diversidad de la estructura del lenguaje humano y su influencia sobre el
desarrollo del espiritu, pags. 218 y ss. Por la connotacion que hoy tiene el sustantivo individualidad,
vinculado al individualismo, y para preservar mejor el sentido que Humboldt quiso dar a este término, ahi
donde se dice individualidad habria que leer singularidad, donde dice individuo habria que leer persona o
sujeto.

%' W. v Humboldt, “Uber den Nationalcharakter der Sprachen”, Werke in fiinf Binden, III. Schriften zur
Sprachphilosophie, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 2002 [1827-1829], pag.420 apud Di
Cesare, op. cit, 1990, pag. 94.

81 'W. v Humboldt, Sobre la diversidad de la estructura del lenguaje humano y su influencia sobre el
desarrollo del espiritu, pags. 65.

2 W. v Humboldt, Uber die Verschiedenheiten des menschlichen Sprachbaues”, Werke in fiinf Binden,
1II. Schriften zur Sprachphilosophie, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2002 [1827-1829],
pags. 181 apud Di Cesare, op. cit., 1999, pag. 94-96.

% Paradojicamente, en muchos circulos se identifica el legado de Humboldt con la supuesta creacion de
una tipologia lingtiistica.
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necesaria para generar innovacion. Hacia 1795, el Plan para una antropologia comparada™
planteaba ya la necesidad de modificar la relacién entre antropologia y filosofia. Como se ha
mencionado anteriormente, es en la concepcion humboldtiana del Geist y su nexo indisoluble
con la sensibilidad donde puede aprehenderse la singularidad de su enfoque que sostiene la
primacia de lo individual sobre lo universal.*” Por eso hacia falta desarrollar investigaciones que
fueran a la vez trascendentales y empiricas. Cuando, de entre todos los dmbitos mediante los
cuales se expresa el espiritu, Humboldt decide concentrarse en el lenguaje en cuanto su
manifestacion por excelencia y desarrollar una reflexion sobre el mismo en si y para si, opera
una transformacion radical de la filosofia. Se trata de un verdadero giro lingiiistico de la filosofia
que lleva al lenguaje de su periferia al centro. Humboldt justifica la primacia del lenguaje sobre
el resto de las manifestaciones del espiritu humano argumentando que, a diferencia de lo que
ocurre en el arte, sdlo en el lenguaje el modo de proceder de la imaginacion poética, en virtud de

la intersubjetividad dialogica, cumple la meta de la objetivacion de la representacion.

En el arte, la imagen pasa del Yo al T1, pero sin retornar al primero, de modo que la
sintesis queda cumplica cuando el T, como si fuese un artista, reproduce en si la imagen
espontaneamente; en el lenguaje, por el contrario, se da una reciprocidad, ya que la
palabra le es devuelta al Yo por el Tu, el cual es a su vez realmenten un hablante, y s6lo
entonces la sintesis puede considerarse acabada. De ahi que el lenguaje supere en la
reciprocidad del Yo y del Tu la apariencia de la que el arte no logra librarse.®

De esto resulta que el interés en el lenguaje deje de cifrarse en funcion de su valor
ontoldgico (ser), su valor gnoseoldgico (pensamiento) o su valor instrumental (medio de

comunicacion). La consecuencia de la identificacion del modelo de la sintesis kantiana con el

¥ Cfr. Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filoséfico de las lenguas, pag. 27. Di Cesare
relaciona la serie de trabajos que Humboldt escribi6 por estos afios en los que elabora su abordaje de la
problematica de la diversidad fenoménica a la luz de interrogantes politicas y filos6ficas. W v Humboldt,
“Uber die Gesetze der Entwickelung der menschlichen Krifte” (1791); “Ideen zu einem Versuch, die
Grinzen der Wirksamkeit des Staats zu bestimmen” (1792); “Theorie der Bildung des Menschen” (1793);
“Plan einer vergleichenden Anthropologie”, (1795).

% Lo que es universal y espiritual se manifiesta, puesn en lo que es individual y sensible, mientras que a
su vez esto no puede quedar subsumindo en aquello. De aqui se sigue una primacia de lo individual sobre
lo universal en la que hay que reconocer el nicleo mas profundo y peculiar de la filosofia humboldtiana
[...] si lo universal se da inicamente en la variedad sensible de sus manifestaciones individuales, hara
falta una investigacion no sélo transcendental, sino al mismo tiempo empirica. D. Di Cesare, Wilhelm von
Humboldt y el estudio filosofico de las lenguas, pag. 26.

% Ibidem, pag. 39.
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lenguaje podria formularse de la siguiente manera: “si el sujeto y el objeto, el Yo y el mundo, no
estan dados mas que en el horizonte del lenguaje [singularizado siempre en una lengua historica],
estas codiciadas unidades de la filosofia (y con ellas la filosofia misma) amenazan con disolverse
en la diversidad babélica del hablar humano.”®” Es asi como al faktum de la diversidad de las
manifestaciones del espiritu, y en particular la diversidad del lenguaje humano, se le afiade la
necesidad trascendental de la diversificacion, en cuanto condicidon de posibilidad. Ya por eso
seria incorrecto pensar la relacion entre las tres dimensiones propuestas como una de creciente
generalidad que permitiria subsumir los casos empiricos particulares bajo estructuras ahistoricas,

o entenderlos, en cambio, como efectos 16gicos de causas historicas.

En el itineario intelectual de Humboldt, su trabajo directo con las lenguas inicid, como en
el caso de muchos otros intelectuales de su época, con el estudio de las lenguas clasicas
indoeuropeas. La experiencia de campo decisiva que impulsé su sensibilidad hacia la diversidad
lingtiistica fue el contacto con el vascuence. Mdas adelante, accedid a numerosos materiales
provenientes de América, Asia y Oceania. Particularmente importante para Humboldt fue la
relacion que sostuvo entre 1802 y 1808 con con el jesuita espafiol Lorenzo Hervas®® pues a través
suyo accedi6 a mas de 300 gramaticas de lenguas conocidas en las colonias espafiolas en
América y Asia. Otra fuente importantisima fueron los materiales reunidos por su hermano
Alexander durante su expedicion a América (1799-1804). A partir de 1820 y hasta su muerte en
1835, Humboldt se dedicod de lleno a los estudios lingiiisticos. Y aunque su obra mas conocida
sea la Introduccion a Sobre la lengua kawi en la isla de Java, Jirgen Trabant argumenta que el
recurrente fracaso de Humboldt en su intento de redactar un ensayo sobre las caracteristicas
generales de las lenguas del Nuevo Continente debido a su gran heterogeneidad, es el auténtico

semillero de intuiciones lingiiisticas que posibilitaron sus reflexiones sobre la diversidad de la

¥ Ibidem, pag. 29.

% Lorenzo Hervés dedico enormes esfuerzos a integrar a través de los misioneros jesuitas concentrados en
el Vaticano, una encuesta verbal con el objetivo de obtener un cuadro completo de las diferentes lenguas
del mundo. Entre sus obras mas importantes destacan el Catalogo delle lingue conosciute e notizia della
loro affinita, e diversita, Madrid, Sociedad General Espafiola de Libreria, 1987 [1785] que evoluciono6 en
una obra en 6 tomos publicada entre 1801 y 1805. Cfr. Ma. Rosario Marti Marco, Wilhelm von Humboldt
y la creacion del sistema universitario moderno, Madrid, Editorial Verbum, 2012, pag. 167.
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estructura del lenguaje humano y su influencia sobre el desarrollo del espiritu; mismas que

desarrollo en el estudio de la lengua kawi.”

Humboldt llegd a referirse a los pueblos de América como un vasto campo para el
estudio de las lenguas; un campo en el que sin embargo, las lenguas tienen que tratarse como
singularidades espirituales, cada lengua es un mundo: “el estudio de las lenguas de la tierra es la

historia mundial de las ideas y los sentimientos de la humanidad.””

Si de la obra de Humboldt resulta arduo abstraer el elemento filos6fico de su pensamiento
debido a que es dificil de asir a partir de férmulas cambiantes y a menudo cripticas, de la de
Preuss lo es otro tanto pero, en su caso, es debido a que practicamente no se ocupd de
sistematizar su enfoque tedrico metodologico. Las dos grandes excepciones son el opusculo
publicado en 1914, intitulado La cultura intelectual de los pueblos naturales y el Manual de
etnologia del cual es editor y coautor, que aparecio en dos versiones ligeramente distintas, una en
1937 y otra en 1939.”" En una época en que abundaron las teorias antropolégicas sobre la
religion primitiva —ademés del animismo, piénsese en el fetichismo,”> el totemismo,” el
monoteismo originario,”* por mencionar solo las mas conocidas—, esta caracteristica de la obra de
Preuss puede leerse como toda una toma de postura en la disciplina, que apunta en la misma
direccion epistemoldgica que la actitud de Wilhelm sobre la necesidad de basar toda reflexion

sobre el lenguaje en investigaciones empiricas y comparadas sobre lenguas concretas.

La visidon estereoscopica de Humboldt-Preuss permite distinguir con nitidez como el
acceso de Preuss a la tridimensionalidad se gesta en su critica a los abusos del método

comparado. Ante las polémicas entre las distintas escuelas que dominaron la antropologia en la

% Jiirgen Trabant, "Ein weites Feld", pag. 23-24; Weltansichten. Wilhelm von Humboldts Sprachproject,
pags. 105-106.

% Ibidem. Humboldt apud Trabant: “Das Studium der Sprachen des Erdbodens ist also die Weltgeschichte
der Gedanken und Empfindungen der Menschheit”.

! Konrad Th. Preuss, Die geistige Kultur de Naturvélker, Leipzig, B. G. Teubner, 1914; Lehrbuch der
Volkerkunde, Konrad Th. Preuss (ed.), Stuttgart, Ferdinand Enke Verlag, 1937.

%2 Charles de Brosses, “Dissertation sur le culte des Dieux Fétiches™, 1760.

% John F. Mc Lennan, “The worship of Animals and Plants”, 1869; James G. Frazer, The Golden Bough,
1890; Totemism and Exogamy, 1910; Emile Durkheim, Les Formes élémentaries de la vie religieuse,
1912.

* Wilhelm Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, 1912.
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transicion de finales del siglo XIX al XX, Preuss opone contraargumentos que emanan de la
documentacion de materiales etnograficos y fuentes historicas. Por eso una manera de
aproximarse a la epistemologia que subyace a su trabajo es atendiendo a su toma de postura

frente a estas polémicas a partir de su propio trabajo.

Cuando uno pretende entender una etnia, lo mds conveniente es recurrir a las
metodologias tradiccionales del andlisis filologico. Con estas herramientas probadas
pueden obtenerse resultados suficientes y seguros sobre cualquier pueblo o tribu, ademas
de que se puede lograr una mayor comprension de las interrelaciones que existen entre
los diferentes aspectos que tiene una cultura. Estoy convencido de que es precisamente
esto lo que siempre debe ser la meta principal de la etnologia. [...] Los estudios
comparativos que si me parecen muy pertinentes son aquellos que buscan determinar
cuéles son las particularidades psicoldgicas de los elementos culturales en cuestion, ya
que tal vez puedan detectarse evidencias que permitan una reconstruccion de su génesis
dentro del mismo circulo cultural que, aparentemente, le es ajeno. Lo que no nos parece
correcto es tomar cualquier elemento extraino como prueba de una difusion y convertirlo
en el objeto principal de nuestras investigaciones [...] jDios nos proteja de los
comparatistas y sobre todo, de los que sélo saben comparar!”

Preuss se opuso a equiparar la distancia geograficas con las distancia evolutiva, en el
mismo sentido que rechazo6 proyectar de la filogenia sobre la ontogenia. Sin caer en el extremo
del particularismo histérico postulado por Boas para contrarrestar las concusiones salvajes
derivadas del més burdo comparatismo, Preuss rechazd cualquier “andlisis” basado en registros
etnograficos pobres y parciales (“jalgunos investigadores piensan que pueden olvidarse de esta

., o, . 96
engorrosa preocupacion por la recopilacion de datos precisos de campo!”

) y se opuso a la idea
de que pudiera indagarse el origen historico de la humanidad a partir de los denominados
“pueblos primitivos” contemporaneos, tratados como “survivals”. Bien mirada se trata de una
critica doble; cuestiona la pertinencia tanto de la pregunta por el origen historico de la religion,
como la de los materiales empiricos a partir de los cuales se busca responderla. Este segundo
aspecto, el de los materiales empiricos, puede a su vez desdoblarse en dos elementos: el primero

tiene que ver con la pertinencia epistemologica de la construccion del objeto de estudio y el

segundo con el rigor metodologico del registro de materiales empiricos.

% K. Th. Preuss, “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erliuter nach Angaben der Cora-Indianer”,
Zeitschrift fiir Ethnologie, 43, Berlin 1911, pags. 293 y ss.
% Ibidem.
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La distancia que separa al hombre blanco del primitivo contempordneo es nimia en
comparacion con la que separa a ambos del desconocido momento originario, entendido
como el transito del animal al hombre. [...] Ya desde el punto cero de la cultura, el
hombre ha contado con todas las facultades que hoy lo caracterizan. Quienes tienen una
concepcion desarrollista de la cultura no valoran adecuadamente que logros como la
comprension intelectual del entorno o el desarrollo del lenguaje, implican ya el

desenvolvimiento exitoso de todas nuestras facultades mentales y psiquicas, que
7

encontramos también en nuestra cultura. ’

Distribuir a los pueblos del mundo en secuencias evolutivas de acuerdo a la atribucion de
grados de evolucion basados en una “tipologia de los survivals” no solo planteaba el género de
problemas éticos asociados a la dupla logocentrismo-colonialismo, incapaz de reconocer el
genuino valor de la diversidad cultural, y el otro género de problemas de indole metodologica,
sino que también dejaba en la oscuridad lo que para Preuss era el meollo de la investigacion
antropologica, la cultura intelectual y la diversidad de modos de pensar. En analogia con la
manera como Humboldt sustituy6 la pregunta genética sobre el origen del lenguaje por otra
trascendental, Preuss sefald que “no existe tal cosa como la liberacion de los principios de la

"% En el desarrollo autéonomo del intelecto, que “consiste en levantarse por

magia y del culto.
encima de la actuacion conforme al instinto, e implica un intento de compreder las cosas que
impresionan los sentidos segiin conceptos particulares”, siempre entran en accion los mismos
impulsos religiosos de la humanidad. Asi, para Preuss la investigacion etnoldgica tenia que
procurar una documentacion etnografica no solamente vasta, sino que lograra capturar los
elementos criticos de la cultura intelectual de determinada regiéon cultural. Cuando la ciencia
antropologica contara con abundantes registros con estas caracteristicas quizd podria plantearse

seriamente la distincion de los principios profundos y duraderos de toda religion de aquellos

otros motivos de los que resulta la inmensa variedad de modos de pensar.

Aunque Preuss no le de una sistematizacion filosofica a estos argumentos queda claro
que esta consideracion tedrico-metodologica es equivalente a la distincion humboldtiana entre el

lenguaje, en cuanto condicion de posibilidad del pensamiento, y las lenguas, en cuanto

7 Konrad Th Preuss, Die geistige Kultur, pag. 4y ss.
% Ibidem.
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realizacion historica y empirica de la sintesis del pensamiento. En la prospectiva de poder
distinguir los principios profundos y duraderos de toda religion de aquellos otros motivos de los
que resulta la inmensa variedad de modos de pensar se reconocen los conceptos de Bastian
sobre las ideas elementales (Elementargedanken) de las ideas de los pueblos (Vélkergedanken).
A la luz del visor estereoscopico Humboldt-Preuss, queda claro que la unidad psiquica de la
humanidad postulada por Bastian no es vinculante a una uniformidad ni en el plano fenoménico,
ni tampoco en el de los modos de pensar. Por eso es que Humboldt puede hablar de una
diversidad de la estructura del lenguaje humano y su influencia en el desarrollo del espiritu.
Como se colige de la frase de Preuss que sostiene que el desarrollo auténomo del intelecto
implica “compreder las cosas que impresionan los sentidos segiin conceptos particulares” donde
“siempre entran en accion los mismos impulsos religiosos de la humanidad”, lo transcendental,
la unidad psiquica humana, es la identificacion de la sintesis con el proceso mediante el cual el

espiritu se manifiesta y, particularmente el reconocimiento del papel de la imaginacion en ella.

Preuss compartia con Humboldt la nocion de Bildung, que implica saber, entre otras
cosas, que la cultura intelectual no es algo dado, sino que es el producto de un trabajo colectivo
en el que los elementos de la tradicién y el ejercicio de la autoreflexividad, aunados a las

. . . . <7 99
circunstancias histéricas, se articulan en el proceso de reproduccion cultural.”” Preuss,
obviamente, no se expresd con estos términos, pero podemos acceder a su postura a partir de

pasajes como este:

... frecuentemente escuchamos la opinién de que los pueblos civilizados jamas se
hubieron encontrado en un nivel [cultural] tan bajo como los actuales pueblos naturales, y
que éstos ultimos son inferiores precisamente por el hecho de que histéricamente no
lograron progresar.'” ;Cémo es posible que se plantee semejante idea? Para concederles
a los pueblos progresados una cierta superioridad tampoco seria necesario inventarles un
desarrollo cultural completamente diferente. En otro ambito se encuentra el mismo
comentario expresado en estos términos: “Mientras los pueblos mas fuertes se han
liberado de los principios de la magia y del culto, definiéndolos cada vez mejor,
clasificandolos y, desde su punto de vista, volviéndolos més logicos, los demas pueblos,

? Ibidem, pag 4-6
1% 1bidem, Preuss cita a Eduard Meyer, Geschichte de Altertums, 2°. edicion, 1, 1, pag. 95.
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por ser demasiado débiles se han hundido en la confusion”.'”! Este es el argumento de la

degeneracion que se usa a menudo en contra de los pueblos naturales. Para el etnélogo,
sin embargo, no es posible que existiera algo semejante. Dado el caso de que en un
pueblo determinado, debido a un cruel destino, después de sufrir la pérdida de su
territorio y de su cultura material, se hubiesen exterminado los chamanes y se hubieran
perdido todos sus cantos y tradiciones religiosas, aun en tal caso extremo, y a pesar de
que se adopten probablemente formas religiosas mas modernas, el resultado no es, desde
luego, algo que carece de sentido, tal vez solo algo que carece de comprension, al menos
por parte de los estudiosos que toman algo por primitivo cuando no contiene mas que
algunos restos de desarrollos anteriores. Por suerte, estos juicios, a pesar de que vienen de
autores contemporaneos, no son dificiles de refutar, sobre todo cuando uno logra la
comprension de costumbres a veces extranas [...] Solamente los que no se dedican al
estudio intensivo de los denominados “pueblos primitivos” pueden hablar de confusion.
Por el otro lado, constatamos que la etnologia avanza también dentro de los campos de
las demas disciplinas filologicas e histdricas y, hoy en dia, se aplica sin vacilacion alguna
en la fundamentacion historica del derecho, la religion, la politica y la moral.'*

De modo que para Preuss la meta que las indagaciones etnoldgicas podian plantearse
consistia en descubrir principios explicativos unitarios sobre la variedad enorme de expresiones

1.1% Desde esta

en las que se manifiesta la cultura intelectual de determinada region cultura
postura polemiz6 no solo contra las distintas versiones de difusionismo, muy populares en la
antropologia alemana de finales del siglo XIX y principios del XX, por basar sus interpretaciones
en la comparacion de datos descontextualizados, violentando con ello la complejidad de los
fendomenos y produciendo explicaciones causales reduccionistas e inoperantes, sino también con

la postura opuesta, el particularismo histérico de Franz Boas. Con relacion a los enfoques

difusionistas afirmo:

Para no errar desde el principio y para no plantear algo completamente inverosimil,
nuestra investigacion no debe proyectarse con la unica finalidad de encontrar siempre la

" Ibidem, Preuss cita a Foucart, Le méthode comparative dans I’histoire des religions, 1909, pag. 82 (2°.

edicién, 1912).

12 Ibidem. El subrayado es mio.

'% Konrad Th. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Stenen in Mexiko”, Globus. Illustrierte Zeitschrift
fiir Linder. Und Volkerkunde, 87, 7, Brunswick, 1905, pags. 134-140. En este breve texto Preuss propone
que el motivo capaz de brindar una explicaciéon unitaria de la enorme diversidad de fendmenos y
expresiones presentes en las religiones del circulo cultural mexicano es la lucha del sol contra las
estrellas.
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primera forma de todos los fenomenos en cuestion.'” La tnica meta digna que la
etnologia debe plantearse con respecto a las relaciones histdricas, consiste en
investigarlas dentro de un area reducida, donde resulte posible demostrar las migraciones
con seguridad. Me refiero a regiones donde existe un parentesco lingliistico concreto o tal
acumulacion de patrimonio cultural compartido que, cualquier duda pueda excluirse de
antemano. Por lo demds, primero deberian definirse las generalidades de las areas

mayores en lugar de dar demasiada importancia a semejanzas muy particulares como
105

indicios de acontecimientos histdricos.

Bajo esta oOptica, Preuss redefine los objetivos que las investigaciones histéricas pueden
perseguir, desplazando con ello su problematica, tratada generalmente de manera dogmatica, al
terreno empirico, donde puede ser efectivamente estudiada. Esta delimitacion del campo de
estudios empiricos enfrentd a Preuss con una dificultad equivalente a aquella encarada por
Humboldt cuando decide apartarse de la tradicion de estudios gramaticales, que analiza las
lenguas mas diversas teniendo siempre al griego y al latin como canon. La gran innovacion
humboldtiana plantea que toda lengua es susceptible de ser analizada a partir de si misma,
“comparando su forma (lingliistica) con un itinerario peculiar por via del cual la actividad
formadora, junto con la fuerza [imaginativa] que estd en su base y con la que en definitiva se
identifica, ha de canalizarse para poder operar”.'”® En este mismo sentido, Preuss sefiala que
“cualquier reconstruccion del hombre natural segiin los modelos del hombre moderno es por
fuerza improcedente”. De forma que, para tratar de acceder a la cultura intelectual de los pueblos
naturales, no tanto a sus productos sino al modo de proceder del intelecto que los crea, es
necesario suspender la practica de atribuirles determinadas ideas y en lugar de eso documentar de
la manera mdas precisa posible sus concepciones complejas, plasmadas en los medios de
expresion del ritual e indagar el principio a la vez historico y especulativo que las dota de unidad

y objetividad.'”’

La metafora del lenguaje como organismo que hace de cada lengua histdrica un principio

especulativo encuentra su equivalente en el proyecto antropologico de Preuss en la nocion de

1% K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvilker, pag. 5.

1% Ibidem, pag. 7.

Humboldt, Sobre la diversidad de la estructura del lenguaje humano y su influencia sobre el
desarrollo del espiritu, 1990 [1836], pag. 67, 69; Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico
de las lenguas, Anthropos, p. 67.

7K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvilker, pag. 1.
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region cultural. Preuss opuso a las distintas escuelas geograficas una nocidon de region cultural
que no consistia de un espacio geografico delimitado ni de un catalogo de rasgos especificas. Lo
que se aprecia en Preuss es una definicion de la region cultural basada en los principios que

articulan su cultura intelectual.

De ninguna manera debemos pensar en un area con fronteras fijas y zonas de influencia
claramente perfiladas; mas bien se trata de una region poco definida donde se presentan
ciertas relaciones culturales concretas que siempre tienen algo que ver con los antiguos
mexicanos que son la cultura mejor conocida de la zona. Aparte de las tribus nahuas, vive
ahi una multitud de pueblos lingiiisticamente ajenos, como por ejemplo, los tarascos, los
zapotecos, los mixtecos y los mayas. Sin embargo entre todas estas tribus siempre
encontramos el mismo calendario, asi como deidades y fiestas similares [...] Hasta ahora,
las Uinicas tribus que ya se han estudiado en profundidad son los coras y los huicholes
[...] Se trata de grupos que hablan lenguas bastante similares, las cuales también estan
emprentadas con el ndhuatl. Especialmente las religiones de estas tribus se prestan para

. . . . . . 108
relizar los primeros estudios comparativos con los antiguos mexicanos.

109

Afos mas tarde, siguiendo a Preuss, = J. P. B de Josselin de Jong acuii¢ el concepto de

“campo de estudios etnologico” no solo sistematizando un enfoque tedérico metodoldgico sino
proponiéndolo también como antidoto a la mas que falaz, fallida tentativa de articulacion entre la
teoria y la empiria patente tanto en el hecho de que “en esta gran épica cutural el concepto de
cultura se ha borrado hasta la insignificancia,” como en los traspiés comparatistas guiados por

afanes clasificatorios.

La caracterizacion de un tipo cultural o la delimitacion de un area o provincia cultural es
una empresa todavia precaria. Los puntos de vista individuales y, por lo tanto variables
del etnoélogo, por no hablar de sus preferencias personales, toman el lugar de una
evaluacion objetiva seglin reglas establecidas claramente definidas. Por esta razén, una
creciente aversion a esta clase de caracterizacion y descripcion de la cultura ha sido
observable en la etnologia moderna [...] La investigacion etnoldgica se ha concentrado
mas y mas en culturas individuales o, en otras palabras, en las culturas de los grupos

'% K. Th. Preuss, “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erliuter nach Angaben der Cora-Indianer”,
pag. 294.

19| R. Effert, J. P. B. de Josselin de Jong, Curator and Archaeologist. A Study of his Early Carreer
81910-1935), Leiden, Leiden Univeristy (Centre of Non-Western Studies, 7), 1992, pag. 62-64 apud
Jestis Jauregui, “La region cultural del Gran Nayar como campo de estudios etnologico”, Boletin Oficial
del Instituto Nacional de Antropologia e Historia, nueva época, abril/junio 2008, pag.127.
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étnicos individuales. La investigacion de estos grupos individuales se lleva a cabo con
una precision e intensidad hasta ahora desconocida, mientras que al mismo tiempo hay
una preocupacion con ciertas areas mas amplias de la investigacion etnoldgica, tal vez
mejor designadas por el momento como ‘“campos de estudio etnolégico”. Con este
término nos referimos a ciertas areas de la superficie terrestre con una poblacién cuya
cultura parece ser lo suficientemente homogénea y diferente como para formar un objeto
de estudio etnologico separado, y que , por lo visto, revela al mismo tiempo suficientes

matices o diferencias locales para hacer que la investigacion comparativa interna valga la
110

pena.

Igual que las lenguas para Humboldt son ante todo principios especulativos en la
formacion del yo y el mundo, que ganan unidad y objetividad en virtud de la red analdgica que
las articula, el campo de estudios etnologico también revela paulatinamente su logica y
coherencia interior a partir del descubrimiento de las conexiones estructurales que articulan su
reproduccion y transformacion. En Humboldt, la analogia comporta un valor cognoscitivo y
ontoldgico. “El hombre vive con los objetos de la manera como se los presenta el lenguaje.”'"" El
nexo analdgico abarca la totalidad de la lengua. Por ser interior y estructural posibilita el sentido
lingtiistico de cada lengua, y por ello no resulta de la suma de sus partes sino que mas bien las
antecede haciendo posible su organicidad. Preuss también otorga un papel central a la analogia
en el proceso de formacion de concepciones complejas. Se trata del procedimiento mediante el
cual el hombre seleccionan los rasgos sobresalientes de los fendmenos que impresionan sus
sentidos por estar directamente vinculados con su persona o su superviviencia para, a partir de
ellos, ponerlos en relacion analdgica con otros. Es por eso que “las ideas magicas pueden
asociarse con todas las facultades humanas existentes, ain cuando éstas no sean mas que simples
movimientos expresivos. Asimismo las analogias pueden insertarse en cualquier momento del
desarrollo del conocimiento sobre la realidad e influirlo, de manera que surgen situaciones
bastante complejas.”''> Ademas, Preuss observa con agudeza, muchas de las analogias no se

explican a través de semejanzas en sus aspectos visibles o palpables, sino a partir de la similitud

0 5. P. B. de Josselin de Jong, “El Archipiélago Malayo como campo de estudio etnoldgico”, Boletin

Oficial del Instituto Nacional de Antropologia e Historia, nueva época, abril/junio 2008, pag. 110.

"W v Humboldt, Sobre la diversidad de la estructura del lenguaje humano y su influencia sobre el
desarrollo del espiritu, 1990 [1836], pags 74, 83.

"2 K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naurvélker, pags. 9-10.
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de sus efectos.” ° Es de esta manera como, a partir de estos principios se conforman las

complicadas series de analogias mitologicas que el etnologo deberd descifrar a partir de su
historia magica, si es que quiere alcanzar un conocimiento de la vida espiritual de los pueblos
naturales. Desde luego, dice Preuss, “en muchos casos los puntos de comparacion que explican
las analogias que dan lugar a las identificaciones magicas ya no pueden reconstruirse. Sin
embargo, puede afirmarse con certeza que siempre deben haber existido algunos.”'™*

El abordaje tedrico metodoldgico de Preuss sobre la region cultural demanda del
investigador el ejercicio especulativo de la imaginacion para encontrar conexiones donde
aparentemente no las hay. Tal como se expuso en el capitulo anterior, Preuss desarrolla una
etnologia filologica capaz de develar las relaciones estructurales entre los medios de expresion
ritual transitando con fluidez entre piezas de arte, complejos rituales, paradigmas religiosos
porque la finalidad de su investigacion es descubrir el principio capaz de aportar una explicacion

. . . , 115
unificada de la diversidad de fen6menos.

Desde hace apenas uno diez o quince afios los investigadores empezaron a entender cual
es la importancia que tiene le estudio detallado de las fiestas, asi como la documentacion
de la literatura que existe entre los idiomas indigenas norteamericanos y que es
transmitida oralmente de generacion en generacion. Materiales de este tipo,
indudablemente son los mas auténticos y confiables que se pueden obtener en el campo.
[...] Mi meta principal era documentar los textos indigenas, tal como hoy dia lo exige una
investigacion etnologica seria. [...] Las tres tribus —coras, huicholes y mexicaneros-
comparten bdsicameente las mismas ideas antiguas, aunque las fiestas son bastante
diferentes en su ejecucion y en su nimero. Por eso, cuando no se entienda algin detalle
de una ceremonia en particular, es muy aconsejable hacer comparaciones con las fiestas
correspondientes de los otros grupos.''

'3 Desde sus tempranos trabajos, cuando aun estaba en la seccion de Melanesia, Preuss reconocié tanto la

seleccion de rasgos prominentes como el hecho de que la escritura magica demanda que quien la lee
complete con su propia fuerza imaginativa la inscripcion. K. Th. Preuss, Die Zauberbilderschriften der
Negrito in Malaka 1 y II, Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir Linder- und Volkerdunde, Brunswick 75 (22),
pags. 345-348 y 75 (23), pags. 364-369. P. Alcocer, Elementos humboldtianos en las teorias de la
religion y de la magia de K. Th. Preuss, pags. 57 y ss.

" Ibidem, pag. 14.

"> Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir Linder-
und Vélkerkunde, Brunswick, 87 (7), 1905, pags. 136-140.

"9 K. Th. Preuss, “Die religiosen Gesinge einiger Stimme der mexikanischen Sierra Madre”, Archiv fiir
Religionswissenschaft, Leipzig, 11 (2-3), 1908b, pags. 369-398 [versidn espafiola “Los cantos religiosos y
los mitos de algunas tribus de la sierra Madre Occidental”, 1998 [1908], pags. 266 y s.].
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Preuss no usa la palabra estructura como si lo hace Humboldt para designar el locus sobre
el que reposa el nudo analdgico: “Se puede considerar un principio seguro e invariable que en
una lengua todo, sin excepcion, reposa en una analogia evidente o secreta y que su estructura es,
hasta en sus partes mas finas, una estructura organica.”'"” Pero si se atiende al tipo de tratamiento
que confirid a los materiales etnograficos, sin duda puede afirmarse que la idea que subyace a
sus nociones de principio unificador y conexiones alude a lo que ulteriormente J. P. B. de
Josseling de Jong designd con este término. Recordemos las palabra de Preuss en su breve

articulo programatico de 1905.

Los estudiosos de la religion del México antiguo no han logrado formular un principio
unificador capaz de explicar la enorme diversidad y aparente contradiccion que en ella se
manifiesta. Sin embargo, una concepcion unitaria de la historia de su desarrollo es
necesaria si queremos tener la certeza de que las explicaciones que ofrecemos de las
relaciones particulares cuentan con un fundamento sélido. El punto de union estratégico
de una tal concepcion unitaria es la lucha del sol contra las estrellas.'®

Lo que resulta interesante observar desde el punto de vista de la historia intelectual es
como la exposicion de los elementos tedrico-metodoloégicos del proyecto de Preuss no puede
hacerse al margen del contexto etnografico en el que opera. El recurso al visor estereoscopico
muestra como en la practica, igual que Humboldt, Preuss también trabajo a partir de una
metodologia que distingue tres dimensiones en el estudio de la cultura intelectual: la etnografica

encargada de la descripcion y documentacion de los diversos modos de ver, pensar y hacer
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"8 K. Th. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Stenen in Mexiko”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir
Ldnder- und Volkerkunde, Brunswick, 87 (7), 1905, pag. 13. Esté teoria continud siendo desarrollada por
la escuela holandesa de antropologia estructural : “Por medio del analisis estructural, el antrop6logo busca
entender los datos factuales que ha obtenido acomodandolos dentro de un modelo de la estructura que él
considera fundamental para la cultura en cuenstién. Frecuentemente, la estructura se esclarece por un
procedimiento comparativo. Elementos que son inexplicables en una cultura particular, porque no
aparecen como relacionados con otros elementos, se vuelven perfectamente comprensibles en otra cultura,
donde aparecen como elementos de un sistema. Al comparar varias culturas dentro de un “campo de
estudios etnologico” relevante, el antropdlogo puede acceder a un patrén que el postula como valido para
el campo de estudio completo. Teniendo este patron en mente, el antropdlogo tiene una mayor
oportunidad de percibir la estructura particular de la cultura que esta estudiando. Cfr. P. E. de Josselin de
Jong, “The Participants’ View of theri Culture”, Structural Anthropology in the Netherlands. A Reader
(Patrick E. Dde Josseling de Jong, ed.), Dordecht, Foris Publications (Koninklijk Instituut Voor Taal-
Land- en Volkenkunde. Translation Series, 17), 1977 [1956],, 1977 [1956], pag. 234.
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manifiestos en los medios de expresion ritual; la etnologica en la cual se desarrollan los estudios
morfoldgicos y comparados que permiten acceder a la red analdgica que estructura la vision del
mundo, y la propiamente antropologica, donde cabria formular algunas hipotesis respecto de la

cultura intelectual, siempre sujetas a revision a partir de los resultados del trabajo etnologico.

W. von Humboldt tridimensionalidad K. Th. Preuss
lenguaje (transcendental) cultura
lengua(s) (teorico y empirico) region cultural®

didlogo (empirico y efimero) medios de expresion ritual

Una polémica entre Preuss y Boas en torno al caracter sistémico de los mitos y la validez
de los estudios fundamentados en el andlisis comparativo de religiones y mitologias, tardia en la
trayectoria de ambos refuerza la elucidacion del enfoque tedrico metodoldgico de Preuss
desarrollada en el presente trabajo y la utilidad del visor estereoscOpico y ayuda a entender
porqué desde el punto de vista la historia de la antropologia alemana practicada por autores como

9 Egta

George W. Stocking, un enfoque como el de Preuss, esta completamente fuera de miras.
polémica se suscito hacia el afio 1933 a raiz de la publicacion de la tesis doctoral de Locher,'*’
que planteaba el andlisis estructural de la mitologia de los kwakiutl. El trasfondo de la polémica
Boas-Preuss consistio en que, mientras Boas defendia que las vastas compilaciones mitoldgicas
servian exclusivamente para realizar reconstrucciones de la historia regional y para obtener de

ellas materiales para estudios lingiiisticos, oponiéndose a cualquier interpretacion por

" Por la connotacion estandarizada de los términos antropoldgicos y para evitar confusiones con las otras
definiciones de “region cultural” seria mas ajustado a la epistemologia realmente subyacente al trabajo de
Preuss utilizar el concepto de “campo de estudios etnoldgico.”

"% Paulina Alcocer y Johannes Neurath, “La polémica entre Franz Boas y Konrad Th. Preuss en torno al
analisis sistémico de la mitologia kwakiutl”, Antropologia. Boletin Oficial del Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, nueva época, num. 68, octubre-diciembre 2002, pags. 50-60; Franz Boas,
“Review of G. W. Locher, The Serpent in Kwakiutl Religon: A Study in Primitive Culture”, Deutsche
Literaturzeitung, 1933, pags.. 1182-1186; Konrad Th. Preuss, “G. W. Locher, The Serprent in Kwakiutl
Religion. A Study in Primitive Culture, Leyden, 1932”, Sociologus. Zeitschrift fiir Vilkerpsychologie und
Soziologie, 9, Stuttgart, 1933, pags.. 348-351.

120 Gottfred Wilhelm Locher, The Serpent ind Kwakiutl Religon. A Study in Primitive Culture, Leiden, E.
J. Brill, 1932.
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considerarlas como distorsiones del punto de vista nativo,'*' Preuss sostenia que el trabajo
etnoldgico justamente consiste en analizar el conjunto de las diferentes versiones que sobre un
mismo complejo mitico ritual puedan recopilarse, para asi descubrir los motivos duraderos de
cada tradicion religiosa y comprender sus transformaciones historicas. La critica de Preuss a la
antropologia de Boas subraya su incapacidad de ofrecer una exposicion comprensiva de la

tradicion religiosa de los pueblos que estudiaba.'**

Aunque tanto Boas como Preuss vierten argumentos en pro de su postura y en contra de
la de su oponente cabe una ulterior reflexiéon que expliqué los motivos profundos de este
desencuentro. Propongo que la clave se encuentra en su recepcion diferenciada de la tradicion

humboldtiana.

Se da por sentado que la americanistica alemana tiene en el viaje (1799-1804) y en la
obra de Alexander su punto de partida, y por la otra, como he venido afirmando, atin es muy
limitada la recepcion de los trabajos emprendidos hace unas tres décadas por un grupo de
romanistas alemanes e italianos en torno a la ruptura epistemologica de Wilhelm con el modelo
monologico del conocimiento y en torno a los efectos que ésta conlleva para la filosofia y la

antropologia.'*

El énfasis en los trabajos de Alexander como naturalista y geografo, resulta en
que cuando se piensa con ¢l América lo primero que viene a la mente es su enorme diversidad
ecologica. En cambio, a Wilhelm se le piensa mas como un estadista y erudito prusiano abocado
a problemas de teoria politica, la diplomacia y la educacién durante el reinado del rey Friedrich
Wilhelm III. No existe entre Wilhelm y la americanistica un vinculo fuerte y claro. Excepcion
hecha de su Mexikanische Grammatik, sus descripciones de lenguas americanas han sido

histéricamente consideradas pioneras, pero no muy significativas de acuerdo a los estandares

cientificos. En todo caso su influencia sobre la americanistica se relaciona indirectamente con el

12! Cfr. Judith Berman, “The Culture as it Appears to the Indian Himself: Boas, George Hunt, and the
Methods of Ethnography”, Volksgeist as Method and Ethic. Essays on Boasian Ethnography and the
German Anthropological Tradition, (George Stocking, Jr., ed.), Madison, The University of Wisconsin
Press, 1996, pags.. 215-256.

12 K. Th. Preuss, “Die Religion”, Lehrbuch der Volkerkunde, Stuttgart, Verlag Ferdinand Enke, 1937,
pag. 68.

'3 Jiirgen Trabant Apeliotes oder der Sinn der Sprache. Wilhelm von Humboldts Sprachbild; Traditionen
Humboldts; Weltansichten. Wilhelm von Humboldts Sprachproject, Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y
el estudio filosofico de las lenguas.
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Nuevo Continente a través de los exploradores y viajeros asociados en algin momento al Museo
Etnolégico de Berlin que se formaron en el sistema educativo aleman reformado por Wilhelm
von Humboldt con base en su ideal de Bildung. La distribucion de los campos del saber entre los
hermanos Humboldt que ha resultado de esta vision simplificada de su vida y su obra, ha
incidido de manera directa en el tratamiento que reciben al momento de pensarlos en términos de

una tradicion intelectual.

Tomando como punto de partida el articulo, “The Study of Geography” de Franz Boas,'**
el antrop6logo Matti Bunzl elabora un estudio del bagaje intelectual de este Gltimo, con énfasis
especial en la influencia de los hermanos Humboldt; los presenta como representantes de dos
vias investigativas distintas y excluyentes: las ciencias naturales para Alexander
(Naturwissenschaften) y las ciencias del espiritu para Wilhelm (Geisteswissenschaften).' De
acuerdo con Bunzl, Franz Boas habria sido alguien que desarrolld su proyecto antropolédgico
atravesado por la tension entre estos dos estilos de investigacion. Mientras que las primeras
podian aspirar a la generalidad, las segundas tendian a circunscribirse a fendmenos particulares
entendidos como hechos historicos. Aunque a Boas le parecia imposible privilegiar una via sobre
otra, lo cierto es que con el transcurrir de los afios tendi6 a abandonar la pretension de encontrar
las leyes generales de la conducta humana. Lo que habria que decir para entender las elecciones
de Boas es que, desde que se establecid en la academia estadounidense alrededor de 1887, le toco
enfrentar un entorno dominado por el pensamiento evolucionista y por las disputas entre las
distintas corrientes de la geografia. En numerosas ocasiones Boas combatid los excesos en que
llegaron a incurrir los estudios comparados argumentando que “las clasificaciones no son
explicaciones” y defendiendo que el interés de la etnologia es el significado y no la apariencia de

los fendmenos.

We have to study each ethnological specimen individually in its history and in its
medium, and this is the important meaning of the “geographical province” which is so

' Franz Boas, “The Study of Geography”, Race, Language and Culture, The University of Chicago

Press, Chicago, 1940 [1887], pags. 639-647.

12 Matti Bunz, “Franz Boas and the Humboldtian Tradition. From Volksgeist and Nationalcharakter to an
Anthropological Concept of Culture”, George W. Stocking, Jr., Volksgeist as Method and Ethic. Essays
on Boasian Ethnography and the German Anthropological Tradition, HOA 8, The University of
Wisconsin Press, Madison, pag. 18.
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frecuently emphasized by A. Bastian. By regarding a single implement outside of its
surroundings, outside of other phenomena affecting that people and its production, we
cannot understand its meaning.'*

No deja de ser ironico que Franz Boas haya quedado asociado a una corriente
antropologica ulteriormente denominada relativismo cultural porque en sus versiones mas
extremas plantea la inconmensurabilidad entre culturas, es decir, todo lo contrario a la empresa
antropologica de descripcion y comprension de las diversas culturas. Este decurso historico es
una buena ocasion para repensar en qué medida sera atribuirles a los hermanos Humboldt una
concepcion de la investigacion escindica entre naturaleza y cultura. En el caso de Adolf Bastian,
tan cercano a Alexander, es bastante claro que las directrices de su proyecto no contemplaban

dicha division, como Koepping plantea.'*’

4.3. SINTESIS LINGUISTICA, SINTESIS RITUAL

La distincion epistemologica en la que se sustenta la tridimensional del lenguaje y de la cultura
intelectual no basta para orientarse en la investigacién antropoldgica que aspire a ser al tiempo
empirica y transcendental. Hace falta indagar el caracter de la sintesis y como es que ésta se
realiza en relacidon con cada una de estas dimensiones. El modelo critico de la sintesis se opone a
la via positivista del analisis. Asi como la descomposicion cientifica de las lenguas en listas de
palabras y reglas gramaticales las despoja de su caracter esencial, articulado, vivo y dinamico,
asi, el desmembramiento erratico de la cultura intelectual de pueblos exoticos en tipologias

clasificatorias arroja a nuestros pies un adefesio tan inverosimil que cuesta trabajo pensar que por

16 Franz Boas, “The Limitations of the Comparative Method in Anthropology”, Science 4, 1896, pags.

270-280; Matty Bunzl, “Franz Boas and the Humboldtian Tradition: From Volksgeist and
Nationalcharakter to an Antrhopological Concept of Culture”, pag. 57.

127 “Enlightenment and Romanticism in the work of Adolf Bastian. The historical roots of anthropology in
the nineteenth century”, Han F. Vermeulen & Arturo Alvarez Roldan, Fieldwork and Footnotes. Studies
in the History of European Anthropology, Routhledge, London, 1995, pag. 75.
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esa via pueda alcanzarse su comprension. El reto comun que Humboldt y Preuss enfrentan es el

de encontrar una manera de estudiarlas sin violentar por comodidad su esencia dinamica.'**

Ya se ha dicho que la sintesis en cuanto disposicion constitutiva del espiritu se ubica en la
dimension de la consideracion transcendental del lenguaje y de la cultura intelectual, pero que,
en cuanto tarea, su realizacion es siempre histérica y dialdgica. Asi, los dos elementos que
orientan el abordaje humboldtiano de la sintesis lingiiistica son, por un lado, la explicacion de la
manera dialégica como en y por el lenguaje el concepto gana unidad y objetividad, y de esta
forma los humanos se dan un yo y un mundo y, por el otro, la problematizacion del nexo de las
personas con las lenguas que hablan. Ambos elementos reconducen a un argumento que
nuevamente se distribuye sobre las tres dimensiones del lenguaje. En paralelo a Humboldt, la
orientacién de Preuss se basa en dos elementos. Por un lado, atiende a las concepciones de los
pueblos sobre si mismos y sobre su entorno y, por el otro, observa la relacion de los hombres con

su propia actividad intelectual.

La exigencia kantiana de objetividad y unidad rigurosa del saber, que resulta de la nueva
definicion de su relacion con el objeto, se alcanza atendiendo a la interrogante planteada por el
modo en que el objeto se sujeta al conocimiento y por el modo como, de acuerdo con la variedad
de las potencias cognoscitivas, gana una variedad interna propia.'*’ La lengua gana objetividad
en el didlogo intersubjetivo, cuando un 7u le devuelve a otro 7u su propia palabra como un
objeto del mundo, pero sdlo a condicion de que en la misma sintesis lingiiistica esta objetividad
esté imbricada con la unidad que le confiere la actividad de la fuerza imaginativa en virtud de la
red analdgica que mantiene el nexo totalizador, si bien siempre provisional y sujeto a
transformaciones, de cada objeto con esa totalidad que llamamos mundo. Hans Georg Gadamer

ha recuperado la hermeneutica lingiiistica de Humboldt advirtiendo:

Si se quiere hacer realmente justicia a W. von Humboldt, convendrd protegerse de la
excesiva resonancia producida por la investigacion lingiliistica comparada y por la
psicologia de los pueblos a las que ¢l mismo abrid6 camino. [...] Cuando Humboldt

128 Paulina Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la maiga de Konrad Th.

Preuss”, pag.**.
129 Ernst Cassirer, “Die Kantische Elemente” op. cit, 1993 [1923], pag. 236.
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investiga la multiplicidad empirica de la estructura del lenguaje humano no lo hace sélo
para penetrar en la peculiaridad individual de los pueblos de la mano de este campo
asequible de la expresion humana. Por el contrario, para ¢l existe un nexo indisoluble
entre individualidad y naturaleza humana. Con el sentimiento de la individualidad esta
dada siempre una intuicion de una totalidad, por eso la profundizacion en la
individualidad de los fendmenos lingiiisticos se entiende a su vez como un camino para
comprender el todo de la constitucion lingiiistica humana.'*°

La idea de que el lenguaje funge como mediador entre el Yo y el mundo fue planteada en
por Humboldt en una carta a Schiller en 1800."' En ella radica buena parte de la originalidad de
su pensamiento pues se trata de una problematizacioén construida sobre la base de una relacion no
entre dos, sino entre tres términos, persona-lengua-mundo, lo que permite sostener que la
diversidad lingiiistica implica una diversidad de visiones del mundo, sin caer en las

. . . .. .. N )
interpretaciones que derivan en el determinismo y el relativismo lingiiistico.

Se ha venido afirmando que, en un sentido trascendental, el lenguaje es el 6rgano
formador del pensamiento y que este proceso ocurre siempre necesariamente en la singularidad
de la inmensa diversidad de las lenguas histéricas, lo que posibilita y constituye la clave
explicativa de la diversidad cultural. Ahora bien, las lenguas no s6lo no son meros instrumentos
de comunicacion, como tampoco lo son de mediacion entre los hombres y el mundo. Es decir,

desde la perspectiva humboldtiana “no se puede suponer que hayan existido un mundo carente de

%% Hans Georg Gadamer, Verdad y método. I, (Hermeneia, 7) (Ana Agud Aparicio y Rafael Agapito, tr.),

Ediciones Sigueme, Salamaca, 1997, pag. 532.

B1W. v Humboldt, “An Schiller: Uber Sprache und Dichtung”, Autobiographisches Dichtungen, Briefe,
Kommen tare und Anmerkungen zu Band I-1V, Anhang, Werke in fiinf Binden, V, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt, 2002 [1800], pags. 195-200. Existe una edicion bastante exaustiva del
intercambio epistolar entre W. v Humboldt y F. Schiller editado a principios de la década de los 1960’ en
Alemania oriental. Esta obra junto con otras indican que el interés en esta autor fue mas temprano en esa
nacion. Der Briefwechsel zwischen Friedrich Schiller und Wilhelm von Humboldt, 2 vols. (S. Seidel,
ed.), Aufbau, Berlin Este, 1962.

2 Desde la formulacion de la tesis sobre el “relativismo cultural” por el antropdlogo Robert Lowie y los
primeros planteamientos de la sociolingiiistica, 160 afnos después de la carta de Humboldt a Schiller, la
problematizacién de la relacion entre lengua y cultura o entre lengua(s) y hablante(s) trabaja con la
trampa de la inconmensurabilidad en el horizonte. Cfr. Jiirgen Trabant, Apeliotes, op. cit., 1986, pags. 29;
Tilman Borsche, “Die Sékularisierung des “tertium comparationis”: Eine philosophische Erdrterung der
Urspriinge des vergleichenden Sprachstudiens”, Leibniz, Humbldt and the Origins of Comparativism, (T.
De Mauro y L. Formigari et alii, eds.), Benjamins, Amsterdam, 1990, pags. 141-142 apud Di Cesare, op.
cit., 1999, pag. 32.
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lenguaje y una humanidad pendiente de inventarlo. Entonces cabe preguntar por el caracter

de la relacion persona — lengua- mundo.

De vuelta a la carta a Schiller: “en tanto que ser natural, el hombre estd vinculado
originariamente al mundo; en la unidad originaria de hombre y mundo se basa la posibilidad del

«135

conocimiento”.”** Sin embargo, esta unidad se rompe con el acto de reflexion en el que el

hombre se contrapone a los objetos (Gegen-stinde). Este acto, necesario para que se constituya
por una parte el Yo y por otra parte el mundo, es un acto lingiiistico”."*® En la séptima tesis de su

temprano escrito “Sobre pensar y hablar”, Humboldt expone:

El lenguaje comienza inmediatamente y al mismo tiempo que el primer acto de reflexion;
la palabra se halla presente en el mismo momento en que le hombre despierta a la
autoconciencia desde el embotamiento del apetito en el que el sujeto devora al objeto; se
trata, por decirlo asi, del primer estimulo que el hombre se da a si mismo para detenerse
de repente, mirar a su alrededor y orientarse."’

En vista de lo dicho se entiende que este prodigio del lenguaje no se circunscribe a un
supuesto tiempo cronoldgico pasado, a partir del cual qued6d “instalado” de una vez y para
siempre el lenguaje en el hombre. Este prodigio se repite siempre, en el acto sintético de hablar a

138 De esta manera se articulan

través del cual se hace autoconsciente separando de si un mundo.
la dimension transcendental con la dimension dialdgica del lenguaje suministrando un principio
certero de articulacion entre la teoria y la empirea, que sin embargo todavia no basta para decir
algo concreto sobre las lenguas historicas concretas y en general sobre las expresiones culturales

concretas.

Uno de los argumentos humboldtianos mas dificiles de asir es el que se refiere a la

fisicalidad del lenguaje y la participacion de este aspecto en la sintesis. Se ha dicho que la

133

Di Cesare, ibidem, pag. 33.
3% W. v Humboldt, op. cit., 1991 [1827-1829], pag. 54.
135 Di Cesare, ibidem, pag. 32.
18 Ibidem.
B7W. v Humboldt, “Uber Denken und Sprachen”, Autobiographisches Dichtungen, Briefe, Kommen tare
und Anmerkungen zu Band I-1V, Anhang, Werke in fiinf Banden, V, Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
Egarmstadt, 2002 [1795/1796], pags. 97-100. Cfr. Di Cesare, op. cit., 1999, pag. 33.
Ibidem.



PREUSS HUMBOLDTIANO 47

representacion subjetiva sélo adquiere existencia por mediacién de la forma sensible de la
palabra en la que es fijada. Es decir, sin la fijacién de la representacion subjetiva en una forma
fisica no habria sintesis.">” Segin Humboldt, esta disposicion originaria de la naturaleza humana,
donde la idea, los 6rganos de fonacion y el oido guardan con el lenguaje una unién indisoluble,
no es susceptible ya de ulterior explicacion.'*® Lo que interesa destacar es como la nitida
resonancia del sonido, igual que el repentino impulso sintético de la idea, se proyectan como una
totalidad unificada en la experiencia oponiéndose al sujeto como genuina objetividad, sin que por

ello se desprenda de la subjetividad.

La coincidencia de sonido e idea salta a la vista con toda claridad. Del mismo modo que
la idea, semejante a un rayo o a un impulso, retine en un solo punto la capacidad toda de
formar representaciones y excluye todo lo demds, también el sonido proyecta su
resonancia con el mas nitido perfil de la unidad. Igual que la idea se apodera del animo
entero, también el sonido posee una fuerza especial, penetrante, capaz de hacer vibrar
todos los nervios. Lo que distingue al sonido de todas las demds impresiones sensoriales
reposa sin duda sobre el hecho de que el oido (y esto no siempre es igula en los demas
sentidos, o al menos no en la misma medida) percibe una sensacion de movimiento,
incluso en el caso del sonido procedente de la voz, una verdadera accidon, y que esta
accion procede a su vez del interior de un ser vivo: si el sonido es articulado, procede de
un ser inteligente, y, si no lo es, de un ser con sensibilidad. Y del mismo modo que el
pensamiento, en sus relaciones mas humanas, es anhelo de salir de la oscuridad a la luz,
de la limitacion a la infinitud, también el sonido fluye desde las profundidades del pecho
hacia fuera, y halla en el aire, el mas delicado y liviano de todos los elementos, un
material que se le adecua maravillosamente y que le sirve de vehiculo; su aparente
incorporeidad hace que incluso los sentidos vean en él un correlato del espirtu.'*'

El lenguaje es el 6rgano formador del pensamiento y lo es gracias al sonido. “La esencia
del lenguaje consiste en verter la materia del mundo fenoménico en la forma de los

pensamientos: todo su impulso es formal.”'**

Este impulso se realiza de maneras diferentes en
las diversas lenguas; el lenguaje, actividad formadora, se despliega de acuerdo con una forma, la

de una lengua historica. Cada lengua representa una modalidad de formacién. Sin embargo, la

%9 Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico de las lenguas, p. 37.

W v Humboldt, Sobre la diversidad de la estructura del lenguaje humano y su influencia sobre el
desarrollo espiritual de la humanidad, pag. 74.

! Ibidem, pags 74-75.

2 (UVS tr. 46)
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complejidad real de las lenguas desaconsejaria tratarlas como formas puras, “como una
estructura ideal y constante que simplemente se manifiesta en la sustancia, que seria variable,” o
para decirlo con mas precision, indiferente, en virtud de que, supuestamente, una misma forma
seria susceptible de ser manifestada por otras sustancias.'” Esto es asi porque las lenguas, en
tanto itinerario concreto de realizacion de la sintesis, no son s6lo principio formativo (energeia),
son también manifestaciones de ese principio (ergon); el resultado de su actividad formadora

. . . 144
siempre se manifiesta como materia formada.

En cuanto procedimiento sintético, el lenguaje consiste siempre en la unificacion de la
multiplicidad sensible en la forma espiritual que se puede reconocer en cada una de las lenguas a
condicion de buscarla mas alld y, bien mirado, también mas aca de la gramatica y del 1éxico.'*’
“La forma caracteristica de las lenguas esta adherida incluso a sus méas nimios elementos; todos
ellos estan determinado de algin modo por aquélla, por mas imperceptible que esto pueda

resultar en los detalles.'*®

Es decir, para Humboldt la lengua no es sélo forma formata, sino
también y sobre todo forma formans. La relacionalidad y la dinamicidad son las propiedades de
la forma. La lengua tiene una forma y es una forma.'*’ Consta de elementos ya formados y de
métodos para proseguir el trabajo del espiritu al cual la lengua le sefala cauce y forma. “En la
perspectiva fenoménica, la forma solo se puede aprehender en una materia, mientras que la

. s ) 148
materia accede a la cognoscibilidad unicamente en tanto que posee una forma.”

Lo que en una
relacion es materia se revela en otra relacion forma de una materia anterior “Toda forma, en
tanto que posible materia de una nueva forma, es una sintesis relativa, provisional y abierta.”

Forma y materia son conceptos relacionales.

S Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico de las lenguas, pag. 63-71.

"% El anacronismo de esta faceta de la filosofia del lenguaje de W v Humboldt se muestra con claridad
contrastando sus ideas relativas a la relacionalidad y dinamicidad de la forma de la lengua con el
tratamiento que mas de un siglo después confieren Saussure y sobre todo Hjelmslev a la tesis de que la
lengua es forma y no sustancia y en términos mas amplios. También se accede a la comprension de este
anacronismo situando a Humboldt en el contexto de una tradicion caracterizada por negarse a reducir la
naturaleza del lenguaje a la pura signicidad. Se trata de una tradicién inaugurada por Platon (Cratilo), de
la que hacen parte Leibniz, Condillac, Vico, Herder y los romanticos, en la que Trabant reconoce un
rasgo antisemiotico. Cfr. Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filoséfico de las lenguas, pag.
41; Trabant, Apeliotes oder der Sinn der Sprache, pag. 70.

S E 126-128

146 (E:67)
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Formalizar a la lengua, estudiarla como si fuese un objeto matematico, conllevaria
separarla analiticamente de la materia en la cual se da y obviar el hecho de cada lengua resulta
reconocible ya en la sonoridad de su articulacion material. La forma de la gramatica no es la
forma de la lengua. En cierto sentido puede decirse que la conexion gramatical es a la forma
como las palabras son a la materia, pero en si mismas, como parte de la lengua, las palabras no
son materia informe. Las palabras también estan formadas de acuerdo con el principio formativo
que subyace a la sintesis lingliistica. Ahora bien, cabe preguntar, por qué en esta articulacion de
materia y forma es que el elemento sensible del sonido resulta ser el mas apropiado para la
formacion del pensamiento. Una explicacion la ofrece el examen humboldtiano de la estructura
semidtica de la palabra, segin la cual, ésta se sitGa entre simbolo (imagen) y signo.'*
Explorando el caracter suprasignico del lenguaje, Humboldt elabora su tesis sobre la naturalidad

e iconicidad de las lenguas.

La estructura semidtica de la palabra, entre simbolo y signo, ofrece un punto de
observacion privilegiado de los fundamentos epistemoldgicos que sostienen el estilo de
articulacion humboldtiano entre la teoria y la empirea. “La estructura semidtica de la palabra
refleja la mediacion que el lenguaje ejerce entre los sentidos y el entendimieto, entre la
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receptividad y la espontaneida La palabra tiene simultdneamente un caracter de simbolo

(imagen) y de signo, no es enteramente producto de la impronta causada por los objetos, ni es

tampoco entermante producto del arbitrio de los hablantes.”"'

De hecho, se puede asir su
estructura semidtica elucidando aquello que hace que la palabra articulada no sea enteramente ni
simbolo ni signo. Por un lado, la palabra no es enteramente signo porque en el signo prevalece el
elemento formal, la espontaneidad; lo designado posee una existencia autonoma respecto de su
signo. Por el otro, la palabra no es enteramente simbolo (imagen) porque en el simbolo el
elementos sensible y el elemento espiritual se compenetran reciprocamente dando lugar a una
fusion que los torna indiscernibles. La palabra se sitia en medio. En ella el elemento sensible y

el espiritual no poseen existencia mas que en su unidad. En la palabra, sonido y concepto, que no

consienten separacion alguna y son incompletos cada uno por si mismo, forman una unidad y

' Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosdfico de las lenguas, pag. 41-46.

BLUVS trs. 55)
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constituyen una esencia unica que, no por inseparable deja de poderse discernir. Se entiende que
la diferencia entre la sintesis lingiiistica y la sintesis estética consiste en que la primera conserva
la posibilidad de distinguir lo sensible (materia) de lo espiritual (forma), el sonido del concepto.
Una segunda diferencia yace en la naturaleza particular del elemento sensible en esta sintesis,
cuya materialidad ha de ser lo mas reducida posible para evitar que prevalezca sobre el elemento

espiritual.

Lineas arriba se sefialdo que las lenguas no son meros instrumentos de comunicacion de
ideas formadas en un antes del lenguaje, como tampoco lo son de mediacidon entre unos hombres
y un mundo cuya existencia estuviera dada con independencia de su relacion. Las lenguas no se
sittan simplemente entre el hombre y el mundo sino que constituyen al hombre y al mundo
gracias a la estructura semiética propia de la palabra, formada en la sintesis de reflexion y
articulacion. Solo a la luz de la complejidad constitutiva de la palabra cabe recuperar la densidad
teorica que el concepto de vision del mundo (Weltansicht) tuvo en un inicio y liberar el potencial
teorico metodologico del modelo de la tridimensionalidad del lenguaje y de la cultura
intelectual. Humboldt construyd la metafora de red analdgica para referirse a la vision del mundo
inmanente a una lengua. “La lengua constituye un entramado conexo de analogias, en el cual un

99152

elemento ajeno solo puede retenerse volviéndose parte de una conexion propia. En cuanto

que lengua objetiva, la vision del mundo que le es inmanente no es otra cosa que la subjetividad
de las generaciones precedentes cristalizada en el desenvolvimiento historico del didlogo, que sin
embargo se opone al individuo con plena objetividad. Pero como el tnico contacto que el
individuo puede tener con la realidad fenoménica es justamente aquel que esta posibilitado por la

red analogica de la propia lengua, no puede trascender el horizonte del lenguaje.

En la formacién y en el uso de la lengua entra por necesidad todo cuanto constituye la
percepcion subjetiva de los objetos. La palabra no es una copia o reproduccion del
objetoen si, procede de la imaagen suya que se ha producido en el alma. [...] frente al
alma, la palabra se vuelve a su vez nuevamente objeto y adquiere una cantidad adicional
de significacion propia. [...] Del mismo modo que el sonido individual se situa entre el
objeto y el hombre, asi también la lengua entera se pone entre ¢l y la naturaleza que
ejerce sus efectos sobre ¢l, desde fuera o desde dentro. Para poder recibir en si el mundo

2 W v Humboldt, Sobre la diversidad de la estrucxtuera del lenguaje humano y su influencia sobre el

desarrollo espiritual de la humanidad, pag. 350.



PREUSS HUMBOLDTIANO 51

de los objetos y elaborarlo, el hombre se rodea de u mundo de sonidos. [...] Por cuanto
sensacion y accion dependen de las imagenes que el hombre se forma de las cosas, el
hombre vive con los objetos de la misma manera como el lenguaje se los presenta. Por el
mismo acto por el que el hombre hila desde su interior la lengua, se hace ¢l mismo hebra

de aquélla, y cada lengua traza en torn oal pueblo al que pertenece un circulo del que no
153

se puede salir si no es entrando al mismo tiempo en el circulo de otra
Esta caracterizacion de la relacion del hombre con el mundo formado lingiiisticamente no
debe llevar a la conclusion de que en la lengua el mundo estd definitivamente formado. Puesto
que “de lo inico que cabe tener experiencia concreta es de los actos lingiiisticos singulares

realizado por los individuos, ”'>*

el lenguaje y el mundo existen, se forman y se transforman en
el hablar. De este modo, la primacia del didlogo sobre las lenguas y de éstas sobre el lenguaje
adquiere todas sus implicaciones tedrico metodologicas en el estudio de las visiones del mundo.
En las palabras que constituyen los nudos de la red analogica de las lenguas se condensa la
representacion subjetiva del objeto que nace de la sintesis entre sensibilidad y entendimiento,
devuelta al Yo por un Tu como una cosa del mundo, con la potencia formativa de la
materialidad misma de esta representacion. No es una novedad epistemoldgica afirmar que
conocemos fenoménicamente sustancias formadas, pero quizd, si consideramos que esas
sustancias formadas no son directamente lo real del mundo sino la realidad articulada en la
sintesis dialdgica, quede mejor explicado que una vision del mundo consiste de las relaciones
recripocas de la relacionalidad y la dinamicidad que guardan en ella la forma y la materia. Toda

materia accede a la cognoscibilidad en virtud de estar formada y toda forma, en cuanto que

posible materia de una nueva forma es una sintesis relativa, provisional y abierta.'>

En virtud de lo anterior queda claro como es que si bien en un primer momento Humboldt
circunscribié la realizacion de una antropologia comparada que fuera a la vez empirica y
especulativa al ambito de las lenguas, su propio postulado de la red analdgica del lenguaje tejida
en el discurso como mundo contenia ya en su seno la necesidad de ampliar la investigacion
fenoménica a la totalidad de las cosas del mundo de los humanos. La inclusion de otras formas

de fijacion de la sintesis distintas de la lingliistica no implica desconocer la preeminencia del

153

Ibidem, pags. 82 y ss
Di Cesare, Wilhelm von Humboldt y el estudio filosofico de las lenguas, pag. 94.
Ibidem, pags. 65.
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lenguaje articulado, equiparandolo “en sentido etnografico amplio al todo complejo que incluye
el conocimiento, las creencias, el arte, la moral, el derecho, las costumbres y cualesquiera otros
habitos y capacidades adquiridos por el hombre en cuanto miembro de la sociedad”,"® en una
homologacion niveladora que destruye el elemento critico de la transformacion antropoldgica de
la filosofia; mas bien se trata de indagar lo hablado-pensado (Sprachdenken) en el plano de los
fenémenos y de tornarlo inteligible. Pero, en virtud de que esos fendmenos antes que cosas
aisladas el mundo son los nudos de una red analdgica que ganan unidad y objetividad justamente
en su articulacion con la totalidad, lo que hay que sacar a la luz, el contenido que hay que hacer
visible es ante todo la singularidad de su modo de formacion. Por cuanto queda claro que la

filosofia del lenguaje de Wilhelm von Humboldt es ante todo un proyecto a ser desarrollado.

En la constelacion humboltiana de Preuss las obras de Bastian y Usener representan dos
instancias de la recepcion y elaboracion de la filosofia del lenguaje de Humboldt que, a la luz del
enfoque de Preuss se muestran como complementarias. De Bastian'”’ Preuss recibi6 la impronta
de la extension espacial de la diversidad de mundos intelectuales inteligibles cuyas claves
interpretativas estaban cifradas en la relacion de los hombres con su entorno e inscritas en la
cultura material; de ahi la importancia de las expediciones etnograficas para el registro de textos
y la formacion de colecciones etnograficas. Con Usener, en cambio, captd el potencial de los
métodos filologicos aplicados al estudio de la mitologia, las imagenes y particularmente del
ritual para acceder a la comprension de la intensiva persistencia de ciertos fundamentos
primitivos de los fendmenos culturales, que en ultima instancia conducen “a aquello que de
manera mas intima nos concierne — nuestra misma religiosidad --, y esto hara progresar nuestra
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misma comprension del mito.”

El impulso que da sentido y unifica la totalidad del empefio
antropologico de Preuss consiste en el desarrollo de metodologias de investigacion para
suministrar a la cultura intelectual de ciertas regiones americanas un tratamiento equivalente al

que Humboldt suministr6 a las lenguas, y en el camino construyé de facto un enfoque de

1% Cfr. La definicién de cultura o civilizacion de E. B. Tylor, Cultura Primitiva I. Los origenes de la
cultura, Madrid, Editorial Ayuso, 1977 [1871] aqui tomado de J. S. Kahn (comp.), E/ concepto de
cultura: textos fundamentales, Barcelona, Editorial Anagrama, 1975, pag. 29.

7 Véase capitulo 2 de esta tesis.

1% Albrecht Dieterich, “Hermann Usener”, Archiv fiir Religionswissenschaft, 8, 1905, pag. X.
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investigacion basado en lo que unos afios mas llegaria a denominarse campo de estudios

ro: 159
etnologico.

Asi como una lengua no es la suma de palabras y reglas gramaticales, asi, la cultura no es
el todo complejo, y sobre todo indiferenciado, de instituciones y practicas que queria E. B. Tylor.
De manera andloga a como Humboldt reconoci6 en la sintesis lingiiistica el nexo analogico que
articula a la lengua como un itinerario que dota al mundo de unidad y objetividad, Preuss
encontr6 en el modo magico de pensar (magische Denkweise) en el ritual el nexo analdgico que
permite acceder a una vision unitaria de la cultura intelectual de una region cultural, mas alla de
la diversidad de sus manifestaciones particulares que denomind concepcion compleja (komplexe
Vorstellung), pero a condicion de fundar toda interpretacion en los medios de expresion del ritual
(Ausdrucksmittel des Kultus), particularmente en lo que tiene que ver con sus palabras.'®® De
hecho, la explicacion humboltiana de la eficacia del sonido guarda un elocuente paralelismo con
la concepcion cora,'® que atribuye poderes magicos a los mismos pensamientos y las palabras,
de la que Preuss cuenta con un sin fin de ejemplos documentados etnograficamente u obtenidos
del estudio comparado de la mitologia y el ritual de pueblos de lo que en algin momento
denominé “circulo cultural mexicano”, de la periferia septentrional de Mesoamérica y mas

adelante de las regiones que estudioé en su expedicion a Colombia.

La sintesis lingliistica y la sintesis ritual comparten el hecho de que su fijacion ocurre en
contextos dialdgicos impulsados por la fuerza creativa del hablar-pensar. Preuss no sélo confiere
preeminencia analitica a la literatura expresada por medios verbales y sonoros, sino que en el
tratamiento que confiere a los medios de expresion del culto, no falla en subrayar como ciertos
objetos u ornamentos son palabras de o para los dioses. De esta forma es pionero en la
ampliacion de las nociones de literatura, texto, palabra y escritura hacia formas materiales antes

no previstas.'®* Comprende que para acceder a la comprension de la complejidad cultural de un

%9 Cfr. J. P. B. De Josselin de Jong, “De Maleische Archipel als ethnologisch studieveld”, Leiden, J.
Ginberg, 1935 para una sistematizacion de las ideas de Preuss en torno al estudio de regiones culturales.
1% preuss utiliza una Gnica vez esta denominacion conceptual en su ensayo DerUrsprung der Religion
und Kunst, 1904/1905.

11912, 1913, 1914, 1976.

12 Cfr. Gordon Brotherston, La América indigerna en su literatura. Los libros del cuarto mundo, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1992. (
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campo de estudios etnologico es menester no separar en sus medios de expresion ritual forma y
materia, sino mas bien buscar las conexiones que guardan sus aspectos plasticos con sus formas
de creacion poética. Suspendiendo, en la medida de lo posible, sus juicios sobre los fendmenos
que observaba, Preuss registro la identidad universal entre los pensamientos y las palabras y las
identificaciones mediante las cuales esta identidad era expresada. Esta escucha le permitié
asimismo descubrir como los contextos rituales, ademas de posibilitar la puesta en escena de los
aspectos genéticos y cosmogonicos de las palabras-pensamientos de sus participantes (hombres,
demonios, dioses, artefactos) también ofrecen un espacio para reflexionar (Denkraum) acerca de

lo que es la propia cultura intelectual.

De hecho, esta idea de Preuss acerca del modo de pensar mdgico es la piedra angular de
su proyecto antropologico pues constituye el plexo desde el cual es posible asumir la diversidad
cultural como diferencia ontoldgica y variedad epistemologico, de cuyo seno emerge el caracter
étnico de la fuerza poética que se equipara con una potencia magica cosmogonica, y que se
manifiesta y es palpable en una tradicion literaria que abarca, ademas del arte verbal, otros
medios de expresion ritual a los que se atribuye una agentividad que se hace eficaz “por sus
palabras”. Entre los uitoto Preuss registr6 un texto que hace parte de la fiesta yadiko, cuya
belleza y profundidad ha impactado grandemente en el reconocimiento que se tiene hoy dia a la

cultura intelectual de los pueblos originarios de América.

Era la nada (naaino), no habia cosa alguna

Alli el Padre palpaba lo imaginario, lo misterioso.
No habia nada. ;Qué cosa habia? Naa-+nuema, el
Padre , en estado de trance, se concentro,
buscaba dentro de si mismo.

(Qué cosa habria? No habia arboles.
Rodeado de la nada, el Padre la controld

con la ayuda de un hilo sofiado y de su aliento.
En todas partes reinaba el vacio.

El Padre examinaba el fondo de ese vacio,
pero no habia nada.

Recito la oracion de la nada,

mas todo era vacio.
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Ahora, el Padre buscaba aquello

que es nuestra vida, el comienzo

de nuestra historia, pero s6lo habia un vacio.
Intentaba palpar el fondo de la nada,

atarlo con la ayuda del hilo sofiado,

pero todo era vacio.

En su estado de trance obtuvo las

sustancias magicas arebaiki e izeiki,

con las cuales sujetd el fondo de la nada.

Tomo posesion de la nada,
para luego sentarse en aquel plano
que es nuestra tierra, e intentar extenderlo.

Una vez controlada la nada,

creo el agua: transformé en agua la saliva de su boca.
Luego se sento en esta parte del universo,

que es nuestra tierra,

para crear el cielo:

tomo una parte de esa tierra

y con ella formé el cielo azul y las nubes blancas.

Al pie del cielo, Rafuema, el padre, buscaba

y buscaba dentro de si mismo,

y entonces cred la historia de nuestra existencia
y los preceptos para nuestra vida sobre la tierra.

A partir de ese momento

surgieron la gran selva,

muchos arboles y la inmensa tierra.

Nacieron los arboles y la palma de

cananguche para que nosotros tuviéramos qué beber.
Gracias a la saliva del Padre diero fruto.

Todos los arboles y bejucos nacieron

en ese instante...'®

'8 K. Th. Preuss, Religion und Mythologie der Uitoto, I., Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1921,

pags. 166-167 [version en espafiol, Religion y Mitologia de los Uitoto, 2, Bogota, Editorial Universidad
Nacional, 1994 (Gabriele Petersen de Pifieiros y Eudocio Becerra Big+d+ma, traductores), pags. 19
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Como este texto, Preuss registrd, analiz6, editd y publicd varios cientos de paginas de
literatura de pueblos originarios de América, consignando en todos los casos el nombre y a veces
el retrato de la persona que se lo transmitio. ;Cual es el estatuto de estos textos? ;Qué decir de
ellos si atin no han sido leidos? A un siglo de la composicion de estos libros, las dificultades de
leerlos siguen siendo la mismas que entonces. “Si estos libros son realmente buenos [...]Jno

. . , . . , . , 164
esperan, sino que exigen ser leidos, aun si no lo han sido y no lo seran jamas.”

1% G. Agamben, “Sobre la dificultad de leer”, El fuego y el relato, (Ernesto Kavi, trad.), México, Sexto
Piso, 2016, pags. 67.



CAPITULO 5

LA CONCEPCION COMPLEJA COMO
FORMA INTERNA DEL PENSAMIENTO MITICO

5.1 CASSIRER, LECTOR DE PREUSS

Ciertamente, seria un error afirmar que en Cassirer, la idea y la necesidad de formular una
critica del pensamiento mitico haya surgido, por entero, de la antropologia de Preuss. Una
caracterizacion mas justa de la relacion entre sus pensamientos consiste en afirmar que
Cassirer, durante sus lecturas en la Biblioteca para la ciencia de la cultura (KBW) de
Hamburgo' encuentra en la obra de Preuss un tratamiento critico del “pensamiento mitico”
de los grupos indigenas del Gran Nayar, y de los uitoto y los kagaba de Colombia, que
pudo incorporar, practicamente sin modificaciones, a su critica del conocimiento, porque en
varios niveles comparte con Preuss un mismo enfoque filosofico. Para Cassirer, la
importancia de estudiar el pensamiento mitico se enmarca en el interés comun de los
miembros de la constelaciéon humboldtiana de Preuss. Se trata de elucidar la singularidad
del mito como una posibilidad entre otras del realizacion del Geist. La comprension de la
forma interna del pensamiento mitico no estd s6lo abocada a indagar los fundamentos de la
inteligibilidad del mito, sino sobre todo a profundizar en la descripcion de las formas en las

que se diversifica el intelecto humano.

(Como hablar del mito, en cuanto forma simbdlica, sin despojarlo de su caracter
vivo y dindmico? Este fue el reto de Cassirer en el segundo tomo de la Filosofia de las
formas simbélicas®. Al inicio del libro, relata como en los trabajos filologicos y
antropolégicos predomina una falta de introspeccion sistematica en la forma interna del
mito. Ante este hecho, Cassirer dice que se enfrenta al pensamiento mitico sin un hilo

conductor equivalente al que la filosofia del lenguaje de Wilhelm von Humboldt le habia

"E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, Darmstadt, Primus
Verlag, 19975 [1925], pag. X1II. Véase en la Introduccion la nota al pie 31.
? Ibidem
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proporcionado en su critica del lenguaje’. Sin embargo, muy a pesar de esta afirmacion, la
lectura cuidadosa de sus trabajos, en los que cita a todos los antropologos, filologos y
etnografos importantes de la época, revela la articulacién cada vez mayor del pensamiento
de Preuss, en el suyo propio. Cassirer retoma argumentos teoricos de Preuss, en
practicamente todos sus escritos sobre el pensamiento mitico,” citandolo desde su primer
estudio de 1921-1922, intitulado “El concepto de la forma simbdlica en la construccion de
las ciencias del espiritu”,” hasta el manuscrito para un cuarto volumen de la Filosofia de las
formas simbolicas, que nunca llegd a terminar, donde aparece una nota que subraya la
calidad de numerosos trabajos del etnélogo.® Aparentemente, Cassirer debe todos los
principales elementos de su fenomenologia del mito a la antropologia de Preuss. Causa
extrafiamiento el hecho de que ninguno de los estudios abocados a la revision de la teoria
sobre el mito de Cassirer, clave para todo el sistema de la Filosofia de las formas

simbélicas, haya reparado en la verdadera importancia de la presencia de Preuss.” Aunque

3 Ibidem, pag. XI1. En la introduccién al tomo 2 de la filosoifa de las formas simbolicas E. Cassirer
recapitula sobre la importancia de la obra de Humboldt para la primera fase de este proyecto. E.
Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 1. Die Sprache, Darmstadt, Primus Verlag, 1997
[1923].

* Anoto a continuacion las tres excepciones. E. Cassirer, “Mythischer, dsthetischer und theoretischer
Raum” en Symbol, Technik, Sprache (Ernst W. Orth y John Michael Krois, eds.), Hamburg, Felix
Meiner Verlag, 1995 [1931], pags. 93-119; E. Cassirer, “Die Begriffsform im mythischen Denken”
en Wesen und Wirkung des Symbolbegriffs, Darmstadt, Primus Verlag, 1997 [1922], pags. 1-70; y,
sobre todo, en el tardio E. Cassirer, The Myth of State, New Haven-London, Yale University Press,
1974 [1946].

> E. Cassirer, “Der Begriff der symbolischen Form im Aufbau der Geisteswissenschaften” en Wesen
und Wirkung des Symbolbegriffs, Darmstadt, Primus Verlag, 1997 [1921-1922], pags. 193-194.

S E. Cassirer, Zur Metaphysik der symbolischen Formen (John Michael Krois, ed.), (Nachgelassene
Manuskripte und Texte 1), Hamburgo, Felix Meiner Verlag, 1995, pags. 254, 377. El texto de
Cassirer donde aparece esta referencia a Preuss, fue publicado sélo en la edicion alemana de los
manuscritos que plausiblemente corresponden al inconcluso cuarto tomo de la Philosophie der
symbolischen Formen intitulado “Zur Metaphysik der symbolischen Formen. [parte] III.
Symbolische Formen. Zu Band 1V, [capitulo | III. Zum SchluB-Kapitel, pags. 254 y 377”. La
edicion estadounidense no incluye la seccion de los anexos. E. Cassirer, The Philosophy of
Symbolic Forms 1V. The Metaphysics of Symbolic Forms (John Michael Krois y Donald Philip
Verene, eds.) Yale University Press, New Haven & London, 1996.

"P. Radin, Die religiése Erfahrung der Naturvélker, , Zurich, Rhein-Verlag 195, pag. 14. Paul
Radin, antropélogo estadounidense de origen polaco que habia estudiado en Berlin, si se da cuenta
de la importancia de Preuss (y Usener) para la Filosofia de las formas simbdlicas, sin embargo,
influenciado por el particularismo boasiano, se concentra en polemizar contra las inexactitudes
empiricas de las diferentes corrientes de la fenomenologia de la religion, sefialando, entre otras
cosas, el uso poco critico que Cassirer hace de los trabajos de Preuss. Opina que en lugar de
apoyarse en la teorias de Preuss, el filésofo deberia haber recurrido a sus datos. Por otra parte,
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tardia, la creciente recepcion de Cassirer, ultimo pensador que buscéd abarcar de manera
sistematica todos los grandes temas de la filosofia moderna, se explica porque con su
globus intellectualis® sefiala una via para superar la parcelacion del conocimiento en
ciencias naturales y humanidades, llevada al extremo durante el siglo XX y, en especial,
porque ofrece una alternativa a la desgastada dicotomia entre la filosofia analitica y la
filosofia “‘continental”. En consonancia con la tradicidon humboldtiana, uno de los
planteamientos centrales de la propuesta de Cassirer afirma que toda verdadera filosofia de
la cultura “no puede intentarse desde arriba en una estructura puramente constructiva sino
que supone el material empirico de la investigacion;” para el caso del pensamiento mitico,
la mitologia comparada y la historia comparada de las religiones.” En la medida que los
actuales antropdlogos filosoficos y cientificos de la cultura no redescubren también las
fuentes etnograficas y filologicas (en gran parte ya olvidadas) en las que Cassirer se
encontraba totalmente imbuido, y se quedan con la antropologia cultural de los manuales
empobrecidos del mainstream contemporaneo —es decir con una antropologia cuyas figuras
principales son Frazer, Marett, Malinowski, Geertz — se anula toda posibilidad de ir mas
alla de la mera repeticion de las ideas del filosofo para hacerlas productivas en nuevos

contextos de investigacion empirica.

Ya en el capitulo 2 de este trabajo, expuse detalladamente, en qué consiste la
revolucion tedrico metodologica de Preuss que resultd en el establecimiento de una porcion
del Occidente de México, conocida hoy como Gran Nayar, como un campo de estudios
etnolégico. A principios del siglo XX, los etndlogos alemanes asociados a la Escuela
Americanistica de Berlin, E. Seler y K. Th. Preuss, reconocieron la importancia de estos

grupos indigenas para el estudio del México antiguo.'” Desde esos afios, y a pesar de los

considera que los datos de Preuss estdn distorsionados debido a que hay en ellos una mezcla
irremediable de observaciones de campo ¢ hipdtesis especulativas.

¥S. Lofts, “The <<Odyssey>> of the Life and Work of Ernst Cassirer”, The International Ernst
Cassirer Society (Wwww.cassirer.org), s.f., pag. 3; S. Lofts, Ernst Cassirer. A “Repetition”of
Modernity, Albany, State University of New York Press, 2000.

® E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, Darmstadt, Primus
Verlag, 19975 [1925], pag. 20.

' E. Seler, "Die Huichol-Indianer des Staates Jalisco in Mexiko", Mitteilungen der
Anthropologischen Gesellschaft in Wien, Viena, XXXI, 1901: 138-163. Konrad Th. Preuss,
“Parallelen zwischen den alten Mexikanern und den heutigen Huicholindianern”, en Globus.
Hllustrierte Zeitschrift fiir Linder- und Volkerkunde, Brunswick, 1901, 80 (20) pags. 314-315.
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crecientes embates de la modernidad, los coras y los huicholes han logrado mantener un
complejo cultural aborigen, enfocado en un tipo de fiestas llamadas mitote, dedicadas al
culto del maiz y la fertilidad. El conocimiento antropoldgico contemporaneo sobre estos
grupos serranos sigue encontrando en las interpretaciones de Preuss directrices certeras
para la investigacion. Los modelos interpretativos actuales de las ciencias antropologicas
asumen ya sin mayor discusion “/o simbolico” como caracteristica especifica de lo humano,
el relativismo cultural como un hecho social y el ejercicio de la ficcion como elemento
constituvo de la cultura. Por otra parte, se han realizado importantes esfuerzos
institucionales para escribir una historia cultural de los pueblos originarios de México que
logre salvar el abismo entre la historia precolonial y la historia moderna del pais. "
Basados en las interpretaciones de Preuss, hoy dia, desde campos como los estudios
mesoamericanos y la antropologia del arte, del ritual y de las cosmovisiones, se pueden
emitir afirmaciones tales como “que los participantes en la danza personifican deidades

29 ¢¢

astrales de las que depende el éxito en el ciclo agricola;” “que estos dioses utilizan
instrumentos magicos, que reciben de los hombres como ofrendas y que con ello procuran
el mantenimiento del cosmos y esparcen vida sobre la tierra para que hombres, animales y

vegetales puedan en ella existir,”"?

sin que tales afirmaciones parezcan problematicas; sin
que ello de pie a discusiones de orden epistemoldgico relativas a la racionalidad o la logica

que subyace a estas concepciones. '

"' T. Rojas Rabiela, (coord.), “La historia de los pueblos indigenas de México. Historia de un
proyecto editorial”, ICHAN Tecolotl. Organo informativo del Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social, diciembre 2007, afio 18, nim. 208, pags. 1-3.

2P, Alcocer, “Konrad Th. Preuss: en busca de magia, ritos y cantos”, Arte antiguo cora huichol.
Revista-libro Artes de México, 85, México, 2007, pags. 9-17.

1 J. Neurath, Las fiestas de la casa grande. Procesos rituales, cosmovision y estructura social en
una comunidad huichola, Instituto Nacional de Antropologia e¢ Historia — Universidad de
Guadalajara, 2002. P. Alcocer, “El mitote de la Chicharra en Chuisete’e”, Flechadores de estrellas.
Nuevas aportaciones a la etnologia de coras y huicholes, (J. Jauregui y J. Neurath, coords.),
Instituto Nacional de Antropologia e Historia — Universidad de Guadalajara, México, 2003, pags.
181-206. P. Alcocer, O. Kindl, “La metamorfosis del ‘“+r+kame en la jicara ceremonial de los
huicholes”, Simposio Simbolismo y Ritual en el Gran Nayar, XXIV Mesa Redonda de la Sociedad
Mexicana de Antropologia, Tepic, mecanografiado, agosto de 1996. O. Kindl, EIl nierika de los
huicholes: un arte de ver, Tesis de doctorado en Etnologia, Universidad de Paris X, Nanterre, 2007.
M. Valdovinos, Les chants de mitote nayeri. Une pratique discursive au sein de [’action rituelle,
Tesis de doctorado en Etnologia, Universidad de Paris X, Nanterre, 2008.
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Si bien la dindmica de apropiacion del conocimiento antropologico no tendria por
qué reparar en esta ultima observacion, desde el punto de vista de la historia intelectual
resulta un tanto irdnico que, en algunos ambitos, Preuss sea recordado como alguien que
caracterizo a los “pueblos primitivos” como irracionales y que sea severamente criticado
por haber acufiando el apelativo de “estupidez primigenia® (Urdummbheit). *
Afortunadamente, al lado de los detractores de Preuss, encontramos también algunos
colegas que reconocieron el valor de su trabajo y que captaron el guid de su enfoque. Uno
de ellos es el excéntrico antropologo Maurice Leenhardt, quien en el libro Do kamo, discute
los esfuerzos de diversos etndlogos por dar cuenta de la mentalidad mitica. En este contexto
afirma: “... en los libros de Malinowski la primacia dada a lo magico sofoca lo mitico. Por
el contrario, Preuss posee una penetracion real del mito. Muestra como los acontecimientos
originales dan fuerza y autoridad a los acontecimientos actuales, y que lejos de haber
muerto, los mitos [...] tienen un profundo sentido que él califica de religioso.”'” En
definitiva, no es coleccionando ejemplos de autores que citan a Preuss en pro o en contra
como se accede a la comprension de su proyecto de etnologia filologica, tampoco es esta la

via para determinar su lugar en la antropologia.

De la misma manera como Jirgen Trabant ha abierto un campo investigativo
especifico denominado Traditionen Humbolds,'® abocado a describir la historia de la
recepcion del pensamiento de Wilhelm von Humboldt y a problematizar el carécter
generalmente fragmentario y parcial que ésta adquiere, asi también habria mucho mas por
indagar acerca de las manera como Preuss impactd las reflexiones antropologicas de su
tiempo. Pero de nada serviria emprender una historia de la recepcion de este autor, si se
carece de un criterio problematico que la oriente. En el capitulo 3 argumenté como la vision
estereoscopica de los proyectos yuxtapuestos de Humboldt y Preuss, produce un modelo

tridimensional de la tradiciéon humboldtiana que la dota de coherencia epistemologica y

" Véase W. Schmidt, S.V.D., Der Ursprung der Gottesidee. Eine historisch-kritische und positive
Studie. 1. Historisch-kritischer Teil, Miinster, Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, 1912. A. E.
Jensen,, Mito y culto entre pueblos primitivos, (Seccidon de obras de antropologia), México, Fondo
de Cultura Economica, 1966 (1960), pags. 10, 55, 228, 247, 292, 385. T. K. Penniman, 4 Hundred
Years of Anthropology, Londres, Gerald Duckworth & Co. Ltd, 1965 [1935], pag. 231.

' M. Leenhard, Do Kamo. La persona y el mito en el mundo melanesio, Barcelona, Paidds, 1997
[1947], pags. 182y ss.

' J. Trabant, Traditionen Humboldts, Francfort del Meno, Suhrkamp, 1990.
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densidad tedrica. Si efectivamente, —como he venido afirmando—, este modelo
tridimensional para mirar la tradicion humboldtiana no es una representacion estatica,
conviene preguntar que lo mueve. Elaborando la metafora optica, propongo que la imagen
tridimensional se mueve en funcion de la distancia relativa entre nuestro punto de vista y lo
que miramos.'’ Se trata de una distancia no cuantificable en unidades de medida espacio
temporales absolutas porque en la historia del pensamiento, el tiempo depende de la
memoria que se tiene de los conceptos y los objetos tedricos; el espacio compete al campo
disciplinario especifico en el que esta perdura. En el caso de la presente investigacion, el
criterio problematico que la orient6 no es tanto la pregunta de qué es lo simbdlico, sino mas
bien la interrogante por la manera como esta nocion se introdujo en la antropologia. No
acudi a la filosofia en busca de un criterio normativo que resolviera un problema
epistemologico, sino para observar con cierto detalle la dinamica del trabajo intelectual de
un grupo de autores que coincidieron en un contexto histérico que he agrupado bajo el

término constelaciéon humboldtiana de Preuss.

La decision de dedicar todo un capitulo a la problematizacion de la relacion Preuss-
Cassirer obedece a factores que incumben en ultima instancia al proceso de elaboracion de
esta tesis en su conjunto.'® Durante las primeras fases de esta investigacion, el pensamiento
de Ernst Cassirer fungidé como guia critica y punto fijo desde el cual aproximarme a los
autores de la constelacion humboldtiana y a otros mas alld, que a la postre probaron no ser
tan importantes para la tradicion que aqui se investiga. En una direccion, siguiendo las
pistas de Cassirer, llegué a autores como J. W. v Goethe y H. Usener, A. Warburg, J. J. Von

Uexkiill, a quienes en razéon de mi propio punto de partida, dificilmente hubiera

7 «Si obsevamos objetos muy lejanos, los ejes oOpticos de nuestros ojos son paralelos. Si
observamos un objeto cercano, nuestros 0jos giran para que los ejes opticos queden alineados sobre
¢l, es decir, convergen, produciendo una acomodacion de enfoque para poder ver nitidamente el
objeto. A este proceso conjunto se le llama fusion.” 1. Howard, y B. Rogers, Binocular Vision and
Stereopsis. Oxford University Press, (1995). Cit en https://es.wikipedia.org/wiki/ Estereopsis,
consultado el 20 de julio de 2016.

'® Relato a manera de anécdota que tuve conocimiento de la existencia de Ernst Cassirer en un
seminario sobre “Representaciones en la ciencia” impartido por Andoni Ibarra en el Posgrado de
Historia y filosofia de la ciencia de la UNAM alrededor de 1999. Ahi se discutia el tomo 3 de la
Filosofia de las formas simbdlicas, que lleva por subtitulo Fenomenologia del conocimiento. jCual
fue el tamafio de mi sorpresa cuando me percaté de la relevancia de Preuss para el segundo tomo 2
de la misma obra intitulado E! pensamiento mitico.
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considerado."” Siguiendo otro conjunto de las pistas, esta vez las que tienen que ver con la
recepcion de la antropologia filosofica de Ernst Cassirer, pude acceder a otros autores como
Jirgen Trabant y Donatella Di Cesare, que me permitieron ubicar las discusiones
antropolégicas de la época de Cassirer y Preuss en un horizonte més cercano.”’ Finalmente,
también en esta direccion, llegue a otros autores que me dieron “la clave” de la debacle de
la recepcion estadounidense de la filosofia continental, como la obra de Susanne Langer,

Philosophy in a New Key, artifice de la recepcion anglosajona de Cassirer.

Toda mente almacena una enorme reserva de material simbolico, que es puesto al
servicio de distintos usos o incluso de ninguno en absoluto; un mero resultado de la
actividad espontanea del cerebro, un fondo de concepciones, un superavit de salud
mental. El cerebro trabaja tan naturalmente como los rifiones y los vasos
sanguineos. [...] La simbolizacion es anterior a la racionalizacion, pero no anterior a
la razon. [...] Dado que el cerebro no es sélo un gran transmisor, un super
conmutado, es mas adecuado vincularlo con un gran transformador. El caracter de la
corriente de experiencias sufre cambios al pasar a través suyo, no por la agencia de
los sentidos a través de los cuales la percepcion entra, sino en virtud de un uso
primario que se hace de ellas en lo inmediato; es succionada por la corriente de los
simbolos que constituye la mente humana. *'

Después de esta cita, no parece que haya mucho que agregar a la afirmacion de que
la recepcion del pensamiento de Cassirer en Estados Unidos selecciona aspectos del su
trabajo filosofico muy distintos de los que selecciona la constelacion humboldtiana de

Preuss.?

" Birgit Recki hace una observacion similar que apunta a Leibniz, Goethe, Kant, Hertz. Cfr. B.
Recki, “Eine Philosophie der Freiheit — Ernst Cassirer in Hamburg”, R. Nicolaysen (ed.), Der
Hauptgebdude der Universitit Hamburg als Geddchtnisort, Hamburg, Verlag der Staats- und
Universitdtsbibliothek Hamburg, 2011, pag. 78.

% Particularmente significativo en este sentido es el articulo de E. Cassirer, “Structuralism in
Modern Linguistics”, tltimo trabajo que entregd a las prensas y que aparecioé en el nimero 1 de
Word, 6rgano editorial del Circulo Lingiiistico de Nueva York en 1945; en el mismo niimero donde
aparecio uno de los primeros articulos de Claude Lévi-Strauss, “Structural Analysis in Linguistics
and in Anthropology”.

*' El popular libro de S. K. Langer, Philosophy in a New Key. A Study in the Simbolism of Reason,
Rite and Art, Cambridge, Harvard University Press, 1957 (3* edicion) [1942], pags. 42 v ss, ofrece
un claro ejemplo de destruccion de una tradicion intelectual.

*2 Cfr. P. Gordon, Resefia de “Edward Skidelsky, Ernst Cassirer: The Last Philosopher of Culture;
Jeffrey A. Barash (ed.), The Symbolic Construction of Reality: The Legacy of Ernst Cassirer”,
Notre Dame Philosophical Reviews. An Electronic Journal, Ndpr.nd.edu
http://ndpr.nd.edu/news/24151-book-1-ernst-cassirer-the-last-philosopher-of-culture-book-2-the-
symbolic-construction-of-reality-the-legacy-of-ernst-cassirer/, consultado el 21 de julio de 2016.
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En otros lugares de esta tesis he descrito que el itinerario que recorri en la
elucidacion del proyecto antropoldgico de Preuss se ajusta a aquella caracteristica de la
sintesis que Cassirer observa: “la sintesis forma un proceso unitario, de suyo indiviso, que
puede, sin embargo determinarse y caracterizarse, ya con arreglo a su punto de partida, ya
fijandonos en la meta hacia la que tiende."” Dicho en términos muy esquematicos: la
Filosofia de las formas simbolicas, basada en el presupuesto segin el cual el hombre es,
antes que un animal racional, un animal simbolico, suministro el punto de partida, la
posibilidad inicial de acceder a la tradicién humboldtiana.”* Con relacién a este modelo de
la sintesis, el trabajo de Preuss se ubica del lado de la meta, es decir, en el punto en el que
la investigacion empirica trabaja con las concepciones complejas (komplexe Vorstellungen),
con los procesos rituales (magische Denkweise) y con sus medios de expresion
(Ausdrucksmittel des Kultes) entre poblaciones histdricas, y busca entender como es que
todo aquello gana unidad y objetividad, es decir, como es que eso llega a ser, para los
sujetos en cuestion, su mundo. De esta forma, la elucidacion del proyecto antropoldgico de
Preuss, en cuanto meta, gan6 mucha orientacion al ser mirado a través de la antropologia
filosofica de Cassirer. Conforme la constelacion humboldtiana de Preuss fue ganando
nitidez en el horizonte de la etnologia y las ciencias de la cultura alemanas
(Kulturwissenschaften) de la primera mitad del siglo XX, pude distanciarme de la guia
brindada por Cassirer, lo cual no significa que haya perdido relevancia, sélo quiere decir
que pude desplazar mi punto de vista respecto del suyo y mirarlo en la dindmica de su

propia recepcion de Humboldt y Usener y Preuss, y en su colaboracién con Warburg.”

La recepcion de la obra de Ernst Cassirer es otra que también se vio severamente

afectada por el ascenso del nacionalsocialismo en Alemania. En 1933, Cassirer tuvo que

Peter E. Gordon se refiere al libro de Susanne Langer como “un manifiesto” para subrayar la falta
de rigor filosofico del trabajo.

» E. Cassirer, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschart der neueren Zeit, vol. 2,
Darmstad, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1994 [1907], pags. 697-698.

* E. Cassirer, An Essay on Man. An Introduction to a Philosophy of Human Culture, Nueva York,
Doubleday Anchor Books, 1944, pag. 45. Cassirer escribio y publico este libro originalmente en
inglés en 1944 durante su exilio en Estados Unidos, Se lo dedica a Charles W. Hendel en sefial de
gratitud por haberlo recibido como profesor en la Universidad de Columbia en Nueva York.

* B. Recki, “Eine Philosophie der Freiheit — Ernst Cassirer in Hamburg”, pag. 57.
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renunciar a su catedra en la Universidad de Hamburgo para escapar de la persecusion nazi.
Durante una década movi6 su residencia de Viena a Oxford a Uppsala; a partir de 1941,
estuvo como profesor invitado en Yale hasta su muerte en 1945. Ernst Cassirer no dejo
alumnos en Alemania. Ademas, el eclipse de la racionalidad ilustrada y la rivalidad con
Martin Heidegger contribuyeron a la falta de presencia de su pensamiento en la escena
filosofica continental. Esta situacion cambid cuando, alrededor de los afios 1980, una serie
de trabajos empezaron a recuperarlo, pero no tanto ya en su calidad de miembro de una de

las tradiciones neokantianas, sino sobre todo como fildsofo de la cultura.®

Alrededor de esos mismos afios, la editorial Felix Meiner Verlag encarg6 la edicion
de sus obras completas a Birgit Recki, filésofa asociada a la Universidad de Hamburgo. La
coleccion se compone de unas 20 monografias y alrededor de 100 ensayos, articulos,
conferencias y resefias, todos los cuales han ido apareciendo en orden cronologico.”” Otra
rica fuente para el estudio del pensamiento de Cassirer es otra coleccion, editada también
por la casa Felix Meiner, que contiene los manuscritos y textos inéditos que Cassirer se
llevo a, o escribid en Estados Unidos. Dirigida por K. Ch. Koéhnke, J. M. Krois y O.

Schwemmer, dicha coleccion busca editar los materiales que desde los afios 1960 estan en

*H. Braun et alii, Uber Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen Formen, Francfort del
Meno, Suhrkamp, 1988; H. Holzhey, “Cassirer Kritik des mythischen BewuBtseins” en Uber Ernst
Cassirers Philosophie der symbolischen Formen (Hans-Jirg Braun, Helmut Holzhey y Ernst
Wolfgang Orth), Francfort del Meno, Suhrkamp, 1988, pags. 191-205; Th. Knoppe, Die
theoretische Philosophie Ernst Cassirers. Zu den Grundlagen transzendentaler Wissenschafts- und
Kulturtheorie, Hamburg, Felix Meiner Verlag, 1992 1992; Paetzold, Die Realitdt der symbolischen
Formen. Die Kulturphilosophie Ernst Cassirers im Kontext, Darmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1994; A. Graeser, Ernst Cassirer, Munich, Verlag C. H. Beck, 1994; E. W. Orth,
Von der Erkenntnistheorie zur Kulturphilosophie. Studien zu Ernst Cassirers Philosophie der
symbolischen Formen, Wirzburg, 1996; O. Schwemmer, Ernst Cassirer. Ein Philosoph der
europdischen Moderne, Berlin, Akademie Verlag, 1997, Naumann, Barbara y Birgit Recki (eds.),
Cassirer und Goethe, Berlin, Akademie Verlag, 2002; M. Ferrari, Stationen einer philosophischen
Biographie. Von der Marburger Schule zur Kulturphilosphie, Hamburg, Felix Meiner Verlag, 2003
[1996]; J.M. Krois, Cassirer. Symbolic Forms and History, Londres, Yale University Press, 1987;
M. Friedman, A Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and Heidegger, Chicago, Open Court,
2000; S. G. Lofts, , Ernst Cassirer. A “Repetition”of Modernity, Albany, State University of New
York Press, 2000.

" Ernst Cassirer. Gesammelte Werke. Hamburger Ausgabe, (Birgit Recki, editora), Hamburgo,
Felix Meiner Verlag, 1998-2009. El trabajo editorial ha abarcado desde la revision ortografica y la
puntuacion hasta la confrontacion y correccion de todas las citas y referencias. Cada volumen lleva
una introduccion editorial que aclara las circunstancias de la elaboracion del texto en cuestion y se
acompafia de indices analiticos y de personas.
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posesion de la Beinecke Rare Book and Manuscript Library de la Universidad de Yale y
que contienen, entre otras, fuentes importantes para el estudio de la fundamentacion teorica
de la Filosofia de las formas simbolicas y de la historia de la filosofia y la historia

intelectual (Geistesgeschichte).

Mientras que en Alemania la recuperacion del legado intelectual de Cassirer se ha
vuelto una empresa de tintes estratosféricos, segin una reseia de Peter Gordon, historiador
intelectual sito en la Universidad de Harvard, “El renacimiento del interés en el legado
filosofico de Ernst Cassirer (1874-1945) tomdé a muchos académicos por sorpresa [en
Estados Unidos].”*® En realidad considera que no se puede hablar de una recepcion seria
del filésofo en Estados Unidos. Mientras que el de Skidelsky,” una suerte de itinerario
intelectual, dedica tan so6lo veintisiete paginas a la exposicion del magnum opus, la
Filosofia de las formas simbdlicas,”un espacio demasiado pequeiio como para permitir una
critica seria,”° la otra obra coordinada por Barash es una antologia que reune once ensayos

mas bien laudatorios, con tematicas dispersas y calidades disparejas.*’

Un espacio de recepcion y elaboracion de la Filosofia de las formas simbdlicas de
Cassirer, alterno a las facultades de filosofia de las grandes universidades europeas y
norteamericanas, y con mucho mas dinamico y creativo, ha sido el Instituto Warburg, hoy
asociado a la Universidad de Londres. Como es bien sabido, en 1933 la ciudad de Londres
acogié los 60,000 volumenes que conformaban la KWB de Warburg®” para ponerlos a
salvo de las quemas de libros emprendidas desde el nazismo. Al frente de este rescate y de
la consolidacién del instituto en Inglaterra estuvieron Fritz Saxl,*® Gertrud Bing,”* y Erwin

Panofsky,”” alumnos directos y colaboradores de Ernst Cassirer y Aby Warbug.

* P. Gordon, Resefia de “Edward Skidelsky, Ernst Cassirer: The Last Philosopher of Culture;
Jeffrey A. Barash (ed.), The Symbolic Construction of Reality: The Legacy of Ernst Cassirer”, p. 1.
* E. Skidelsky Ernst Cassirer: The Last Philosopher of Culture, Princeton UP, 2008.

* Ibid, pag. 4

' J. A. Barash (ed.), The Symbolic Constuction of Reality: The Legacy of Ernst Cassirer, University
of Chicago Press, 2008.

32 Véase nota 31 de la Introduccion.

33 Fritz Saxl (1890 - 1948), autor de A Herigate of Images: A Selection of Lectures by Fritz Saxl E.
H. Gombrich (ed.), 2 vols., Middlesex, Penguin, 1970, fue director del Instituto Warburg de 1929-
1948.
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Nunca se insistira demasiado en lo distintos que pueden resultar los juicios sobre
conceptos y objetos tedricos desvinculados de los campos problematicos y de las polémicas
en los que emergen y se desarrollan. Uno de los casos mas patentes en la antropologia y en
las ciencias de la cultura es el del concepto de mito. La discusion en torno a la racionalidad
del pensamiento mitico se extiende desde los Prolegomenos de una mitologia cientifica
(1827) de Karl Otfried Miiller (1797-1840), hasta abordajes mas recientes sobre el mito,
como la mitologia comparada de George Dumézil, el analisis estructural de la mitologia de
Claude Lévi-Strauss y los estudios sobre lo sagrado de Mircea Eliade.’® El transito entre
estos distintos abordajes no siempre resulta de una superacion suficientemente razonada.
Posterior a este momento sobrevienen las fugas a “lo simbdlico” de corrientes como la
antropologia simbodlica con Victor Turner y la antropologia interpretativa con Clifford

Geertz.

Percatandose del tipo de problemas de recepcion que ya enfrentaba el enfoque de
Preuss para el estudio de la cultura intelectual de los pueblos naturales, el etndlogo Rudolf
F. Lehmann (1887-1969) publico un articulo intitulado “El concepto “estupidez
primigenia” (Urdummbheit) en las ideas etnoldgicas y de ciencias de la religion de K. Th.

9937

Preuss, Ad. E. Jensen y G. Murray,”" con el proposito de demostrar que el uso que hace

Preuss del término en el ensayo “Sobre el origen de la religion y del arte,” que tanto gusto a

** Gertrud Bing (1892-1964) obtuvo su doctorado en la Universidad de Hamburg en 1921 bajo la
direccion de E. Cassirer con el trabajo Der Begriff des Notwendigen bei Lessing: Ein Beitrag zum
geistesgeschichtlichen Problem Leibniz-Lessing. Ese mismo afio se incorporé como bibliotecaria al
la Biblioteca para la ciencia de la cultura (KBW). Fue su directora de 1954-1964.

 Erwin Panofsky (1892-1968), colaborador de Saxl en la KBW publico en 1924, Idea. Ein
Beitrag zur Begriffsgeschichte der dlteren Kunsttheorie, Berlin y en 1927 Die Perspektive als
symbolischen Form”, en Aufsdtze zu Grundfragen der Kunstwissenschaft, (H. Oberer y E.
Verheyen, eds.), Berlin, Verlag Volker Spiess, 1980. Ayud¢ a la instalacion del Warburg Institute
en Londres; ¢l por su parte emigro a Princeton.

36 yéase R. Schlesier, Kulte, Mythen und Gelehrte. Anthropologie der Antike seit 1800, Francfort
del Meno, Fischer Verlag, 1994, pags. 154 y 2. D. Dubuisson, Twentieth Century Mythologies.
Dumeézil, Lévi-Strauss, Eliade, Nueva York, Routledge, 2006 [Mythologies du XXe siecle, Presses
Universitaires du Septentrion, 1993.

7R. Lehmann, “Der Begriff Urdummheit in den ethnologischen und religionswissenschatlichen
Anschauungen von K. Th. Preuss, Ad. E. Jensen und G. Murray”, Sociologus N. S. 2, 1952, pags.
131-145.
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Warburg y Cassirer,** se basa en las tesis de Paul Beck expuestas en su libro sobre la
imitacion y su significado para la psicologia y la etnologia.’” Para Beck, apartarse de la
actuacion con base al instinto implica la capacidad de crear representaciones y generar
conciencia de las experiencias. En el desarrollo de esta facultad, la caracteristica mas
importante es el lenguaje: “Entre la vida animica del hombre y la de los animales hay una
gran diferencia, a saber, que la conciencia de los animales es unitaria, en cambio la de los
hombres se divide en Yo y NO-yo; por eso es capaz de separar la conciencia de si de la
conciencia del mundo exterior. Los animales no hablan, no poseen lenguaje alguno, por ello
no tienen representaciones.” ** La pretension de la ciencia moderna de poder reunir
fendmenos de composicion distinta bajo un solo concepto y de atribuirles un parentesco

genético, le parecia a Beck un error mayusculo..

Todos los fendbmenos culturales, denominados religiosos, deben emanar de la misma
fuente (psiquica). El objetivo de una investigacion planteada en estos términos
deberia ser determinar cual es en verdad el ser de la Religion, pero ;estamos acaso
en posibilidad de concebir cual es estado de la conciencia humana a partir del cual
se originan todos los fenomenos? Este planteamiento del problema es equivocado.
No se trata de determinar el ser ultimo de la religién sino como se construyeron las
acciones rituales y las representaciones religiosas en cada caso. Solo esta pregunta
es susceptible de ser respondida cientificamente. La primera pertenece a los
problemas que no pueden ser resueltos porque el problema mismo es ininteligible. *'

El ensayo de Preuss, “Sobre el origen de la religion y del arte” donde aparece el
término “estupidez primordial” fue publicado por entregas en la revista Globus entre 1904
y 1905. Tal como es posible constatar en las colecciones y los archivos del Warburg
Intitute, este trabajo provocd el mayor interés de Warburg y Cassirer, en particular por lo

que se refiere a las observaciones de Preuss sobre el antropomorfismo de las acciones y los

¥ K. Th. Preuss, “Der Ursprung der Religion und Kunst” en Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir
Lénder- und Volkerkunde, Brunswick, 1904, 86 (20), pags. 321-326; (22), pags. 355-363; (23) pags.
376-380; (24) pags. 389-393; 1905, 87 (19) pags. 333-337; (20) pags. 347-350; (22) pags. 380-384;
(23) pags. 394-400; (24) pags. 413-419. Véanse particularmente 1905, 87, pag. 419 y la nota al pie
num. 379.

% Paul Beck, Die Nachahmung und ihre Bedeutung fiir Psychologie und Vilkerkunde, Leipzig,
1904.

“ R. Lehmann, “Der Begriff “Urdummheit” in den ethnologischen und religionswissenschaftliche
Anschauungen...”, pag. 137.

*''P. Beck, Die Nachahmung und ihre Bedeutung fiir Psychologie und Vélkerkunde, Leipzig, 1904,
pag. 103 citado en R. Lehmann, “Der Begriff “Urdummbheit” in den ethnologischen und
religionswissenschaftliche Anschauungen...”, pag. 138.
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instrumentos magicos.* Lehmann explica que lo que Preuss quiso subrayar utilizando el
término “estupidez primordial” era la posibilidad de errar que ineludiblemente se le
presenta al hombre en el momento tedrico de apartarse de la actuacion guiada por el
instinto, condicidon trascendental de la cultura. En la medida que progresdé en sus
investigaciones sobre el proceso de formacion de concepciones religiosas, el propio Preuss
abandono el uso del polémico término; en la ponencia que presentd en el XVIII Congreso
Internacional de Americanistas, celebrado en la primavera de 1912 en Londres, Preuss ha
dejado atras su uso y lo ha sustituido por su teoria del “modo de pensar magico de los
coras.” En esos meses aparece su libro La cultura intelectual de los pueblos naturales, en
cuyo primer capitulo se encuentra la exposicion detallada de sus argumentos y sus

propuestas.

En los apartados siguientes mostraré la manera como Cassirer recurre a Preuss en el
abordaje que emprende del problema del pensamiento mitico. El interés de este ejercicio
no es solo ofrecer una reconstruccion detallada del itinerario intelectual de Cassirer para
enaltecer a Preuss. Interesa mas el hecho de que, de entre todos los teoricos de la religion y
de la magia, Cassirer haya preferido los planteamientos de Preuss, pues eso es indicativo de
la participacion de ambos en la tradicion humboldtiana. Como se vio en el capitulo 3, las
relaciones entre los autores al interior de la constelacion humboldtiana de Preuss no son
armonicas ni simétricas. En el caso de la relacion Preuss-Cassirer, las criticas del primero al
proyecto de la Filosofia de las formas simbolicas ofrece valiosas indicaciones respecto de
ciertos limites de esta tradicion, siendo el mas importante, el que tiene que ver con la
exigencia de que toda investigacion sea a la vez tedrica y empirica. Desde otro angulo de

mira, el conocimiento detallado de la construccion argumental de la concepcion compleja

* La gran mayoria de los libros de la KBW comprados por Warburg indican con precision su fecha
de adquisicion. Warburg mandé reunir y encuadernar los 9 fasciculos del ensayo de Preuss. El
ejemplar resultante contiene numerosas anotaciones de su pufio y letra y luce desgastado. Este
hecho aunado a la correspondencia en torno a la conferencia que Preuss dictdo en la KBW en 1928
permiten hacer algunas inferencias relativas a la relacion personal que sostuvieron.

# K. Th. Preuss, “Die magische Denkweise der Cora-Indianer”, XVIII International Congress of
Americanists, London, May 17th to June Ist, 1, 1912, Londres, 1913, pags. 129-134. En el término
tal como lo acufi6 Preuss (magische Denkweise) magico es atributo de modo, no de pensamiento. Al
La traduccion al espafiol de 1998
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como forma interna del pensamiento mitico permite traer al primer plano consideraciones

de orden tedrico-metodoldgico vigentes para las investigaciones antropologicas actuales.

5.2 LA FORMA INTERNA DE LA CONCIENCIA MITICA: LA CONCEPCION COMPLEJA

Cassirer inicia sus reflexiones sobre el mito analizando cudl es la forma del concepto en el
pensamiento mitico, y la clave de su caracterizacion la encuentra en el libro La cultura
intelectual de los pueblos naturales de Preuss.* En este texto, el etndlogo reformula sus
ideas sobre las condiciones de posibilidad para el surgimiento de las concepciones magico-
religiosas a la luz de sus recientes estudios etnograficos en el Nayarit e introduce la nocién
de “concepciones complejas”. Cassirer como filésofo critico que era buscaba una manera
kantiana de acercarse al tema del pensamiento mitico. Asi que no le gustaban las entonces
innumerables teorias sobre el origen de la religion, del arte y de la cultura formuladas por
las diferentes corrientes de animistas, animatistas, dinamistas, evolucionistas y
difusionistas. Preuss no parte de una reconstruccion historica conjetural que coloca en una
posicion de inferioridad evolutiva y moral al primitivo, sino de una hipotesis que, dando
por hecho la universalidad de las facultades intelectuales humanas, infiere logicamente
como deben haber sido las formas de simbolizacion de las que se derivan las practicas

religiosas y magicas que pueden observarse en la actualidad.

Para no errar dtear algo completamente inverosimil, nuestra investigacion no debe
proyectarse con la tnica finalidad de encontrar siempre la primera forma de todos
los fenomenos en cuestion. Mas bien, deben indagarse los fundamentos de las
condiciones intelectuales de antafio en contraste con las modernas, asi como su
relacion con las fuerzas intelectuales activas y permanentes de la humanidad”.*.

En el mismo sentido, Cassirer afirma que “preguntar por la forma de la conciencia
mitica no significa buscar sus ultimos fundamentos metafisicos, ni tampoco buscar sus
causas psicologicas, histéricas o sociales [...] mas bien con ello simplemente se plantea la

pregunta por la unidad del principio intelectual que determina en ultima instancia todas sus

* K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, Leipzig y Berlin, B. G. Teubner, 1914.
* Ibidem, pag. 5.
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manifestaciones particulares, en toda su diversidad e ineludible abundancia empirica™.

Para resolver esta interrogante se apoya en las tesis preussianas sobre la primacia de la
creencia en la fuerza magica y la identidad entre el objeto y su representacion en los ritos,
ideas que en Preuss ya encontramos desde sus trabajos anteriores a la expedicion al
Nayarit'. En el ensayo “Lenguaje y mito”, concluido tres meses antes que el tomo sobre EI
pensamiento mitico, al estar discutiendo la diferencia entre las posturas realista ingenua y la
critica frente al mito, Cassirer atribuye expresamente a Preuss la caracterizacion de la forma
interna de conciencia mitica como “concepcion compleja”’, misma que adopta
plenamente*®. En adelante, las referencias a trabajos de Preuss son cada vez mas numerosas
y extensas. Segiin Preuss, en su formulacion de 1914, el hombre primitivo percibe no los
objetos del mundo en su individualidad, sino una totalidad indiferenciada y continua. Todas
las cosas que no provocan emociones positivas o negativas le son necesariamente
indiferentes. Pero a aquellas que despiertan su interés por estar relacionadas directamente
con su supervivencia les atribuye inmediatamente potencia y sustancia magica.”. Lo que
Cassirer cita es el siguiente pasaje: “Es como si el objeto individual —asi describid Preuss la
orientacion basica de la cosmovision magica— ya no pudiera considerarse por separado
una vez que ha suscitado el interés magico, implicando siempre la vinculacién con otros

objetos con los cuales se identifica™’

En el tomo II de la Filosofia de la formas simbolicas. El pensamiento mitico
Cassirer vuelve a citar este pasaje’’ y concluye “desde un punto de vista puramente formal,
toda la fenomenologia de la magia se reduce a la hipotesis fundamental por la cual la

intuicion compleja del mito se distingue del caracter abstracto, o mejor dicho abstractivo y

* E. Cassirer, “Zur Philosophie der Mythologie”, Festschrift fiir Paul Natorp, 1924, pag. 36; cfr. E.
Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, Darmstadt, Primus
Verlag, 19975 [1925], pags. 18-19.

*TE. Cassirer, “Zur Philosophie der Mythologie”, pags. 41, 51, 53; K. Th. Preuss, "Der Ursprung
der Religion und Kunst”.

*® E. Cassirer, “Sprache und Mythos. Ein Beitrag zum Problem der Gétternamen” en Wesen und
Wirkung des Symbolbegriffs, Darmstadt, Primus Verlag, 1997a [1925], pag. 83.

* K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 9.

O'E. Cassirer, “Der Begriff der symbolischen Form im Aufbau der Geisteswissenschaften”, pags.
193-194; cfr. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 13.

°' E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pags. 81-82.
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analizador del concepto cientifico”.’> En otro pasaje aclara que “[...] la totalidad del ser y
acaecer se divide en una esfera miticamente significativa y en una esfera miticamente
irrelevante, se divide en aquello que despierta y mantiene el interés mitoldgico y aquello

que le es relativamente indiferente”.”

Entre los trabajos de Preuss que Cassirer cita se encuentran, ademas de los ya
mencionados, un estudio sobre “Los demonios falicos de la fertilidad como agentes del
antiguo drama mexicano™*; un tratado sobre religion y mitologia de los indios uitoto
(1921-1923) y un ensayo en el que discute el concepto de deidad suprema entre los pueblos
no civilizados (1922). Revisando el libro La religion de los coras (1912) queda claro que,
para Preuss, el ejemplo principal de la concepcion compleja son la jicara y el patio del
mitote cora. Ambos, el objeto ritual colocado en el altar y el espacio donde se realiza la
fiesta, son réplicas del cosmos. Ademads, asi como cada elemento del ritual representa la
totalidad del universo, el proceso ritual representa la totalidad de los procesos cosmicos.”
Otro ejemplo que Preuss analiza recurrentemente en sus escritos y que es citado por
Cassirer es la concepcion del cielo nocturno en la cosmovision cora. “La totalidad de los
astros es tomada como un conjunto indiviso al cual se le rinde veneracion religiosa. Asi
pues, la captacion del cielo de dia o de noche en su totalidad es anterior a lo de los cuerpos

celestes en particular”.”®.

> Ibidem, pag. 67.

> Ibidem, pags. 98-99.

** K. Th. Preuss, “Phallische Fruchtbarkeits-Ddmonen als Triger des altmexikanischen Dramas. Ein
Beitrag zur Urgeschichte des mimischen Weltdramas™, Archiv fiir Anthropologie. Organ der
Deutschen Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte, Friedrich Vieweg und
Sohn, N. F. I, Braunschwieg, 1904 (3): 129-188.

» K. Th. Preuss, “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erldutert nach Angaben der Cora-
Indianer”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 1911, 43: 293-308; K. Th. Preuss, Die Nayarit-
Expedition. Textaufnahmen und Beobachtungen unter mexikanischen Indianern 1. Die Religion der
Cora-Indianer in Texten nebst Worterbuch Cora-Deutsch, B. G. Teubner, Leipzig, 1912; cfr.
Neurath, Las fiestas de la casa grande. Procesos rituales, cosmovision y estructura social en una
comunidad huichola, Instituto Nacional de Antropologia ¢ Historia — Universidad de Guadalajara,
México, 2002a; Kindl, La jicara huichola. Un microcosmos mesoamericano, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, Universidad de Guadalajara, México, 2003; P. Alcocer, “El mitote de la
Chicharra en Chuisete’e”.

% (Preuss, Die Nayarit-Expedition, pags. L'y ss. apud Cassirer, Philosophie der symbolischen
Formen 2. Das mythische Denken , pag. 60.
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En términos de la antropologia simbolica actual, puede decirse que la magia opera
por el principio de sinécdoque. También se podria decir que no distingue entre res y
conceptus. En palabras de Cassirer, “El pensamiento mitico no establece rigurosamente
demarcacion alguna entre el todo y las partes; para ¢l la parte no solo representa al todo,
sino que es é1”.°7 De esta manera, lo que sucede en el patio es lo que sucede en el universo.
A los objetos identificados con la totalidad se les atribuye fuerza magica™, por eso son
objetos poderosos. Lo que tiene una importancia decisiva en la teoria Preuss, es que para
explicar la eficacia magica de estos objetos no tiene caso y seria contraproducente suponer
cualquier tipo de razonamiento causal. Para Preuss, la magia no es una ‘“tecnologia
primitiva” o “ciencia falsa” dirigida a la consecucion de metas.”” “En lugar de una
concepcion de causalidad, atribuimos al primitivo una idea sobre la eficacia de los seres
personales, asi como una concepcion totalizadora sobre los contextos donde suceden los
procesos y hechos que percibe con los sentidos. ... No es el post hoc ergo propter hoc lo
que inspira al primitivo”.®* Lo que opera en los ritos magicos es “la conviccion de que, a
través de una representacion fiel de lo observado [en la naturaleza], puede provocarse un
efecto que responda a las necesidades humanas”.®' Para seguir con un ejemplo del mitote,
que hasta cierto punto ha sido corroborado por la etnografia reciente de los huicholes,
grupo ¢étnico vecino de los coras: cuando se realiza un rito en el patio ceremonial, por
ejemplo la llegada desde el oriente de personajes que representan la lluvia, el proceso
natural ahi celebrado sucede efectivamente, es decir, comienza la temporada de las lluvias,

sin que se establezca una disociacion entre el acontecimiento natural escenificado y el acto

magico escenificante.

7 Ibidem, pag. 84

¥ (Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pags. 10 y ss.

59 Cfr. los comentarios de Ludwig Wittgenstein sobre La rama dorada de Frazer donde lo critica
por presentar las concepciones magicas y religiosas del hombre como errores o como “ciencia
falsa”. Mas bien, --sefiala Wittegenstein-- “un error surge en el momento en que la magia se
interpreta cientificamente”, L. Wittgenstein, Comentarios sobre La rama dorada, Universidad
Nacional Auténoma de México, México, 1997 [1967], pag. 15. Véase también la discusion que
ofrece Tambiah acerca de la triada magia, ciencia y religion sostenida por Tylor, Frazer, y
Malinowski y del trasfondo comun a sus respectivas posturas, donde se apela a la psicologia
individual y a la biologia como fuente ltima de explicacion del pensamiento y la accion humana. S.
Tambiah, Magic, science, religion, and the scope of rationality (Lewis Henry Morgan Lectures),
Cambridge University Press, 1990, pags. 42-64.

L. Wittgenstein, Comentarios sobre La rama dorada, pag. 13.

! Ibidem.
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Preuss elabora sus ideas acerca del cardcter de la “representacion” mimica en los
ritos --segun las cuales nunca se trata de una mera “representacion”, sino de un
acontecimiento real y efectivo-- a partir de su propia experiencia de campo en el Gran
Nayar, pero también se encuentra influenciado por el filologo clasico, Hermann Usener y
su concepto de drémenon o heilige Handlung.” También para Cassirer la obra de Usener
fue una de sus principales fuentes de inspiracion, quiza tan importante como la de Preuss.®
El filélogo de la Universidad de Bonn transformé los estudios de religion comparada al
plantear que la mitologia es la ciencia de las formas de la concepcion religiosa. Mediante la
filologia y la mitologia comparadas la reconstruccion de la historia de las ideas miticas es
posible debido a que, sin importar qué tan diversas sean, éstas no surgen de un capricho
ilimitado de la imaginacion, sino que se encuentran sometidas a una legalidad interna, a una
ley intrinseca.’* Con tal fin, Usener analizo desde un punto de vista estructural, tanto los
materiales provenientes de la antigiiedad cldsica como aquellos registrados por la
etnografia.® Por otro lado, igual que Cassirer, Aby Warburg, en cuya biblioteca, como ya
se menciono6 al inicio del capitulo, el filosofo realizo los estudios bibliograficos en que se
fundamenta la critica del pensamiento mitico, también recibi6 la influencia Usener y su
enfoque morfoldgico al asistir a sus cursos universitarios.®® Usener, por su parte, se refiere
a un trabajo de Preuss en el estudio programatico Heilige Handlung)®’, que apareci6 en la

revista Archiv fiir Religionswissenschaft, publicacion considerada el o6rgano oficial de su

2 H. Usener, “Mythologie”, Archiv fiir Religionswissenschaft 7, Leipzig, B. G. Teubner, 1904a: 6-
32.

83 cfr. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pag. 52.

% H. Usener, Gétternamen. Versuch einer Lehre von der religiosen Begriffsbildung, Bonn, 1896,
pag. v, 330. E. Cassirer, “Sprache und Mythos. Ein Beitrag zum Problem der Gotternamen”, pag.
85.

% H. Usener, “Mythologie”; H. Usener, “Heilige Handlung”, Archiv fiir Religionswissenschaft 7,
Leipzig, B. G. Teubner, 1904, pag. 281-339; R. Schlesier, Kulte, Mythen und Gelehrte.
Anthropologie der Antike seit 1800, pag. 197.

5 P. G. Gombrich, Aby Warburg. Eine intellektuelle Boigraphie, EVA, Europdische Bibliothek,
1992 [1970], pags. 45-48.

 H. Usener, “Heilige Handlung”, pags. 284-285 cita el estudio de Preuss “Phallische
Fruchtbarkeits-Damonen als Trager des altmexikanischen Dramas” (1904) donde, a partir de ritos
mexicas, hopis y zunis, se analiza la transicion de la representacion mimica ritual al teatro.
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escuela de filologia®®, en cuyo consejo editorial Preuss colabor6 durante 34 afios, a partir de

1904.

Cassirer vincula a Preuss y Usener en el siguiente pasaje:

Preuss informa que para los indios coras y uitoto la ejecucion de los ritos sagrados,
de los festivales y cantos es mas importante que el producto de todo el trabajo del
campo, pues de los ritos depende toda germinacion y florecimiento [...] Pues a
pesar de su curso regular, la naturaleza no proporciona nada sin ceremonias. |[...] el
danzante es el dios, se convierte en el dios [...] Lo que ocurre en estos ritos, como
en la mayoria de los cultos de los misterios no es ninguna representacion
meramente imitativa de un suceso sino el suceso mismo, su acontecer inmediato; es
un dromenon, esto es, un acontecimiento real y efectivo.”

En Preuss, la inexistencia de un concepto de representacion implica la inexistencia de un

concepto de causalidad. Cassirer matiza esta idea y afirma que,

[...] el pensamiento mitico de ningun modo carece de la categoria general de
“causa” y “efecto”, sino que en cierto sentido ésta es una de sus categorias
verdaderamente fundamentales. Esto lo atestiguan no so6lo las cosmogonias y
teogonias mitologicas que tratan de responder a la cuestion del origen del mundo y
del nacimiento de los dioses, sino también una multitud de leyendas [...] que
quieren ofrecer alguna “explicacion” particular del origen de cualquier cosa
individual concreta, del origen del Sol o de la Luna, del hombre o de cualquier
especie animal o vegetal.””
Cassirer no tiene una postura tan burda como Preuss frente a la categoria de causalidad;
antes que negarla, aclara la modalidad que adopta en la forma simbolica del mito. [En el
modo mitico de pensar] toda simultaneidad, toda coexistencia y todo contacto espacial
entrafian ya en y por si una “secuencia” causal real. [...] Ademas del principio post hoc,
ergo propter hoc también es especialmente caracteristico del pensamiento mitoldgico el

principio juxta hoc ergo propter hoc.”'

La forma del concepto de objeto y la forma del concepto de causalidad guardan una

relacion de mutua determinacion en todas las formas simbolicas. Asi, Cassirer explica que,

% Schlesier, Kulte, Mythen und Gelehrte. Anthropologie der Antike seit 1800, pag. 205
% Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pag. 52.
"'E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pag. 58.
" Ibidem, pag. 59.
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en el pensamiento cientifico, la relacion causal se establece mediante el analisis de las
condiciones bajo las cuales se producen los eventos de manera necesaria. Por su parte, el
pensamiento mitico o “polisintético”, no desagrega los elementos individuales de una
representacion global.”” “De ahi que la igualdad o semejanza no sea aqui nunca un mero
concepto de relacion y reflexion sino una fuerza real, algo absolutamente actual en virtud
de que es algo absolutamente operante”.” En el mismo sentido afirma Cassirer que: “las
relaciones que establece el pensamiento mitico son de tal indole que los elementos que
entran en ellas no solo entran en una interrelacion ideal sino que se hacen idénticas entre
si.”’* Para aclarar este aspecto, Cassirer toma de Preuss dos ejemplos coras: en el “humo de
la pipa de tabaco” la conciencia mitica no ve un mero ‘“simbolo” ni un mero instrumento
para hacer llover sino la imagen clara y tangible de la nube y en ésta la cosa misma, la

lluvia deseada,” ademas “los animales que aparecen en una determinada estacion del afio

[como en verano la chicharra entre los coras] son los que traen y crean dicha estacion.”’

Aunque el informante indigena no lo plantee asi, al no separar entre una clase de animales y
un fenémeno climatico se establece una relacion de causalidad entre elementos contiguos.

Segun Cassirer,

“[...] en conexién con esta formulacion del concepto de causalidad existe otro
rasgo de la cosmovision mitica que siempre se ha hecho resaltar como
particularmente caracteristica de ella; a saber: la peculiar relacion que supone entre
el todo de un objeto concreto y sus partes individuales. Para nuestra concepcion
empirista el todo “consiste” en sus partes; para la 16gica del conocimiento de la
naturaleza, para la logica del concepto de causalidad analitico-cientifico “resulta” de
ellas; pero para la concepcidon mitica no es aplicable ni lo primero ni lo segundo,
sino que aqui priva todavia una verdadera indiferenciacion intelectiva y real del
todo y las partes. El todo no “tiene” partes ni se descompone en ellas sino que la
parte es aqui el todo y opera y funge como tal. También esta relacion, este principio
de “pars pro toto” ha sido justamente sefialado como un principio fundamental de la
“logica” primitiva. Més aun, aqui no se trata en modo alguno de una mera
representacion del todo por la parte, sino de una determinacion real; no se trata de
una conexion simbolico intelectual, sino cosico-real. Mitolégicamente hablando, la
parte sigue siendo la misma cosa que el todo, porque es un vehiculo real de accion,

™ Ibidem, pag. 60.
B Ibidem, pag. 87.
™ Ibidem, pag. 51.
” Ibidem, pag. 87.
76 Ibidem, pag. 60.
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pues todo lo que padece o hace, lo que activa o pasivamente ocurre en ella, es
también una pasion o una accién del todo.”””’
Finalmente, en el mito no se considera la posibilidad del azar. “Asi, por ejemplo, para el
pensamiento de los pueblos primitivos una calamidad que afecte a la region, una lesion
sufrida por un individuo, la enfermedad y la muerte, nunca son sucesos fortuitos, sino que
son provocados magicamente. Especialmente la muerte nunca sobreviene “por si misma”
sino que siempre es infligida desde fuera a través de un influjo magico”.” No hay una

inexistencia de causalidad sino un exceso de ella porque es un pensamiento sintético.

Vemos que Cassirer sigue a Preuss en su intencion argumentativa aunque se ve obligado a
precisar el marco conceptual desde el punto de vista de la filosofia kantiana. A la postre,
esta exigencia, que de cierta manera permite la desvinculacion de los argumentos
filosoficos y etnoldgicos, asi como el hecho de que Cassirer no deslinde la teoria de Preuss
de la “ley de la participacion” de Lucien Lévy-Bruhl, 7 ha ejercido una influencia un tanto
negativa en la recepcion de la Filosofia de las formas simbolicas, que se inclina hacia la
generalizacion del mito como forma de pensamiento de la humanidad no civilizada. Aqui
queremos aclarar que, en general, Preuss cuestionaba la validez de hablar de una
“mentalidad” o de un “pensamiento mitoldgico”, pues su propia experiencia etnografica le
habia aclarado que no todo el pensamiento de los indigenas es mitico. En su vida cotidiana,
los pueblos que conoci® mostraron tener un pensamiento perfectamente practico y
racional.*’. Su critica es doble: por una parte aboga para que se admita la irracionalidad, o
racionalidad diferente, inherente a la religion y la magia, pero, al mismo tiempo, rechaza el
planteamiento de una mentalidad primitiva completamente irracional. “Las fuentes

irracionales de las experiencias religiosas” deben acotarse al 4mbito ritual.*’

7 Ibidem, pag. 65.

™ Ibidem.

79Lévy—Bruhl, Lucien, Las funciones mentales en las sociedades inferiores, Editorial Lautaro,
Buenos Aires, 1947 [1910].

%K. Th. Preuss, Glauben und Mystik im Schatten des hiochsten Wesens, Leipzig, Verlag C. L.
Hirschfeld, 1926, pag. 9. K. Th. Preuss, Die religiose Gehalt der Mythen (Sammlung
gemeinverstiandlicher Vortrdge und Schriften aus den Gebieten der Theologie und
Religionswissenschaft, 162), Tiibingen, J. C. B. Mohr, 1933, pag. 4.

81 K. Th. Preuss, “Entwicklung und Riickschritt in der Religion”, Zeitschrift fiir Missionskunde und
Religionswissenschaften, Berlin, 1932, 22 (8) ,pag. 228; K. Th. Preuss, Die religiése Gehalt der
Mythen, pags. 4-5.
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5.3 CONTRA EL ANIMISMO Y EL DUALISMO METAFisSICcO

La teoria preussiana sobre el modo de pensar mdgico-religioso® o pensamiento complejo
es, antes que nada, una definicién negativa que demuestra cuales son los modos de pensar
que no deben atribuirse al hombre primitivo. Para Preuss, “Los mitos no deben considerarse
productos del conocimiento mezclados con asuntos emotivos de poca importancia, sino
como actos de fe, que conceden una eficacia inmediata en el presente a todos los
acontecimientos [rituales] que aparentemente corresponden a los tiempos primordiales.®
En 1926, al referirse a lo que nosotros llamariamos los principales “obstaculos
epistemologicos” que enfrenta la etnologia para la comprension de la religion primitiva,
Preuss afirma que “cuando hace unos 50 afios el inglés E. B. Tylor provoco el caos en los
estudios etnoldgicos de los hechos religiosos, obviamente se dejaba guiar por su mentalidad
occidental, es decir, por las ideas de causalidad y progreso, por un lado, y por concepciones
cristianas, por el otro”.** Es propio de las religiones de salvacion, como el cristianismo,
concebir un mundo material asociado con el mal en oposicion a un mundo inmaterial

ubicado en el mas alla de la muerte.™

Desde su tesis doctoral sobre Las costumbres funerarias de los indigenas americanos y
asidticos nororientales,”® Preuss se perfilaba como critico de la teoria animista; posicion
que paulatinamente amplia hacia un rechazo de toda teoria positivista que asume que el
pensamiento analitico es la tnica forma de pensamiento racional. En 1894 la conclusion
parece simple: “Para entender las costumbres funerarias no habia que partir de la supuesta

universalidad del dualismo cuerpo-alma, pues para los primitivos en los cuerpos de los

2 K. Th. Preuss, “Die magische Denkweise der Cora-Indianer”, K. Th. Preuss, Die geistige Kultur
der Naturvilker,

% K. Th. Preuss y R. Thurnwald (comps.), Lehrbuch der Vilkerkunde, 2a. ed. revisada, Stuttgart,
Verlag Ferdinad Enke, 1939 [1937], pag. 68.

¥ K. Th. Preuss, Glauben und Mystik im Schatten des héchsten Wesens, pag. 15.

% K. Th. Preuss y R. Thurnwald (comps.), Lehrbuch der Vilkerkunde, pags. 110-111.

% K. Th. Preuss, Die Begribnisarten der Amerikaner und Nordostasiaten, Inauguraldissertation zur
Erlangung der Doktorwiirde von der philosophischen Fakultit der Albertus-Universitit zu
Konigsberg in PreussenHartungsche Buchdruckerei, Konigsberg, 1894.
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muertos aun permanece algo de la vida”.*” Lo que a Preuss le interesa refutar de la teoria de
Tylor®® es el supuesto de que los fendmenos religiosos responden a la necesidad humana
de conocer.” A la vez, rechaza el postulado que generaliza la creencia en un alma
inmaterial ubicada en la esfera de lo sobrenatural. Preuss no niega que entre los pueblos
primitivos sea frecuente encontrar la creencia en algun tipo de alma o incluso en almas
multiples, pero explica que éstas no pueden entenderse a partir de las nociones
caracteristicas del dualismo metafisico porque, donde se encuentran, el alma o las almas no
se ubican en un plano de existencia paralelo al mundo sensible, sino que se manifiestan
siempre bajo una forma material e inmediata, de manera que conceptualmente son
entidades muy distintas a la nociéon occidental de alma. Ademas, en muchos casos, los
vivos y los muertos tienen almas distintas °° o éstos Gltimos se caracterizan precisamente
por no tener Lebensseele (alma vital), como el xuturi de los huicholes o el thymos de los
griegos homéricos.”' Por otro lado, las almas se cuentan entre las sustancias que, al ingresar
en el cuerpo de distintos objetos, vivos o inertes, pueden afectar negativa o positivamente al
hombre. De hecho, buena parte de las enfermedades se explican como sustancias que se han
introducido en el cuerpo, y en consecuencia la técnica de curacion consiste en extraerlas. El
chaman las presenta bajo la forma de pequenas piedras, semillas y sustancias en
putrefaccion. La coleccion etnografica de Preuss cuenta con algunas ‘“almas” 'y

“enfermedades”; se trata de pequeiias rocas y cuarzos.’?

8 Ibidem, pag. 315

% E. B. Tylor, Primitive Culture: researches into the development of mythology, philosophy,
religion, art, and custom, 2 volimenes, Harper & Brothers, New York, 1958 [1871-1973].

¥ Ibidem, vol. 2, pag. 194. K. Th. Preuss, Glauben und Mystik im Schatten des hochsten Wesens.

% K. Th. Preuss, Glauben und Mystik im Schatten des héchsten Wesens, pags. 16-17.

' K. Th. Preuss, Tod und Unsterblichkeit im Glauben der Naturvilker, Sammlung
gemeinverstiandlicher Vortrdge und Schriften aus dem Gebiet der Theologie und
Religionsgeschichte, Tubinga, J. C. B. Mohr, 1930, pags. 19 y ss.

% cfr. también C. Lumholtz, “Symbolism of the Huichol Indians”, Memoirs of the American
Museum of Natural History, 3, (1), Nueva York, 1900; M. Perrin, “The urukame, a crystallization of
the soul. Death And Memory” en People of the Peyote. Huichol Indian History, Religion & Survival
(Stacy B. Schaefer y Peter T. Furst), University of New Mexico Press, Albuquerque, 1996, pags.
403-428. O. Kindl, “La metamorfosis del ‘+rtkame en la jicara ceremonial de los huicholes”,
Simposio Simbolismo y Ritual en el Gran Nayar, XXIV Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de
Antropologia, Tepic, mecanografiado, agosto de 1996.



CONCEPCION COMPLEJA, FORMA INTERNA DEL PENSAMIENTO MITICO 24

La alternativa que formuld Preuss consiste en partir de las concepciones religiosas
de los indigenas sobre si mismos y sobre su entorno, plasmadas en los textos y costumbres
rituales, en la mitologia y en la expresion artistica. En su extenso ensayo sobre El
surgimiento de la religion y del arte’, investiga, a partir de las fuentes sobre el México
antiguo y la etnografia de los indios pueblo del Suroeste de Estados Unidos, algunos
fendmenos sistematicamente pasados por alto, tales como la magia que proviene de las
aperturas corporales y sus secreciones, asi como la eficacia magica del canto, de las danzas
y de las palabras, y la de algunos animales. Con el tiempo, Preuss amplia su critica del
animismo a toda teoria que implicita o explicitamente presupone una concepcion dualista
materia-espiritu 'y expone coOmo la potencia magica no emana, ni de sucesos
extraordinarios, ni de “un mundo sobrenatural”, a la vez que documenta como entre los
“pueblos naturales”, mas bien, prevalece una intuicion del mundo como plano tnico de la

existencia, pleno de sustancia y fuerza magica.

Como introduccion al Pensamiento mitico, Cassirer ofrece un recuento del
tratamiento filosofico y cientifico del mito. Su critica al animismo® no sélo se desarrolla en
las mismas lineas que la de Preuss, sino que, expresamente plantea, como alternativa al
conjunto de teorias resenadas, la propuesta del americanista: “el animismo [dice] parece
cada vez mas rechazado y quebrantado en su validez universal [...] Paulatinamente se han
ido perfilando los rasgos de una concepcidon mitologica que desconoce los conceptos de
Dios, de alma y de personalidad, y que parte de una intuicion ain completamente
indiferenciada del influyjo magico y de la intuicién de una fuerza sustancial magica
inherente a las cosas”.”” Mas adelante afirma: “Segun parece, los comienzos del arte
creativo se remontan a una esfera en la cual la actividad creadora misma estd todavia

enclavada en representaciones magicas y esta dirigida a determinados fines magicos”.”® Y

% K. Th. Preuss, “Der Ursprung der Religion und Kunst”.

* E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pags. 20-21'y 47-
48. Su critica a la psicologia étnica de Wilhelm Wundt, a las escuelas de la mitologia natural y a la
sociologia francesa, también se sostiene en practicamente los mismos argumentos que la de Preuss
cfr. Preuss, “Naturbeobachtungen in den Religionen des mexikanischen Kulturkreises”, Zeitschrift
fiir Ethnologie, Berlin, 1910, 42 (5): 793-804. K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker,
1914.

% Ibidem, pag. 21

% Ibidem, pag. 33.
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agrega: “todo lo fenoménico en cuanto tal se concentra necesariamente en un solo plano
[...] Ante todo, en la conciencia mitica no existe ninguna delimitacion fija entre lo
meramente representado y la percepcion “real”, entre deseo y cumplimiento, entre imagen y
cosa. [Y concluye] francamente la teoria animista que trata de derivar todo [de las vivencias
del sueno] resulta unilateral e insuficiente, [sobre todo] en la forma que le ha dado

Tylor.”.”

Cassirer subraya que el denominador comun de los diversos intentos por esclarecer el
sentido tedrico o moral del mito ha consistido en equipararlo a una escritura cifrada, que
solo resulta comprensible para aquel que posee su clave. “Estamos acostumbrados a
concebir estos contenidos como “simbdlicos” en la medida en que detras de ellos se busca
otro sentido oculto al que indirectamente apuntan. De este modo el mito se convierte en un
misterio; su auténtica significacion y profundidad no residen en lo que manifiestan sino en
lo que ocultan.”® Sin embargo, el examen del mito en si mismo demuestra, en contra de
esta tendencia generalizada, que la separacion de lo ideal respecto de lo real no existe: “El
mito se atiene exclusivamente a la presencia de su objeto”.”” En su libro sobre La
fenomenologia del conocimiento, al estar discutiendo “El fendmeno expresivo como
momento fundamental de la conciencia perceptiva”, Cassirer se refiere al pensamiento
mitico en estos términos: “Aqui no hay ni meollo ni méscara (weder Kern noch Schale), no
hay ninguna sustancia cosificada que como un algo permanente e invariable se encuentre a
la base de las apariencias cambiantes y fugitivas de los meros “accidentes”. La conciencia
mitologica no extrae de la apariencia la esencia, sino que en aquélla posee la esencia. Esta
no se oculta tras la apariencia sino que se manifiesta en ella [...]”. '® Al respecto, Cassirer
precisa que

[...] el mundo mitico no es “concreto” en la medida en que tenga que ver tan sélo
con contenidos senso-objetivos, excluyendo y rechazando todos los factores
meramente “abstractos”, todo lo que sea simple significacion y signo; lo es porque

T Ibidem, pag. 48. Véase otros pasajes donde Cassirer critica el animismo con los mismos
arguementos que Preuss. E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische
Denken, pags. 21, 48,97, 185 y ss.

% Ibidem, 50.

Y Ibidem, 47.

'°F - Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 3. Phinomenlogie der Erkenntnis, Primus
Verlag, Darmstadt, 1997 [1929], pag. 79.
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en ¢l se confunden indiferenciadamente ambos factores, el factor cosa y el factor
significado, porque estan fundidos, “concretizados” en una unidad inmediata [...]
igual que el arte y el conocimiento, también [el mito] surge en un proceso de
diferenciacion, de separacion respecto de lo [...] meramente dado [pero] con sus
propias creaciones retorna a la forma de lo dado.'"’

Pero la tarea de la antropologia no consiste en evaluar la verdad de lo dado a la experiencia
sino en entender la forma del proceso de la sintesis. Preuss se opuso al animismo y otras
corrientes de la antropologia y la historia de las religiones, como el monoteismo original de
P. W. Schmidt o los dinamistas que postulaban la creencia de una fuerza abstracta como el
origen de la religién, porque entendidé que no se podia plantear una creencia determinada
como punto de partida para la comprension de otras religiones. Posiblemente fue su
orientacion intelectual kantiana la que le permitid darse cuenta que no es posible estudiar
cientificamente las religiones en toda su diversidad sin dejar de buscar la verdad en algin
concepto religioso particular. Los animistas fracasan por que se aferran al concepto
occidental del alma sobrenatural e inmortal, mientras que los dinamistas admiran la
creencia en el mana por su cardcter abstracto. EI monoteismo original de Schmidt, al
menos, no pretendia ser otra cosa que la verificacion del dogma cristiano. En el proyecto
filosofico de Cassirer podemos destacar un proceder similar. Al estudiar el conocimiento
humano en toda su diversidad no parte de que el pensamiento cientifico sea el correcto, el
mas apagado a la “realidad” o “libre de mistificaciones”. Al haber asimilado plenamente las
consecuencias epistemoldgicas de la teoria de la relatividad, habia llegado a la conclusién
de que el pensamiento cientifico y su lenguaje de signos puros crean una experiencia
particular del mundo, donde los objetos se escinden de cualquier intuicion inmediata. De
esta manera, la verdad de concepto cientifico estd dada por la relacion que guarda con el

marco conceptual del que forma parte.

Partiendo de una consideracion detallada de los desarrollos modernos en los campos

de la 16gica formal y de la fundamentacion de la matematica demuestra que

[...] nuestras representaciones sensoriales adquieren verdad y relacion con un
objeto, no figurando un dmbito de cosas o sustancias metafisicas que constituyen la

LE. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pag. 32.
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base estable y duradera de los fendmenos empiricos, sino mas bien, en virtud de un
arraigamiento de nuestras representaciones sensoriales y de los fendmenos
empiricos mismos, en una estructura formal ideal de relaciones (matematicas) donde
la estabilidad de las leyes universales (formuladas matematicamente) toma el lugar
del sustrato perdurable de cosas Gltimas” y posibilita la unidad de la experiencia.'”
Cassirer no detiene su razonamiento en la corroboracion de la coherencia de la
teoria general de la relatividad con la filosofia critica, sino que lo lleva adelante al sacar las
implicaciones de la idea, segun la cual, en la formacion de la realidad, pueden ingresar a las
“determinaciones dinamicas del entendimiento” (sintesis productiva) no solo leyes y
axiomas distintos a los de la geometria euclidiana (como en la teoria de la relatividad), sino

también el resto de los modos no cientificos de formacion del mundo, sin con ello destruir

la unidad de nuestro concepto de experiencia del orden total de los fenémenos.'”

Estamos tan acostumbrados a equiparar la 16gica cientifica con la razon, que podria parecer
que, al rechazar la ldgica como caracteristica de las concepciones complejas, Preuss niega
la racionalidad del intelecto primitivo. Pero, después de estas consideraciones se entiende
que la importancia de la caracterizacion negativa de la cultura intelectual de los pueblos
naturales realizada por Preuss, radica en que le permitié “relativizar” su propia perspectiva
logica y analitica sobre el mundo y preguntarse como se determina la relacion entre las
concepciones complejas, propias del pensamiento mitico, y la realidad. La tarea de la
filosofia sistematica —que va mas alld que la de la epistemologia—es liberar nuestra imagen
(Bild) del mundo de esta parcialidad. Tiene que aprehender la totalidad de formas
simbolicas, sobre la cual emerge para nosotros el concepto de una realidad articulada —en
virtud de la cual sujeto y objeto, yo y mundo, estan para nosotros separados y opuestos
entre si, en un modo determinado de formacion— y tiene que indicar el lugar fijo de cada

104
d.

una de las formas individuales en esta totalida Desde la perspectiva cassireriana, la

importancia de la critica de Preuss al dualismo cuerpo-alma radica en que conlleva los

"2 M. Friedman, A Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and Heidegger, Open Court, Chicago,

2000, pag. 94.

' B Cassirer, Zur Einsteinschen Relativititstheorie. Erkenntnistheoretische Betrachtung, Bruno
Cassirer, Berlin, 1921, pag. 109 apud Friedman, A Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and
Heidegger, pag. 96

"% E. Cassirer, Zur Einsteinschen Relativititstheorie. Erkenntnistheoretische Betrachtung, pag. 118;
M. Friedman, 4 Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and Heidegger, pag. 97)
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mismos efectos que la critica del filésofo a la teoria de la formacion de conceptos fundada
en la logica aristotélica y en el dualismo metafisico, iniciada en su estudio Concepto de
sustancia y concepto de funcion (1910) y continuada en la Filosofia de las formas

g 105
simbdlicas.

Hemos visto como Preuss, después de descartar las teorias propuestas por diferentes
escuelas plantea que solamente la concepcion compleja puede suponerse como el origen de
todas las concepciones religiosas posibles. También en sus estudios regionales sobre el
Gran Nayar o el “circulo cultural mexicano”, Preuss procede buscando conceptos de tal
naturaleza que puedan abarcar toda la gama de fendémenos particulares. Asi supera el
aparente caos en la inmensa variedad de imagenes presentes en la religion mexicana
planteando que el motivo de la lucha del Sol contra las estrellas, tan recurrente en las
representaciones pictoricas y la mitologia, asi como también en el complejo ritual del Gran
Nayar, ofrece una concepcion unitaria de su forma y su historia evolutiva.”'°® “El punto
nodal de las concepciones mitico-religiosas de los mexicanos es La lucha del Sol contra las
estrellas.” Se trata de un conflicto de caracter cosmico, donde una serie de personajes y
fuerzas asociados con la luz, el calor, el cielo diurno y el sol derrotan en cada amanecer a la
oscuridad, el frio el cielo nocturno, las estrellas, el inframundo, el océano primordial y la
monstruosa serpiente acuética. Estos ultimos, por su parte, al atardecer devoran al astro
diurno. Debido a la concepcion compleja, tanto el dmbito luminoso como el oscuro se
conciben como una totalidad indiferenciada; pero de ninguna manera se trata de una
representacion estatica y dualista del orden cosmico. Ante todo hay que descartar que,

frente al conflicto, el hombre se mantenga como un mero espectador.

En Preuss, también se constata una orientacion kantiana o critica. La caracterizacion

dinamica de la lucha cosmica, permitié a Preuss comprender el caracter ambivalente de

' E. Cassirer, Substanzbegriff und Funktionsbegriff. Untersuchungen iiber die Grundfragen der

Erkenntniskritik, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1994 [1910]; cfr. Friedman, 4
Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and Heidegger, pag. 87-110.

1% K. Th. Preuss, “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko” en Globus. Illustrierte
Zeitschrift fiir Linder- und Volkerkunde, Brunswick, 1905a, 86 (7), pag. 136; K. Th. Preuss, “Die
Astralreligion in Mexiko in vorspanischer Zeit und in der Gegenwart (gekiirzt)” 3" International
Congress for the History of Religions, Oxford, 1908, pags. 36-41.
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algunas deidades, que aparecen ya como aliados, ya como enemigos del sol, asi como sus
transformaciones, y analizar como para el pensamiento complejo el autosacrificio
cosmogonico llegd a considerarse idéntico al sacrificio de los demonios de la fertilidad.
Partiendo de esta idea, Preuss elabord una interpretacion de las fiestas agricolas coras, en
las cuales los hombres procuran el mantenimiento y la renovacion del cosmos mediante el
sacrificio de los demonios astrales de la fertilidad, pero también con su trabajo ritual, es
decir autosacrificandose como dioses. Su andlisis aclara que, si bien en principio el
inframundo y el cielo nocturno estrellado son los lugares de los que proviene toda la vida y
la fertilidad, es el sol quien al someter a las estrellas en su lucha cotidiana y al “domesticar”
su fuerza magica, se convierte en el donador de bienestar y abundancia. Asi, mientras el
problema formulado por Cassirer consiste en encontrar una manera de explicar la unidad de
la experiencia, es decir, la objetividad, prescindiendo de lo que denomina la Abbildtheorie
(copy theory) de la realidad,'® la antropologia de la religion de Preuss cumple con las
exigencias metodologicas de la filosofia critica y sistematica en el campo de la religion
porque no confunde ni compara ciencia con religion en el nivel de andlisis de los
fendmenos; otorga autonomia analitica a la religion; pregunta por la manera como emerge
el concepto de una realidad articulada y plantea el modo magico de pensar y las

concepciones complejas como modo de formacion de concepciones complejas.

5.4 SINTESIS, INTUICION MITICA Y EXPRESION RITUAL

Es claro que de la sola refutacion del animismo no surge automaticamente la elucidacioén
critica de la conciencia mitologica y tampoco se alcanza acumulando evidencia etnografica
que corrobore el hecho de la magia. Como hemos sefialado, a partir de esta refutacion,
Preuss critica todos los enfoques que presuponen un dualismo cuerpo-alma o parten de
alguna concepcion religiosa especifica. De la misma forma, critica todas las teorias que
hacen de las concepciones religiosas un producto del afdin humano de obtener

conocimiento. Asi, en 1926 refuta al tedlogo luterano Séderblom,'® por derivar el

TE. Cassirer, Substanzbegriff und Funktionsbegriff, pig. 404; cfr. M. Friedman, A Parting of the
Ways. Carnap, Cassirer, Heigegger, pag. 103.

"% N. Séderblom, Das Werden des Gottesglaubens. Untersuchungen iiber die Anfiinge der Religién,
Leipzig, J. C. Hinrichs’s, 1926.
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surgimiento de la idea de dios de una supuesta necesidad del hombre de explicarse la

existencia del mundo.'”

Segun Preuss, toda tentativa de estudiar los hechos religiosos desde el punto de vista
de la teoria del conocimiento estd desde el principio mal planteado pues se trata de
fendmenos que se derivan en primer lugar de “intuiciones” o de una “forma de percepcioén
que es muy diferentes de la que tiene el hombre moderno”.''” Su terminologia no es
siempre consistente. Por ejemplo, en 1922, al hablar la deidad lunar de los uitoto, se refiere
a la “comprension sintética indeterminada” tan caracteristica del pensamiento no analitico
de los “pueblos naturales™.!'" En 1933, se expresa de la siguiente manera:

Las concepciones religiosas no pueden ser medidas con la vara de la razon [tal
como ¢ésta se entiende comunmente], ya que la religion se alimenta de una fuente
epistémica (o cognoscitiva) particular, ubicada fuera de la razén (ausserhalb der
Vernunft liegende Erkenntnisquelle), donde la 16gica habitual y la ciencia empirica
solamente entran en accion, después de que se han vivenciado, establecido y, asi,
firmemente instaurado como patrimonio intelectual los fundamentos inamovibles
del conocimiento que sobredeterminan todas las concepciones sobre los fenomenos.
Este tipo de conocimiento que es experimentado emocionalmente no debe
explicarse por una falta de racionalidad, mas bien, siempre se trata de algo adicional
a la raz6n, que amplia el horizonte de la experiencia, pero no se somete a pruebas de
realidad o irrealidad”.'"

Si las concepciones religiosas son el resultado de una particular organizacion de las
facultades intelectuales de la humanidad, independiente del desarrollo del pensamiento
racional, donde prevalece un modo especifico de percibir el entorno, entonces ha de
intentarse una caracterizacién filoséfica de esta “modalidad de percepcion”™.'" Veremos,
como estas afirmaciones de Preuss nuevamente lo aproximan a la Filosofia de las formas
simbolicas donde Cassirer analiza “el mito como forma de intuicion”, para comprender la

particularidad de la simbolizacion religiosa en contraste con la cientifica. En un pasaje del

109
110

K. Th. Preuss, Glauben und Mystik im Schatten des hochsten Wesens, pag. 39.

K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvolker, pag. 9.

"'K. Th. Preuss, “Die hochste Gottheit bei den kulturarmen Vélkern”, Psychologische Forschung.
Zeitschrift fiir Psychologie und ihre Grenzwissenscharten, Berlin, Julius Springer Verlag, 1922, 11
(3/4): 161, pag. 208; K. Th. Preuss, “Entwicklung und Riickschritt in der Religion”, pags. 174, 175.
"2 K. Th. Preuss, Die religiose Gehalt der Mythen, pag. 5.

"3 K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 9.
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Pensamiento mitico, Cassirer postula como tendria que ser la determinacion formal de lo

mitico, no metafisica como Schelling, ni empiro-psicoléogica como Wundt:

“Asi como puede y debe inquirirse de modo puramente objetivo por un “ser” de la
ciencia, por un contenido y principio de su verdad, sin que nos pongamos a
reflexionar en qué orden cronoldgico brotan en la conciencia empirica las verdades
individuales, los conocimientos particulares, el mismo problema vuelve a plantearse
para todas las formas del espiritu. Tampoco aqui puede acallarse la pregunta por su
“esencia” con solo transformarla en una pregunta empirico-genética. Para el arte y
para el mito, lo mismo que para el conocimiento, la hipotesis de semejante unidad
de esencia significa admitir una legalidad general de la conciencia que condiciona
toda configuracion particular. De acuerdo con la concepcion critica, s6lo obtenemos
la unidad de la naturaleza “introduciendo” dicha unidad en los fenomenos, como
unidad formal; no la extraemos de los fenomenos particulares, sino, por el contrario
la establecemos y la creamos en ellos ..M

Como es sabido, la formulacion mas general de la problematica kantiana se encuentra en la
concepcion del juicio sintético a priori, pues a partir de €sta se determina la relacion entre
el saber y la realidad.'"” La Filosofia de las formas simbélicas parte de la tesis kantiana
seglin la cual “los objetos no le son “dados” a la conciencia ya terminados [...] sino que la
referencia de la representacion al objeto supone un acto autébnomo y espontaneo de la
misma. El objeto no existe antes y fuera de la unidad sintética, sino que es constituido en
ella [...] la conformacion se efecttia por medio de los instrumentos basicos de la conciencia:
las condiciones de la intuicion y del pensamiento puro”.''® Cuando rastreamos la meta de la
objetivacion fuera de nuestra experiencia cientifica del mundo, “encontramos que las
formas simbolicas distintas de la ciencia varfan este proceso de objetivacion.”''’. Segun
Cassirer, “la sintesis forma un proceso unitario, de suyo indiviso, que puede, sin embargo
determinarse y caracterizarse, ya con arreglo a su punto de partida, ya fijandonos en la meta

hacia la que tiende. En general, la sintesis nace en el entendimiento, pero se vuelve en

114
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E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pags. 3 y ss.
cfr. E. Cassirer, “Die Kantischen Elemente in Wilhelm von Humboldts Sprachphilosophie”, pag.
236.

"6 E_Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pag. 39.

"7 ibidem; E. Cassirer, Zur Einsteinschen Relativititstheorie. Erkenntnistheoretische Betrachtung,
pag. 109 apud Friedman, A Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and Heidegger, pag. 96,
Cassirer, The Philosophy of Symbolic Forms IV. The Metaphysics of Symbolic Forms, pags. 19-20,
66-67.
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seguida hacia la intuicion pura, para cobrar por mediacion de ella realidad empirica”.!'® De
esta manera, en la forma simbolica del lenguaje la sintesis s6lo se completa en la palabra;
en la forma simbolica del mito, son los medios de expresion del culto los que presentan a la

intuicion la realidad empirica.'"”

El estudio de la simbolizacion plantea la necesidad de analizar el tipo de mediacioén
(Vermittelung) entre el sujeto y el mundo. También implica elucidar la importancia de la
expresion en cualquiera de las formas simbolicas existentes. En el lenguaje mas simple y en
el mito, el sentido se produce por la mediacion de la expresion (Ausdruck), y no por la de la
representacion (Darstellung) y de la significacion (Bedeutung) que intervienen en las
formas simbolicas como el arte y la ciencia. En suma, en el mito, la dinamica de
produccién de sentido estd dominada por la funcion expresiva.'*’. Lo que plantean etndlogo
y filésofo no se contradice en lo principal, aunque usan marcos conceptuales distintos.
Friedman resume la posicién de Cassirer con estas palabras: ‘“Se supera la “teoria copia”
del significado en general mediante el presupuesto de que todas las formas simbdlicas, se
someten de igual manera a lo dado a la sensibilidad y a las actividades creativas libres del
espiritu. El tipo de significado simbolico mas basico y primitive es el significado expresivo
(Ausdruck)”."*" Para Preuss, las concepciones religiosas tienen un fundamento vivencial e
irracional que se establece través de una dindmica institucional, es decir social. No le
parece importante insistir en que la concepcion magico-religiosa sea la mas antigua de la
humanidad, idea que explicitamente postula Cassirer; lo que prevalece en ambos proyectos
es un intento de otorgar autonomia al estudio de la cultura intelectual humana en la
diversidad de sus manifestaciones. Aunque a Preuss, a diferencia de Cassirer, no le interesa
formular una teoria que abarque las diferentes formas de simbolizaciéon como conjunto

articulado.

"8 E. Cassirer, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neueren Zeit, vol.

2, pags. 697-698.

"B, Cassirer, The Philosophy of Symbolic Forms IV. The Metaphysics of Symbolic Forms, pags.
213-219.

120F Cassirer, The Philosophy of Symbolic Forms IV. The Metaphysics of Symbolic Forms, pags. 4
y ss.; Philosophie der symbolischen Formen 3. Phdnomenlogie der Erkenntnis, pags. 68 y ss.; cfr.
Friedman, 2000: 103-110)

2! M. Friedman, 4 Parting of the Ways. Carnap, Cassirer, and Heidegger, pag. 103.
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El kantismo de Preuss también se aprecia en la manera en que plantea indagar sobre las
observaciones de la naturaleza en que se basan determinadas concepciones miticas.
Considera que en las religiones primitivas todo es motivado por las impresiones que el
cuerpo humano y otros objetos de la naturaleza provocan en el hombre. En particular, dice
“dado que ninguna deidad surge de las profundidades del animo, ni es construida a partir de
la nada, deben indagarse las observaciones de la naturaleza en que se fundamentan el ser y
la forma de las deidades”.'” Sin embargo, esta tarea no va encaminada a determinar el
grado de “precision” de las observaciones, lo que implicaria juzgarlas desde nuestras
concepciones cientificas. Tampoco se trata de afirmar que las ideas acerca de las fuerzas
naturales y de los dioses se deben al mero influjo de la naturaleza, porque estariamos
caracterizando al intelecto humano como una entidad pasiva; al contrario, dice Preuss, “en
el hombre mismo yace el afan de dotar al entorno natural con influjos magicos”.'>.
Entonces, se trata mas bien de descubrir la forma particular que el intelecto les imprime de
manera activa y dindmica. Cassirer expresa la misma idea con estas palabras: “Los
productos de la fantasia mitica y estética no son reacciones a las impresiones que obran
desde fuera sobre el espiritu, sino mas bien auténticas acciones espirituales. Ya en las
primeras... manifestaciones del mito resulta claro que no tenemos que vérnosla con un mero

reflejo del ser sino con una particular elaboracién y manifestaciéon creadora”.'**

Puede decirse que Preuss y Cassirer recorrieron el camino de la sintesis en sentidos
opuestos. El filosofo siguio los derroteros de la reflexion abstracta en su indagacion de la
forma del concepto en el pensamiento mitico. Por su parte, el etndlogo llegd a sus
posiciones tedricas, solo después de haber analizado la danza, el canto y el arte ritual, en
tanto medios de expresion del culto (Ausdrucksmittel). Partiendo de todas estas
manifestaciones étnicas concretas, registradas por ¢l mismo y por sus colegas en el campo,

lleg6 a una formulacion que intenta elucidar éstas actividades y formas rituales como

122 K . Th. Preuss, “Naturbeobachtungen in den Religionen des mexikanischen Kulturkreises”, 1910,
pag. 793-794.

12 K. Th. Preuss, “Der EinfluB der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”,
Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde Berlin, Berlin 1905b, 361-380, 433-460.

'** E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pag. 31.
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expresiones de un momento de sintesis que es el elemento constitutivo de la eficacia
magica de los ritos en cuestion.

En su articulo sobre “El modo magico de pensar de los coras™'?

explica que, dentro del
conjunto de acciones magicas --como el cantar, el danzar y el fumar tabaco-- sobresale en
la psicologia de la religion cora, el pensar. De hecho, “ademas del pensamiento, sélo la
palabra tiene una universalidad similar”. No so6lo el pensamiento correcto es la base para
obtener poderes magicos”, sino que se les “atribuyen poderes magicos a los mismos
pensamientos”. De tal manera que, para los coras el concepto de fuerza magica “es la
iluminacién repentina y espontanea, la comprension subita de la manera en que debe

hacerse tal o cual cosa”.'*®

Para los coras es la chicharra o cigarra la que trae el verano. Como explica el etnélogo, este
insecto tiene el sobrenombre de “palabras de los dioses”, takwate initinka.””” “Me parece -
dice Preuss-- un sobrenombre muy acertado, ya que es ella la que trae las flores de los
arboles frutales del cielo y su canto introduce la estacion de las lluvias. Su eficacia descansa
precisamente en su canto ensordecedor durante esta temporada del afio. De cierta manera,
la chicharra materializa las palabras de los dioses, ya que canta por mandato de ellos, de tal
manera que la eficacia de este animal es finalmente la de ellos”.'?® Cassirer explica que la
eficacia magica de las palabras es posible debido a la incapacidad del pensamiento mitico
para aprehender una mera significacion, algo puramente ideal. La magia se sostiene en la
creencia en la operatividad directa del medio de encantamiento. Para la conciencia y la
percepcion magicas el medio es ya su realizacion. “Mito y lenguaje guardan un contacto
reciproco, sus contenidos se sustentan y condicionan entre si. Ademdas de la magia de la
imagen tenemos la magia de las palabras y del nombre, que forma una parte integrante de la
cosmovision magica. Pero aqui también el supuesto basico es que la palabra y el nombre no

tienen ninguna funcién meramente representativa, sino que en ambos casos estan

123 Preuss, “Die magische Denkweise der Cora-Indianer (Abstract)”.

28 1bidem, pag. 133.

127 K. Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition. Textaufnahmen und Beobachtungen unter mexikanischen
Indianern 1. Die Religion der Cora-Indianer, pags. xcvii, 65.

"2 Ibidem: xcvii; cfr. P. Alcocer, “El mitote de la Chicharra en Chuisete’e”, pags. 182-183.
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contenidos el objeto mismo y sus poderes reales. La palabra y el nombre tampoco designan

ni significan, sino que son y operan”.'?’
) y

Como pocos etndlogos, Preuss entendié que la accidon ritual no se reduce a una
escenificacion del mito, pues “[...] la simple narracién de un mito es frecuentemente un
acto magico en si mismo. Igualmente, todo rito se fundamenta en una concepcion que es el
nucleo de un mito” (ibidem). Un verdadero mito trata de la inauguracion de un acto ritual
determinado. Tomando el mitote cora como ejemplo, Preuss explica que no se trata de la
repeticion de una fiesta periddica del “costumbre”. Cada celebracion de un rito se vive
como si se tratase de su primer acaecer, “en su forma tal como la inaugur6 el héroe

cultural” (Heilbringer)."*® De esta manera, el contenido del mitote es su origen.

La teoria de las concepciones complejas de Preuss es también un intento de elucidar la
forma del proceso por medio del cual en el pensamiento mitico la experiencia y la
cosmovision ganan unidad y objetividad. No solamente se trata de la descripcion de los
conceptos en si. Las concepciones complejas, en tanto que forma de proceder del intelecto,
son la condicion de posibilidad del acto magico, mas no lo implican necesariamente. Como
ya mencionamos, so6lo cuando un objeto causa interés magico adquiere de manera
instantanea un lugar en las series de complejas identificaciones y asociaciones magicas.
Integrandose en la totalidad de la potencia magica expandida por el mundo en virtud de la

Bl Este

unificacion operada por la analogia, se manifiesta como forma y como materia.
proceso esta a cargo de la fuerza imaginativa que de manera repentina opera una sintesis

entre la diversidad de impresiones sensoriales y los meandros de la fantasia.'*

La sintesis productiva actua erraticamente, pero sigue un impulso creador que unifica las
concepciones complejas conectdndolas en una red analdgica que, en cuanto totalidad,

siempre las precede. Asi, comprenderlas consiste en reconstruir la complicada serie de

1% E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 2. Das mythische Denken, pag. 53.

PO K. Th. Preuss, “Entwicklung und Riickschritt in der Religion”, pag. 231; K. Th. Preuss, Die
religiose Gehalt der Mythen, pag. 9.

PP Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad Th.
Preuss”, pag. 62; K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pags. 9-12.

12 K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 20.
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asociaciones mitoldgicas, que constituye, como la denominé Preuss, “la historia magica de
las cosas”.'*® Desde luego, dice el etndlogo, “[..] en muchos casos los puntos de
comparacion que explican las identificaciones magicas ya no pueden reconstruirse. Sin

embargo, puede afirmarse con certeza que siempre deben haber existido algunos”."**

Hemos visto que la unidad y la objetividad de las concepciones complejas se alcanza a
través de la mediacion de las formas de expresion ritual tales como la danza y el canto, pero
también a través de la parafernalia ritual, como los espacios e instrumentos magicos.
También hemos senalado que Cassirer cita a Preuss y a Usener para explicar precisamente
este punto. “Cuando en una ceremonia magica, por ejemplo, para hacer llover se esparce
agua, esta agua en modo alguno sirve s6lo como simbolo o “analogdén” de la “verdadera”
lluvia, sino que estd unida a ésta por el vinculo de una “simpatia” originaria. EI demonio
mismo de la lluvia estd vivo, patente y encarnado en cada gota de agua. Asi pues, en el
mundo del mito cualquier apariencia es siempre y esencialmente encarnacién. [...] el
mundo de vivencias del mito no estd fundado en actos representativos o significativos, sino
mas bien en vivencias expresivas puras”.'*> Segun Preuss, “la magia por analogia, en tanto
que separada de las acciones practicas, orientadas hacia la consecucion de una meta, en
sentido comun, ha de compararse, en primer lugar, con la magia de la palabra, del lenguaje
y del canto. Puede decirse que, asi como la magia por analogia imita lo deseado, la palabra
representa plasticamente la cosa que se busca obtener. De manera general, ambos tipos de
magia, la magia por analogia y la magia del lenguaje, se manifiestan conjuntamente. Las
palabras mismas son, de cierta manera, imagenes de los objeto denominados que se trata de
influenciar. En la magia, los nombres de los objetos son representantes efectivos de las
cosas mismas. “La palabra, como un dios o demonio, confronta al hombre no como una
creacion de si mismo, sino como algo existente y significante por derecho propio, como una
realidad objetiva”."*® En ambos casos, mas importante que la bisqueda de descripciones

verbales exhaustivas o de imitaciones perfectas, es la concentracion intensa del

133 Ibidem, pag. 12; E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 1. Die Sprache, 85.

1% Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 14.

5 E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen 3. Phinomenlogie der Erkenntnis, pag. 79.

B8 E. Cassirer, “Sprache und Mythos. Ein Beitrag zum Problem der Gétternamen” en Wesen und
Wirkung des Symbolbegriffs, Primus Verlag, Darmstadt, 1997a [1925], pag. 105.
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pensamiento que encuentra una via de expresion en las innumerables repeticiones de las

oraciones o de las dramatizaciones rituales que se observan, por ejemplo, en la danza”."’

5.5 PREUSS, CRITICO DE CASSIRER

En suma, la aportacion de Preuss a la antropologia filosofica se ubica en varios niveles:
elabor6 un método para el tratamiento critico de los hechos religiosos; suministro la
caracterizacion de los conceptos de objeto y de causalidad en el pensamiento mitico; y
ubicé en el drama ritual —dromenon— la funciéon expresiva, por cuya mediacion las
concepciones complejas ganan unidad y objetividad."® En verdad que el pensamiento de
Preuss atraviesa toda la reflexiéon de Cassirer sobre el mito, siendo los puntos mas
importantes el establecimiento de la magia como Faktum, en la teoria sobre el modo de

pensar magico-religioso y las concepciones complejas

Por su parte Preuss también leyd a Cassirer, con quien no siempre estuvo de acuerdo,
aunque elogio el hecho de que un filésofo se dedicara a un problema ya tradicional de la
etnologia: la relaciéon entre pensamiento mitico y cientifico.'” Asi que no podemos
terminar sin anotar el principal punto de divergencia entre Preuss y Cassirer. En su libro
sobre El contenido religioso de los mitos,"*" Preuss resalta dos grandes prejuicios en el
tratamiento superficial de las culturas tribales. Uno es atribuirles una “falta de logica”,
ingenuidad o “credulidad”, comparandolos acaso con los neurdticos y enfermos mentales.
El segundo prejuicio es admirar sus expresiones plasticas como “obras de arte”,
proyectando sobre ellas sentimientos occidentales (cfr. 1926: 8). Ahora, refiriéndose
explicitamente a Cassirer, Preuss cuestiona la validez de postular que alguna vez el
“pensamiento mitologico” haya dominado totalmente la conciencia del hombre, e insiste en

acotar la dindmica del mito al 4mbito ritual.'*!

BT K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, pag. 30.

1% ¢fr. P. Alcocer, “La magia en las palabras: el debate inconcluso entre animismo y preanimismo”.
9 K. Th. Preuss, “Religionen der Naturvdlker. Allgemeines 1921-1232” en Archiv fiir
Religionswissenschaft 31, Leipzig und Berlin, B. G. Teubner, 1934, pag. 151.

19(1933)

41(1926: 9; 1933: 4)
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Cassirer no distinguia con mucha claridad entre los enfoques de Preuss y Lévy-Bruhl,'*

pero para el primero era un asunto muy importante deslindarse de la “ley de la
participacion”, pues consideraba que el mito no es ni una “mentalidad”, ni un estadio del
intelecto previo al cientifico. Su intencidon era desarrollar un concepto no utilitario de la
magia, por esto le importaba mucho aclarar que el pensamiento magico no influye sobre la

racionalidad practica que los primitivos poseen como cualquier ser humano.

Puede decirse que, en sus obras tempranas, Preuss no veia este problema con la claridad
con la que lo hizo mas tarde, sobre todo en los trabajos escritos después de que Cassirer ya
habia concluido la Filosofia de las formas simbolicas. En su ensayo de 1904-5, Sobre el
origen de la religion y del arte, Preuss plantea que en las concepciones de los pueblos
naturales, la magia y las acciones “objetivamente efectivas” no se diferencian tajantemente
las unas de las otras, como tampoco se distinguen las cosas reales de sus representaciones
iconicas. Como vimos a partir de su experiencia etnografica Preuss va a modificar esta tesis
acotandola al &mbito religioso; con ello también se deslinda de Lévy-Bruhl, y de todos los
demas autores que de una u otra forma tienen una concepcion desarrollista de la cultura
intelectual. Lo que le interesa explicar es que las religiones “se complementan de una
manera maravillosa con las habilidades tecnologicas”, ambito donde jamés encontremos
irracionalidad alguna; pero tampoco en las creencias existe una falta de légica, por el
simple hecho que “siempre obedecen a sus propias leyes que les son inherentes”.'** En los
analisis etnoldgicos sobre una religion nunca se pueden aislar detalles. Como ejemplo,
presenta la creencia cora en la eficacia del pensamiento, algo que podria parecer similar a lo
que se ha reportado de ciertos psicoticos, pero que hace mucho sentido tomando en cuenta
la totalidad del sistema religioso cora. “Justo cuando los hombres coras participan en
ceremonias que influyen sobre los acontecimiento cosmicos, los dioses los inspiran con
pensamientos. Después de concluir el rito, los participantes colocan estos pensamientos
nuevamente en el altar. De esta manera, les queda perfectamente claro que se trataba de un

proceso mistico. Y no creo que esto sea el caso entre los enfermos mentales”.'*

" Lucien Lévy-bruhl, op. cit.

(1926: 9).
%(1926: 13-14).
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Cassirer, de cierta manera mantiene un proyecto de filosofia europea donde la ciencia es
algo mas avanzado que el mito. De hecho en su obra tardia The Myth of State,"* recae en
una valoracién negativa de lo mitico como la podria haber expresado cualquier intelectual
occidental que usa mito como sinonimo de “falso”, elogiando a los griegos por haberlo
“superado” y vituperando a los romdanticos por haber bebido “de la copa magica del

mito” 146

Leer a Preuss a través de la Filosofia de las formas simbolicas revela el valor de sus
aportaciones no so6lo a la etnografia sino a la teoria antropolégica, al tiempo que ayuda a
sistematizarlas. Leer a Cassirer a través de la antropologia de Preuss, deja en claro que, asi
como la critica de la conciencia mitologica no puede realizarse constructivamente desde la
abstraccion de la filosofia, cualquier intento por retomar la introspeccion sistemadtica de
Cassirer en la “forma interna” del mito, exige un conocimiento de sus fuentes, en particular,

Die Nayarit-Expedition 1. (1912) y Religion und Mythologie der Uitoto (1921-1923)

La aportacion de Cassirer a la antropologia consiste en haber demostrado la viabilidad del
analizar las “concepciones” que los etndlogos documentan en sociedades culturalmente
muy diversas con el instrumental de la critica kantiana del conocimiento. En esta empresa
el filésofo parte del supuesto segun el cual, siempre que del caos de las meras impresiones
surja una imagen del mundo, ha de poderse investigar el principio de su formacion. Puede
decirse que la primacia otorgada por Cassirer a la unidad sintética expresada en la
construccion progresiva del conocimiento cientifico empirico natural, es la que maés tarde,
le va a permitir buscar esta misma unidad en la construccion de todos los productos del
intelecto humano. El enfoque que desarrolld Preuss para, a partir de la constatacion factica
del influjo de la magia, comprender la cultura intelectual de los “pueblos naturales” que la

viven, pone de manifiesto su afinidad con la tradicion filoséfica iniciada por Kant y

" E. Cassirer, The Myth of State, Yale University Press, New Haven-London, 1974 [1946].

146 En el contexto de la reaccion y rechazo al régimen totalitario nazi, Preuss no critica la
manipulacion mitologica ejercida por la propaganda sino que relaciona el origen del fanatismo, la
intolerancia y el imperialismo con el surgimiento de las religiones monoteistas (1939 [1937]: 114-
115).
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continuada por Wilhelm von Humboldt, Hermann Usener y Cassirer.'*’ Asi, el estudio de la
relacion entre Preuss y Cassirer nos lleva a una reflexion mas amplia de la relacion entre

etnologia y filosofia.

En el caso aqui analizado, Cassirer muestra una gran voluntad por hacer una lectura
profunda de Preuss y trasladar las aportaciones etnologicas a su propio sistema filosofico,
mientras que en Preuss més bien lo que encontramos es que se concentra en destacar el
punto de desacuerdo que mantiene con el filésofo. Lo que debe quedar claro es que toda
filosofia que aspire a ser antropologica no puede prescindir del trabajo directo con los
materiales etnologicos. De la misma manera, cabe esperar de los etnologos la lucidez
necesaria para asumir una postura teorica que les permita efectivamente “moverse” en la
relatividad de formas simbolicas. Pues “[...] esta penetracion en la funcion determinante y
decisiva que tanto el mito como el lenguaje desempefian en la construccion intelectual
(geistigen Aufbau) del mundo de “cosas” parece ser todo lo que una “filosofia de las formas
simbolicas” puede ensefiarnos. La filosofia como tal no puede ir mas alla; no puede jactarse
de presentar ante nosotros, en concreto, el gran proceso de diversificacion, ni de delimitar
cada una de sus fases particulares. Pero mientras que la filosofia pura tiene necesariamente
que contentarse con una determinacion tedrica general del contorno este desarrollo, las
investigaciones sobre el lenguaje y sobre el mito, por su parte, podran tal vez completar
este mero bosquejo y trazar con firmeza las lineas que la consideracion filoséfico

especulativa sélo pudo esbozar.'*®

De todas las relaciones que sefialé entre los seis autores que hacen parte de la
tradicion humboldtiana de Preuss, la relacion entre Cassirer y Preuss ha representado para
la presente investigacion la més orientadora. En la medida que Cassirer no cejo en el
intento de dar cuenta del globus intellectualis, es decir, de la totalidad del intelecto humano,
y que lo hizo poniendo en relacion lo que otros autores habian avanzado en su elucidacion,

aporta a la historia intelectual una serie de hipotesis relativas a la recepcion y elaboracion

7P Alcocer, “La magia en las palabras: el debate inconcluso entre animismo y preanimismo”; P.
Alcocer, “Elementos humboldtianos en las teorias de la religion y de la magia de Konrad Th.
Preuss”, pags. 47-6.

¥ E. Cassirer, “Sprache und Mythos. Ein Beitrag zum Problem der Gétternamen” pag. 84-85.
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de las ideas teodricas. Puede decirse que Cassirer es una buena via de acceso a la
constelacion humboldtiana. Sin embargo, su punto de vistas eminentemente filoséfico
constituye una limitacién practica al momento de implementar investigaciones empiricas.
Referir la limitacion de un pensamiento no conlleva su invalidacion. Simplemente alude a
sus alcances efectivos. Por otro lado, es evidente que con la claridad epistemoldgica que lo

caracterizaba, Cassirer nunca pretendio que su pensamiento llegara mas alla.

Si se enfatiza el hecho de que la relacion personal entre Cassirer y Preuss tiene lugar
a finales de la década de los afios 1920, es decir, relativamente tarde respecto del desarrollo
de sus proyectos intelectuales, puede afirmarse su mutua independencia. Por otro lado, el
alto grado de mutua inteligibilidad es posible debido al hecho de que ambos trabajan al
interior de un mismo contexto intelectual y académico. Estos elementos podrian retomarse

para ahondar en la exploraciéon de la constelacion humboldtiana.



CONCLUSIONES

La finalidad de esta tesis ha sido conocer el proyecto antropoldgico de Konrad
Theodor Preuss con la intencion de poder emitir juicios fundamentados respecto a su
originalidad, su vigencia y sus limitaciones. La estrategia de la investigacion consistio en
formular cinco preguntas de investigacion que permitieran abordarlo desde un punto de
observacion doble, a saber, el propio de la antropologia y el de la historia de la

antropologia.

Los dos primeros capitulos abordan el proyecto antropolégico de Preuss desde el
punto de vista de sus contextos de elaboracion y recepcion. Las discrepancias entre la
historia de la antropologia y los resultados que arroja el estudio directo de las fuentes del
proyecto intelectual de Preuss plantean una tension interesante que revela a la historia de la
antropologia alemana como un ambito alin poco explorado por la historia intelectual. El
capitulo central elabora la hipdtesis de que Preuss forja su proyecto antropologico durante
el periodo que coincide con su etapa mexicanista. El proposito de este capitulo es ofrecer
una comprension de este proyecto antropoldgico centrada en el propio autor. Es decir, a
partir de una reconstruccion detallada de sus elecciones tedricas y metodoldgicas. Una vez
detectadas estas Ultimas se estd en condicién de plantear preguntas relativas a los
fundamentos epistemoldgicos del trabajo antropoldgico de Preuss. Los dos Ultimos
capitulos consisten en una propuesta de problematizacién del proyecto antropolégico de
Preuss, entendido como un caso de estudio para la historia intelectual. En ellos se desarrolla
la tesis central del trabajo que consiste en afirmar que puede accederse a la elucidacion de
la epistemologia y la metodologia que configuran el proyecto de investigacion
antropoldgica de Preuss poniéndolo en relacion con la transformacion antropologica de la

filosofia critica operada por la filosofia del lenguaje de Wilhelm von Humboldt.

Esta hipotesis de trabajo requirio explorar tanto relaciones entre autores y corrientes
teoricas hasta ahora no contempladas por la historia de la antropologia como experimentar
con herramientas de la historia intelectual. Teniendo como comdn denominador un estilo

particular de articulacion entre las especulaciones tedricas y las indagaciones empiricas, la
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herramienta de la “investigacion de constelaciones”- ofrecid una via para exponer 10 que en
este trabajo he denominado la constelacion humboldtiana de Preuss. Se trata de una
antropologia que parte de la primacia analitica de la singularidad de la expresion humana,
entendida como realizacion concreta del espiritu humano cuya inteligibilidad se alcanza por

la via del estudio morfologico.

En el curso de su desarrollo, esta investigacion transité de una aproximacion que
tenia el proyecto antropologico de Preuss como centro de interés, a otra organizada en torno
a dos focos: el proyecto antes referido, por un lado, y las relaciones del mismo con un
grupo de proyectos paralelos, a saber, aquellos de los miembros de la tradicion
humboldtiana. Esta modificacion del punto de vista permitié abordar probleméticas
relativas a las modalidades de transmision y recepcion de teorias y metodologias de
investigacion antropoldgica , asi como modalidades de la practica imaginativa, que en

ultima instancia plantean vias para pensar qué es una tradicion intelectual.

Con relacién a la finalidad inicial de esta investigacion doctoral, puede decirse que
la originalidad de Preuss consiste en haber traspuesto al campo de estudios etnolégico
americano un estilo de investigacion forjado para la investigacion empirica de otras
regiones del orbe. El trabajo de abstraer los fundamentos epistemol6gicos y metodoldgicos
de este estilo de investigacion tiene el objetivo de suministrar elementos de orientacion que
posibiliten su reapropiacion critica por contextos académicos con independencia de la
ubicacién de sus campos de investigacién empirica. Las limitaciones del proyecto
antropolégico de Preuss pueden ubicarse en dos ambitos distintos. Primero, la antropologia
mundial ha verificado desarrollos metodolégicos muy importantes en lo que respecta a la
antropologia del ritual, al tratamiento de la literatura y las artes, particularmente en las artes
verbales. Segundo, la ausencia de formulaciones tedricas que sinteticen su enfoque conlleva

obstaculos en su recepcion.

Con relacion al postulado de una tradicion humboldtiana como via de acceso a
contextos de investigacion antropoldgica y de produccion intelectual poco explorados hasta

ahora resta mucho por hacer. Falta ampliar las investigaciones empiricas que arrojen
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informacidn histérica sobre dichos contextos y falta también ensayar su analisis con los
distintos Utiles de la historia intelectual. ElI enfoque de la investigacién sobre
constelaciones, muy cercano a la microhistoria, puede ser adecuado para la investigacion de
contextos de produccién intelectual difusos o hasta ahora poco investigados, tal como
resultd en el caso del proyecto antropoldgico de K. Th. Preuss y su relacion con la tradicion

humboldtiana.
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Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir Ldnder- und Volkerkunde, Brunswick, 86 (12): 199-202.

1907

a) “Die Hochzeit des Maises und andere Geschichten der Huichol-Indianer. Reisebericht III von
K. Th. Preuss [La boda del maiz y otros cuentos huicholes. Informe de viaje III de K. Th.
Preuss]”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir Linder- und Volkerkunde, Brunswick, 91 (12):
185-193.

b) “Ritte durch das Land der Huichol-Indianer in der mexikanischen Sierra Madre. Reisebericht
IV von K. Th. Preuss [Viajes a través del territorio de los huicholesen la sierra Madre
Occidental. Informe de viaje IV de K. Th. Preuss]”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir Linder-
und Vélkerkunde. Brunswick, 92 (10): 155-161.

c) “Ritte durch das Land der Huichol-Indianer in der mexikanischen Sierra Madre. Reisebericht
IV von K. Th. Preuss (Schluss) [Viajes a través del territorio de los huicholesen la sierra Madre
Occidental. Informe de viaje IV de K. Th. Preuss (fin)]”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir
Ldéinder- und Volkerkunde. Brunswick, 92 (11): 167-171.

1908

a) “Ein Besuch bei den Mexicano (Azteken) in der Sierra Madre Occidental. Reisebericht V
(Schluss) [Una visita a los mexicaneros de la sierra Madre Occidental. Informe de viaje V (fin)
de K. Th. Preuss]”, Globus. Illustrierte Zeitschrift fiir Linder- und Vélkerkunde. Brunswick,
93 (12): 189-194.

b) “Die religiosen Gesdnge einiger Stimme der mexikanischen Sierra Madre [Los cantos
religiosos de algunas tribus de la sierra Madre Occidental]”, Archiv fiir Religionswissenschaft,
Leipzig, 11 (2-3): 369-398.

c) “Reise zu den Stimmen der westlichen Sierra Madre in Mexiko [Viaje a las tribus de la sierra
Madre Occidental de México]”, Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde Berlin, Berlin, 3:
147-167.



d)

g)

h)
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“Ethnographischer Ergebnisse einer Reise in die mexikanische Sierra Madre [Resultados
etnograficos de un viaje a la sierra Madre Occidental]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 40:
582-604.

“Unter den Indianern der Sierra Madre in Mexiko [Entre los indigenas de la sierra Madre
Occidental]”, Die Woche 43: 1908-1911.

“Die Astralreligion in Mexiko in vorspanischer Zeit und in der Gegenwart (gekiirzt) [La
religién astral mexicana en tiempos prehispanicos y en la actualidad (resumen)]”, 3"
International Congress for the History of Religions, Oxford, 1908, 1: 36-41.

“The Astral Religion in Mexico in Pre-Spanish Time and at Present (abridge) [La religion astral
mexicana en tiempos prehispanicos y en la actualidad (resumen)]”, Miscellaneous Mexican
and Central American Pamphlets, Text and translation, 3 (7).

Resena de “Joseph Lauterer, Mexiko, das Land der bliihenden Agave, einst und jetzt, Leipzig,
Otto Spamer, 1908 [México, la tierra del agave, antes y ahora]”, Globus. Illustrierte Zeitschrift
fiir Lénder- und Volkerkunde. Brunswick, 94 (6): 98.

1909

a)

b)

c)

d)

e)

“Dialoglieder des Rigveda im Lichte der religidsen Gesidnge mexikanischer Indianer [Los
cantos dialogales del Rig Veda a la luz de los cantos religiosos de los indigenas mexicanos]”,
Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir Ldander- und Volkerkunde. Brunswick, 95 (3): 41-46.

“Die Vorbedeutung des Zuckens der GliedmaBen in der Vdlkerkunde [El presignificado
etnoldgico de los movimientos convulsivos de los miembros]” , Globus. Illustrierte Zeitschrift
fiir Léinder- und Volkerkunde. Brunswick, 95 (16): 245-247.

“Un viaje a la sierra Madre Occidental de México”, Boletin de la Sociedad Mexicana de
Geografia y Estadistica, México, 5* época, 3: 187-214.

“Ethnographische Sammlung aus Mexiko [Coleccion etnografica de México]”, Beiblatt zum
Jahrbuch der Koniglichen Preussischen Kunstsammlungen, Amtliche Berichte aus den
Koniglichen Kunstsammlungen, Berlin, 30: 149-155.

Resefia de “Eduard Seler, Gesammelte Abhandlungen zur Amerikanischen Sprach- und
Altrerthumsforschung 111, 1908 [Recopilacion de disertaciones sobre filologia y arqueologia
americanas I1]”, Globus. lllustrierte Zeitschrift fiir Ldander- und Vélkerkunde, Brunswick, 95
(6): 96-99.



BIBLIOGRAFIiA DE KONRAD TH. PREUSS 12

1910

a) “Das Fest des Erwachens (Weinfest) bei den Cora-Indianern [La celebracion del Despertar
[ ‘hisireame] o fiesta del vino entre los coras]”, XVI Internationales Amerikanisten-Kongress
Wien, 9. bis 14. September 1908, A. Hartleben’s Verlag, Viena y Leipzig, 2: 489-511.

b) “Naturbeobachtungen in den Religionen des mexikanischen Kulturkreises [La observacion de
la naturaleza en las religiones del circulo cultural mexicano]”, Zeitschrift fiir Ethnologie,
Berlin, 42 (5): 793-804.

c) “Altertiimer aus Patagonien [Antigiiedades de la Patagonia]”, Amtliche Berichte aus den
Koniglichen Kunstsammlungen, Berlin, G. Grotesche Verlagsbuchhandlung, 32 (2): 34-42.

d) “Die Flutsage der Cora-Indianer und verwandter Stimme [EIl mito del diluvio entre los coras y
tribus emparentadas]”, Korrespondenzblatt der Deutschen Gesellschaft fiir Anthropologie,
Ethnologie und Urgeschichte, Berlin 41(9-12): 82-83.

e) “Religionen der Naturvolker 1906-1909. Allgemeines [Religiones de los pueblos naturales
1906-1909. En general]”, Archiv fiir Religionswissenschaft, B. G. Teubner, Leipzig, 13: 398-
465.

f) “Museum fiir Volkerkunde. Gronlédndische Sammlungen [Museo de Etnologia. Coleccion
groenlandesa]”, Amtliche Berichte aus den Koniglichen Kunstsammlungen, Berlin, G.
Grotesche Verlagsbuchhandlung, 32 (2):107-116.

1911

a) “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erldutert nach Angaben der Cora-Indianer [El
recipiente de sangre sacrificial de los antiguos mexicanos explicado segln los plantemientos
de los coras]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 43: 293-308.

b) “Religionen der Naturviolker Amerikas (1906/1909)” [Religiones de los pueblos naturales de
América (1906/1909)], Archiv fiir Religionswissenschaf, Leipzig, 14: 212-301.

1912

a) Die Nayarit-Expedition. Textaufnahmen und Beobachtungen unter mexikanischen Indianern
1. Die Religion der Cora-Indianer in Texten nebst Worterbuch Cora-Deutsch [La expedicion
al Nayarit. Registros de textos y observaciones entre indigenas mexicanos 1. La religion de los
coras segun sus textos. Con diccionario cora-aleman], Leipzig, B. G. Teubner, CVII + 396 pp.

b) Resefia de “Paul Hennig, Apuntes etnograficos sobre los otomies del Distrito de Lerma, 19117,
Centralblatt fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte, Hermann Costenoble, Jena, 18:
234,
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y Erich M. Von Hornbostel, “Zwei Gesénge der Cora-Indianer” [Dos cantos de los indios
coras], Sonderabdruck aus Die Nayarit-Expedition 1. Die Religion der Cora-Indianer in Texten
nebst Worterbuch Cora-Deutsch, B. G. Teubner, Leipzig, pp. Xx.

1913

a) “Das Verbum in der Sprache der Cora-Indianer (Abstract) [El verbo en el idioma cora]”, XVIII

International Congress of Americanists, London, May 17 to June 1, 1912, Harrison and Sons,
Londres, 1: 105-106.

b) “Die magische Denkweise der Cora-Indianer (Abstract) [El pensamiento magico de los coras]”,
XVIII International Congress of Americanists, London, May 17 to June 1, 1912, Harrison and
Sons, Londres, 1: 129-134.

c) “Vorlage der Eskimo-Sammlung des Forschungsreisenden Bernhard Hantzsch [Presentacion
de objetos esquimales coleccionados por el investigador viajero Bernhard Hantzsch]”,
Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin 45: 121-126.

d) Resena de “Rudolf Trebitsch, Bei den Eskimos in Westgronland. Erlebnisse einer Sommerreise
im Jahre 1906 nebst einem ethnographischen Anhang von Michael Haberlandt [Entre los
esquimales de Groenlandia Occidental. Impresiones de un viaje de verano en el afio 1906, con
un anexo etnografico de Michael Haberlandt]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 45: 916.

antes de 1914

“Die religiose Grundlage der Exogamie [El fundamento religioso de la exogamia]”, Actes
Leidener ReligionskongreB3, pp. 49-53.

1914

a) Die geistige Kultur der Naturvolker [La cultura intelectual de los pueblos naturales] (Aus Natur
und Geisteswelt, Sammlung wissenschaftlich- gemeinverstindlicher Darstellungen, 452),
Leipzig y Berlin, B.G. Teubner, 112 pp.

b) “Reisebrief aus Kolumbien” [Carta de viaje enviada desde Colombia], Zeitschrift fiir
Ethnologie, Berlin 46 (1): 106-113.

c) “Religionen der Naturvolker 1910-1913. Allgemeines” [Religiones de los pueblos naturales
1910-1913. En general], Archiv fiir Religionswissenschaft, B. G. Teubner, Leipzig, 17: 532-
581.
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1919-1920

“Forschungsreise zu den Kégaba-Indianern der Sierra Nevada de Santa Marta in Kolumbien I
[Viaje de investigacion entre los kdgaba de la sierra Nevada de Santa Marta en Colombia I]”,
Anthropos, Sankt Gabriel, Mddling bei Wien, 14-15: 314-404 y 1040-1079.

1920/1921

“Bericht liber meine archdologischen und ethnologischen Forschungsreisen in Kolumbien
[Informe sobre mi viaje de investigacion arqueologica y etnologica en Colombia]”, Zeitschrift
fiir Ethnologie, Berlin, 52, (2-3): 89-128.

1921

a) Religion und Mpythologie der Uitoto. Textaufnahmen und Beobachtungen bei einem
Indianerstamm in Kolumbien, Siidamerika, vol. I [Religion y mitologia de los 1. Registros de
textos y observaciones entre una tribu indigena de Colombia, América del Sur, vol. I],
Vandenhoek u. Ruprecht, Gotinga.

b) “Sénfte aus Golddraht, Chibcha” [Litera chibcha elaborada con alambre de oro], Zeitschrift fiir
Ethnologie, Berlin, 52, (4-5): 460-461.

1921-1922

“Forschungsreise zu den Kégaba-Indianern der Sierra Nevada de Santa Marta in Kolumbien II
[Viaje de investigacion entre los kagaba de la sierra Nevada de Santa Marta en Colombia 1],
Anthropos, Sankt Gabriel, Mddling bei Wien, 16-17: 459-480 y 737-764.

1922

a) “Flutmythen der Uitoto und ihre Erkldrung [Mitos del diluvio de los uitoto y su explicacion]”,
Festschrift Eduard Seler. Dargebracht zum 70. Geburstag von Freunden, Schiilern und
Verehrern, Verlag von Strecker und Schroder, Stuttgart, 385-400.

b) “Die oberste Gottheit bei den Naturvolkern [La deidad suprema entre los pueblos primitivos]”,
Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 54 (1-5): 123-129.

c) “Die hochste Gottheir bei den kulturarmen Vdlkern [La deidad suprema entre los pueblos con
escasa cultura]”, Psychologische Forschung. Zeitschrift fiir Psychologie und ihre
Grenzwissenschaften, Julius Springer Verlag, Berlin, II (3/4): 161-208.
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d) “Ergebnisse einer archdologischen und ethnologischen Forschungsreise in Kolumbien 1913/19
(Auszug) [Resultados de un viaje de investigaciones arqueoldgicas y etnologicas a Colombia
1913-1919 (resumen)]”, Jahrbuch, Leipzig. Stadtisches Museum fiir Volkerkunde, Leipzig, 8:
92.

e) “Religionen der Naturvolker 1. Allgemeines 1913-1920” [Religiones de los pueblos naturales.
En general 1913-1920], Archiv fiir Religionswissenschaft, B. G. Teubner, Leipzig y Berlin, 21:
163-185.

f) “Die Statueen von San Agustin am oberen Magdalena in Kolumbien” [Las estatuas de San
Agustin en el alto Magdalena, en Colombia], Berliner Museen. Berichten aus den preussischen
Kunstsammlungen, Jahrgang 43 Heft 11-12: 126-129.

1923

a) Religion und Mpythologie der Uitoto. Textaufnahmen und Beobachtungen bei einem
Indianerstamm in Kolumbien, Siidamerika, vol. II [Religion y mitologia de los uitoto. Registros
de textos y observaciones entre una tribu indigena de Colombia, América del Sur, vol. II],
Vandenhoek und Ruprecht, Gotinga.

b) Die geistige Kultur der Naturvélker [La cultura intelectual de los pueblos naturales], (Aus
Natur und Geisteswelt, Sammlung wissenschaftlich- gemeinverstiandlicher Darstellungen, 452)
2a. ed., B. G. Teubner, Leipzig y Berlin, 112 pp.

c) “Die wissenschaftliche Lebensarbeit Eduard Selers” [Eduard Seler y la obra cientifica de su
vida], Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 55: 1-6.

d) “Ethnographische Sammlung in Kolumbien” [Coleccidn etnografica en Colombia], Zeitschrift
fiir Ethnologie, Berlin, 55: 91-93.

e) Resena de “Theodor Wilhelm Danzel und Ernst Fuhrmann, Mexiko . Texteil: Grundziige der
altmexikanischen Geisteskultur, Bildteil: Altmexikanische Bilderhandschriften, 1922 [México.
Texto: Los rasgos principales de la cultura intelectual de lo antiguos mexicanos. Laminas: Los
cddices del México antiguo]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 55: 106-108.

1923-1924

a) “Forschungsreise zu den Kégaba-Indianern der Sierra Nevada de Santa Marta in Kolumbien
III [Viaje de investigacion entre los kdgaba de la sierra Nevada de Santa Marta en Colombia
1], Anthropos, Sankt Gabriel, Modling bei Wien, 18-19: 125-154 y 890-950.

b) “Religionen der Naturvolker Amerikas 1910/1923” [Religiones de los pueblos naturales de
América 1910/1923], Archiv fiir Religionswissenschaft, B. G. Teubner, Leipzig y Berlin, 22:
284-320
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1924

a)

b)

d)

“Ideen der Indianer iiber den Ursprung der Kultur, mit besonderer Beriicksichtigung der
Toltekenfrage [Ideas de los indigenas sobre el origen de la cultura, especialmente en relacion
con la cuestion tolteca]”, XXI International Congress of Americanists, First Session, The
Hague, August 12-16, 1924, E. J. Brill Ltd., Leiden, 1: 162-174.

Traduccion del espanol al aleman de “Augusto Jiménez Seminario, Bemerkungen tiber den
Stamm der Bora oder Meamuyna am Putumayo, Amazonas [ Comentarios sobre la tribu bora o
meamuyna del rio Putumayo, Amazonas]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 56, (1-4): 83-93.

Resefia de “Theodor Reik, Der eigene und der fremde Gott. Zur Psychoanalyse der religiésen
Entwicklung, 1923 [El dios propio y el ajeno. Contribucion al psicoandlisis del desarrollo
religioso]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 56, (1-4): 127.

Resefia de “Walter Lehmann, unter Mitarbeit von Heinrich Doering, Kunstgeschichte des alten
Peru [Historia del arte del antiguo Peru]”,  Separatabdruck aus Jahrbuch fiir
Kunstwissenschaft, Heft 1: 63-67.

1925

a)

b)

d)

“Forschungsreise zu den Kagaba-Indianern der Sierra Nevada de Santa Marta in Kolumbien
IV [Viaje de investigacion entre los kdgaba de la sierra Nevada de Santa Marta en Colombia
IV]”, Anthropos, Sankt Gabriel, Mddling bei Wien, 20: 77-119, 461-495 y 737-764.

“Das Verbum in der Sprache der Kagaba in der Sierra Nevada de Santa Marta, Kolumbien, auf
Grund meiner Textaufnahmen [El verbo en el idioma de los kagaba de la sierra Nevada de
Santa Marta, Colombia, segiin mis registros de textos]’, XXI Congres International des
Ameéricanistes, Deuxieme Session, Goteborg le 20-26 Aout, 1924, Goteborg, Elanders
Boktryckeri Aktiebolag, 2: 348-387.

“Die Gestalt des Morgensterns nach Textaufnahmen bei den Mexicano im Staate Durango,
Mexiko” [El concepto de la Estrella de la Manana segun los textos recogidos entre los
mexicaneros del estado de Durango, México], XXI Congres International des Américanistes,
Deuxieme Session, Goteborg le 20-26 Aout, 1924, Elanders Boktryckeri Aktiebolag, ,
Gotemburgo, 2: 458-471.

“Die Erd- und Mondgéttin der alten Mexikaner und im heutigen Mythos” [La diosa de la Tierra
y de la Luna de los antiguos mexicaneros en el mito actual], Zeitschrift fiir Volkerpsychologie
und Soziologie, Leipzig 1, (12): 150-156.



e)

g)
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“Das Problem der Mondmythologie im Lichte der lokalen Sprachforschung [El problema de la
mitologia lunar a la luz de la investigacion lingiiistica local]”, Sonderabdruck aus Archiv fiir
Religionswissenschaft, Leipzig, 23 (1-2): 1-14.

“Lehmanns Ausgrabungen in Teotihuacan [Excavaciones realizadas por Lehmann en
Teotihuacan]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 57, Berlin, (3-6): 252-254”

“La civilta degli indigeni della Colombia” [La civilizacion de los indigenas colombianos], Le
vie d’Italia e dell’America Latina, Milan, 1925 (2): 429-439.

1926

a)

b)

g)

h)

Forschungsreise zu den Kagaba. Beobachtungen, Textaufnahmen und sprachliche Studien bei
einem Indianerstamme in Kolumbien, Siidamerika [Viaje de investigacion entre los kagaba.
Observaciones, registros de textos y estudios lingiiisticos entre una tribu indigena colombiana],
Sankt Gabriel, Modling bei Wien, 414 pp.

Glauben und Mystik im Schatten des hochsten Wesens [Creencia y mistica a la sombra del ser
supremo], Leipzig, Verlag C. L. Hirschfeld, 61 pp.

Die Eingeboreren Amerikas [Los indigenas de América], Religionsgeschichtliches Lesebuch
(editado por Alfred Bertholet), Tubinga, J. C. B. Mohr, III + 61 pp.

“Forschungsreise zu den Kébaga-Indianern der Sierra Nevada de Santa Marta in Kolumbien V
[Viaje de investigacion entre los kagaba de la sierra Nevada de Santa Marta en Colombia V],
Anthropos, Sankt Gabriel, Modling bei Wien, 21: 192-232, 386-418 y 777-796.

“Adolf Bastian und die heutige Volkerkunde. Zum Gedéichtnis eines hunderjahrigen
Geburtstages am 26. Juni 1926 [Adolf Bastian y la etnologia actual. En ocasion del centenario
de su natalicio el 26 de junio de 1926], Baesseler-Archiv, Berlin, 10: 1-15.

Resefia de “Bernhard Laum, Heiliges Geld. Eine historische Untersuchung tiber den sakralen
Ursprung des Geldes, Tiibingen, J. C. B. Mohr, 1924 [El dinero sagrado. Una investigacién
historica sobre el origen ceremonial del dinero]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 58 (1-2):
237.

Resefia de “Walter Krickeberg, Die Totonaken. Ein Beitrag zur historischen Ethnographie
Mittelamerikas, Baessler-Archiv, VII u. IX, 1918-1922, 1925 [Los totonacas. Una contribucion
a la etnografia historica de Mesoamérica]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 58 (1-2): 239-
241.

Resefia de “Franz Boas, Contributions to the Ethnology of the Kwakiutl, 1925 [Contribuciones
a la etnografia de los kwakiutl]”, Zeitschrift fiir Ethnologie Berlin, 58 (3-4): 341.
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Resefia de “Marschall Howard Saville, The Wood-Carver’s in Art in Ancient Mexico, 1923”
[El arte de los talladores de madera en el México antiguo], Dr. A. Pettermanns Mitteilungen
aus Justus Perthes Geographischer Anstalt, Gotha, 77: 234.

1927

a)

b)

d)

“Forschungsreise zu den Kagaba-Indianern der Sierra Nevada de Santa Marta in Kolumbien
VI [Viaje de investigacion entre los kagaba de la sierra Nevada de Santa Marta en Colombia
VI]”, Anthropos, Sankt Gabriel, Modling bei Wien, Viena, 22: 66-79 u. 357-386.

“Die Ausstrahlung der San Agustin-Kultur in Amerika [Irradiaciones de la cultura de San
Agustin en América)”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 59 (1-2): 111-112.

“Amerika (I. Ethnologisch) [América (I. Etnologia)]” en Die Religion in Geschichte und
Gegenwart. Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, primer tomo (A-D),
2a. edicion corregida y aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y
Horst Stephan, (Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul
Siebeck), Tubinga, pags. 294-296.

Resefia de “Pater Wilhelm Schmidt und Pater Wilhelm Kopers, Volker und Kulturen. Teil 1.
Gesellschaft und Wirtschaft der Volker [Pueblos y culturas. Parte 1. Sociedad y economia de
los pueblos], Regensburg, Josef Habell, XII u. 793 S. gr. 8°. 30 Taf., 531 Textabb. (Der Mensch
aller Zeiten Bd. III) 1924”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 59 (1-2): 143-147.

1928

a)

b)

d)

“Die Christusmythe und andere Sonnenmythen der Mexicano (Text, Ubersetzung und
Erlduterung) [El mito de Cristo y otros mitos solares de los mexicaneros (texto, traduccion y
comentarios)]”, Pater Wilhelm Koppers (comp.), Festschrift. Publication d’hommage offerte
au P. W. Schmidt, Mechitaristen-Buchdruckerei, Viena, pp. 570-582.

“Die Entwicklung mimischer Darstellung bei den Naturvolkern [El desarrollo de la
representacion mimica entre los pueblos primitivos]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 60, (1-
3): 164-165.

“Eskimos [Esquimales]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir
Theologie und Religionswissenschaft, segundo tomo (E-H), 2a. edicion corregida y aumentada
con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pags. 362-363.

Resefia de “Walter Krickeberg, Mdrchen der Azteken und Inkaperuaner, Maya und Muisca
[Cuentos de los aztecas e incas, mayas y muiscas], Jena, Eugene Diedrichs, 1928, Zeitschrift
fiir Ethnologie, Berlin, 60 (1-3): 169.
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g)
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Resefia de “Karl Beth, Religion und Magie bei den Naturvélkern. Ein religionsgeschichtlicher
Beitrag zur psychologischen Grundlegung der religiosen Prinzipienlehre [Religion y magia
entre los pueblos primitivos. Una contribucion a la historia de la religion para establecer el
fundamento de la doctrica de los principios religiosos], Leipzig und Berlin, B. G. Teubner,
1914”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 60 (1-3): 169-170.

Resefia de “Karl Beth, Religion und Magie bei den Naturvélkern. Ein religionsgeschichtlicher
Beitrag zur psychologischen Grundlegung der religiosen Prinzipienlehre [Religion y magia
entre los pueblos primitivos. Una contribucion a la historia de la religion para establecer el
fundamento de la doctrica de los principios religiosos], Leipzig und Berlin, B. G. Teubner,
19147, Deutsche Literaturzeitung.

Resefia de “Therkel Matiassen, Archaeology of the Central Eskimos [Arqueologia de los
esquimales centrales], Gyldendalske Boghandel, Nordisk Ferlag, Copenhaguen, 19257,
Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 60: 170-171.

h) Resefia de “P. W. Schmidt, Der Ursprung der Gotesidee”, Anthropos 23, pp. 464-470.
1929
a) Monumentale vorgeschichtliche Kunst. Ausgrabungen im Quellgebiet des Magdalena in

b)

d)

Kolumbien und ihre Ausstrahlungen in Amerika [ Arte monumental prehistérico. Excavaciones
en las fuentes del rio Magdalena en Colombia y las irradiaciones culturales de esta region haca
otras partes de América], Vandenhoek & Ruprecht, Gotinga, 2 vols.

“Die Darstellung des zweiten Ichs unter den Indianern Amerikas [La representacion del alter
ego entre los indigenas americanos]”, In Memoriam Karl Weule, Leipzig, pp. 355-364.

“Das Friihlingsfest im alten Mexiko und bei den Mandan Indianern in den Vereinigten Staaten
von Nordamerika [La fiesta de la primavera en el México antiguo y entre los mandan de los
Estados Unidos de Norteamérica]”, Festschrift Joseph Schrijnen, Nijmegen, Rijkmuseum G.
M. Kam, pp. 825-837.

“Bemerkungen zur Sprache der Cora-Indianer in Mexiko. (Auszug) [Observaciones sobre la

lengua de los indios cora de México]”, Actes du Premier Congres International de Linguistes
a la Haye, du 10-15 avril 1928, Leiden, 1929.

“Bemerkungen iiber den 23. Internationalen Amerikanisten-Kongress in New York am 17.-22.
September 1928 [Comentarios sobre el XXIII Congreso Internacional de Americanistas
celebrado en Nueva York del 17 al 22 de septiembre de 1928]”, Zeitschrift fiir Ethnologie,
Berlin, 61 (4-6): 392-395.

“Indianer [Indios]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwdérterbuch fiir
Theologie und Religionswissenschafft, tercer tomo (I-Me), 2a. edicidon corregida y aumentada
con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pags. 210-211.
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g) “Kagaba-Indianer [Kagaba]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch
fiir Theologie und Religionswissenschaft, tercer tomo (I-Me), 2a. edicidon corregida y
aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan,
(Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga,
pag. 582.

h) “Kunst (1I-A: der Primitiven / 4: die religiose Kunst der Ureinwohner Amerikas) [Arte (1I-A: de
los primitivos / 4: el arte religioso de los aborigenes de América) ]’ en Die Religion in
Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, tercer
tomo (I-Me), 2a. edicion corregida y aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet,
Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B.
Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pags.1385-1387.

1) “Mexikanische Religion [Religion mexicana]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart.
Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, tercer tomo (I-Me), 2a. edicion
corregida y aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst
Stephan, (Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck),
Tubinga, pags.2165-2168.

j) Resefia de “Pater Wilhelm Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee 11, Abteilung: Die Religion
der Urvélker I, Die der Urvolker Amerikas [El origen de la idea de dis II. Seccion: La relgion
de los pueblos primitivos I, Las religiones de los pueblos primitivos de América], Miinster i.
W. Aschendorffsche Verlag, 19297, Zeitschrift fiir Ethnologie Berlin, 61 (1-3): 227-229.

k) Resefia de “Alfonso Caso, Las estelas zapotecas, 1928, Baessler-Archiv, Berlin 13: 119.

1) Resena de “Popol Vuh, 1927°, Dr. A. Pettermanns Mitteilungen aus Justus Perthes
Geographischer Anstalt, Gotha, 75: 158.

1930

a) Der Unterbau des Dramas [El fundamento del drama], Sonderabdruck aus Vortrige der
Bibliothek Warburg VII, B. G. Teubner, Leipzig, 88 pp.

b) Tod und Unsterblichkeit im Glauben der Naturvolker [Muerte e inmortalidad en las creencias
de los pueblos primitivos], Sammlung gemeinverstindlicher Vortrdge und Schriften aus dem
Gebiet der Theologie und Religiosgeschichte, J. C. B. Mohr, Tubinga.

c) “Mexikanische Religion” [La religion mexicana), Bilderaltas zur Religionsgeschichte, 16, A.
Deichartsche Verlagsbuchhandlung, Leipzig, 17 pp.

d) “Bericht liber den 24. Internationalen Amerikanisten-Kongress in Hamburg, 7.-13. September
[Informe sobre el XXIV Congreso Internacional de Americanistas celebrado en Hamburgo del
7 al 13 de septiembre], 19307, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 62: 338-342. Jahrgang 1930
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“Die Ausstrahlung der San Agustin-Kultur (Kolumbien) in Amerika [Irradiaciones de la
cultura de San Agustin (Colombia) en Américal”, XXIII International Congress of
Americanists, New York, September 17-22, 1928, Lancaster, Pensilvania, The Science Press
Printing Co., pp. 233-234.

“La importancia de Colombia para la arqueologia y la prehistoria de América” Investigacion y
Progreso, Madrid, 4 (7-8): 74-76.

“La importancia de Colombia para la arqueologia y la prehistoria de América” Revista del
Colegio Mayor del Rosario, Bogota, 24 (248): 554-563.

“Nagualismus [Nagualismo]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch

fiir Theologie und Religionswissenschaft, cuarto tomo (Mi-R), 2a. edicion corregida y

aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan,
(Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga,
pags. 405-406.

“Naturvolker [Pueblos naturales]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart.
Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, cuarto tomo (Mi-R), 2a. edicion
corregida y aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst
Stephan, (Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck),
Tubinga, pags. 457-460.

“Peru [Peru]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwdrterbuch fiir Theologie
und Religionswissenschaft, cuarto tomo (Mi-R), 2a. ediciéon corregida y aumentada con la
colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pags. 1094-1095.

“Prairie-Indianer [Indigenas de las praderas]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart.
Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, cuarto tomo (Mi-R), 2a. edicion
corregida y aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst
Stephan, (Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck),
Tubinga, pags. 1396-1398.

“Pueblo-Indianer [Indios pueblo]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart.
Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, cuarto tomo (Mi-R), 2a. edicion
corregida y aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst
Stephan, (Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck),
Tubinga, pags. 1653-1654.

1931

a)

Arte Monumental Prehistorico: excavaciones hechas en el Alto Magdalena y San Agustin
(Colombia). Comparacion arqueologica con las manifestaciones artisticas de las demads
civilizaciones americanas, Escuelas Salesianas de Tipografia y Fotograbado, Bogota.
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“Vorlage einiger Goldsachen aus Kolumbien, Gegend von Santa Marta” [Presentacion de
algunos objetos de oro provenientes de la region de Santa Marta], Zeitschrift fiir Ethnologie,
Berlin, 63 (1-4): 202-206.

“Au sujet du caractere des mythes et des chants huichols que j’ai recueillis” [Acerca del
caracter de los mitos y cantos huicholes que he registrado], Revista del Instituto de Etnologia,
2, Universidad Nacional de Tucuman, Buenos Aires, pp. 445-457.

“Die Hochgottidee bei den Naturvolkern” [La idea de un dios supremo entre los pueblos

primitivos], Africa. Journal of the International Institute of African Languages and Cultures,
Oxford University Press, Oxford, Vol. 4: 287-300.

“El XXIV Congreso Internacional de Americanistas”, Investigacion y Progreso, Madrid, 5 (4):
55-57.

“Schwirrholz []” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwdrterbuch fiir
Theologie und Religionswissenschaft, quinto tomo (S-Z), 2a. edicion corregida y aumentada
con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pag. 357.

“Tabu [Tabu]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir Theologie
und Religionswissenschaft, quinto tomo (S-Z), 2a. edicion corregida y aumentada con la
colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pag. 974.

“Totowierung []” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir
Theologie und Religionswissenschaft, quinto tomo (S-Z), 2a. edicion corregida y aumentada
con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pag. 976.

“Tanz (I: Religionsgeschichtlich) [Danza (I: Historia de las religiones)]” en Die Religion in
Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, quinto
tomo (S-Z), 2a. edicion corregida y aumentada con la colaboracion de Alfred Bertholet,
Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y Leopold Zscharnack, editores), J. C. B.
Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pags. 983-986.

“Totemismus [Totemismo]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch
fiir Theologie und Religionswissenschaft, quinto tomo (S-Z), 2a. edicion corregida y aumentada
con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pags. 1233-1238.

“Uitoto [Uitoto]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir
Theologie und Religionswissenschaft, quinto tomo (S-Z), 2a. edicioén corregida y aumentada
con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pag. 1339.
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“Yagan [Yagan]” en Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir
Theologie und Religionswissenschaft, quinto tomo (S-Z), 2a. edicion corregida y aumentada
con la colaboracion de Alfred Bertholet, Hermann Faber y Horst Stephan, (Hermann Gunkel y
Leopold Zscharnack, editores), J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tubinga, pags. 2057-2058.

m) Resefia de “Theodor Wilhelm Danzel, Symbole Dimonen und heilige Tiirme [Simbolos,

demonios y torres sagradas], 19307 Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 63 (1-4): 260-261.

1932

a)

b)

c)

d)

g)

h)

)

“Grammatik der Cora-Sprache [Gramatica de la lengua cora]”, International Journal of
American Linguistics, Nueva York, 7: 1-84.

“Entwicklung und Riickschritt in der Religion [Desarrollo y retroceso en la cultura]”,
Zeitschrift fiir Missionskunde und Religionswissenschaften, Berlin, 22(8): 225-248.

“Eine neue Auffassung des sogenannten mexikanischen Kalendersteines [Nueva interpretacion
de la denominada piedra del calendario mexicano]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 64, (4-
6): 363-371.

“Die ethnologische Seite [El aspecto etnologico]”, Fehrle und Heberer, Was bedeutet Hermann
Wirth fiir die Wissenschaft?, Leipzig, pp. 44-61.

“Grab eines Urwelttieres [Tumba de un animal prehistorico]”, Saarbriicker Landeszeitung,
Sarrebruck.

“Nueva interpretacion de la llamada Piedra del Calendario Mejicano” Investigacion y
Progreso, Madrid, 6 (11): 169-174.

“2000 Dollar fiir ein Weib” [2000 délares por una mujer], Die Woche 13 de octubre de 1932:
366-368.

Resena de “Martin Gusinde, Die Feuerland-Indianer 1. Die Selk’nam [Los indigenas de la
Tierra del Fuego I. Los selk’nam], 1931 Anthropos, Sankt Gabriel, M&dling bei Wien, 22:
662.

Resefia de “Hermann Wirth: Der Aufgang der Menschheit. Untersuchungen zur Geschichte
der Religion, Symbolik und Schrift der atlantisch-nordischen Rasse. Textband 1: Die
Grundziige [El origen de la humanidad. Investigaciones sobre la historia de la religion, el
simbolismo y la escritura de la raza del Atlantico norte. Tomo 1. Los fundamentos]. Mit 68
Textabb., 28 Bilderbeilagen und einem Schrifttafelanhang (von 10 Tafeln). Jena, Eugene
Diedrichs, 1928, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 64 (4-6): 152.

Traduccion del espafiol al aleman de “Jacinto Jijon Caamano, Trophdenkopfte der Proto-Lima-
Zeitim Tal des Rimac, Peru” [ Cabezas-trofeos de la época proto-Lima en el valle del rio Rimac,
Pert], Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 64 (4-6): 354-362.
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antes de 1933

“Sport unter den Eingeborenen Amerikas” [El deporte entre los indigenas de Américal,
Sonderabdruck aus Museum fiir Leibesiibungen, Dresden.

1933

a)

b)

d)

Die religiose Gehalt der Mythen [El contenido religioso de los mitos], Sammlung
gemeinverstindlicher Vortrage und Schriften aus den Gebieten der Theologie und
Religionswissenschaft, 162, J. C. B. Mohr, Tubinga, 49 pp.

“Nueva interpretacion de la llamada piedra del calendario mexicano”, Anales del Museo
nacional de Arqueologia, Historia y Etnografia, México, 4* época, 8: 426-434.

“Die Statue eines Mastondonten aus Columbien nebst einem Hinweis auf sein spétes
Vorkommen [La estatua colombiana de un mastodonte y consideraciones sobre su existencia
tardia]”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 65, (4-6): 379-380.

Resefia de “Oscar Schmieder, The Settelments of the Tzapotec and Mije Indians [Los
asentamientos de los indiios zapotecos y mixes], 19307, Dr. A. Pettermanns Mitteilungen aus
Justus Perthes Geographischer Anstalt, Gotha, 79: 322.

Resefia de “P. Wilhelm Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, eine historisch-kritische und
positive Studie, Band I1I, Miinster i. W., Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, [El origen de
la idea de dios, un estudio historico-critico y positivo, tomo 3], 19317, Zeitschrift fiir
Ethnologie, Berlin, 65: 153-154.

Resefia de “G. W. Locher, The Serpent in Kwakiutl Religion. A Study in Primitive Culture [La
serpiente en la religion ksakiutl. Estudio de una cultura primitiva], E. J. Brill, Leyden, 19327,
Sociologus. Zeitschrift fiir Volkerpsychologie und Soziologie, Stuttgart, 9: 348-351.

1934

a)

b)

“Worterbuch Deutsch-Cora” [Diccionario aleman-cora], International Journal of American
Linguistics, Nueva York, 8: 81-102.

“Ursprung und Bedeutung der Menschenopfers in Mexiko nach einer fast unbekannten
Bilderhandschrift (abstract)” [Origen y significado de los sacrificios humanos en México segun
un codice casi desconocido (resumen)], Congres International des Sciences
Anthropologuiques et Ethnologiques. Compte-rendu de la Premieére Session, London, 1934,
Institut Royal d’ Anthropologie, Londres, p. 240.
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“Der Charakter der von mir aufgenommenen Mythen und Gesdnge der Huichol Indianer
(Auszug) [El caracter d los mitos y cantos huicholes que he registrado (resumen)]”, XXIV
International Amerikanisten-Kongress Hamburg, 7-13. September 1930, Hamburgo, De
Gruyter & Co.: 217-218.

“Schmuck- und Gebrauchsgegenstinde der Nordost-Eskimos in Scorseby-Sound [Objetos
ornamentales y de uso cotidiano de los esquimales nororientales]”, Kurt Wegner,
Wissenschaftliche Ergebnisse der Deutschen Grénland-Expedition Alfred Wegner 1929 und
1930/31, vol. 6, F. A. Brockhaus, Leipzig, pp. 165-174.

“Der Mythos von Athen-Atlantis in der Religion des mythischen Zeitalters [El mito de Atenas-
Atlantis en la religion de la época mitica]”, Zeitschrift fiir Religionspsychologie, 7: 149-167.

“Tod und Geburt in den Paradiesmythen und ihr Niederschalg im Kult” [Muerte y nacimiento
en los mitos del paraiso y sus manifestaciones en el culto], Forschungen und Fortschritte,
Berlin, 10 (1): 5-6.

“Religionen der Naturvolker. Allgemeines 1921-1932 [Religiones de los pueblos naturales. En
general 1921-1932]”, Archiv fiir Religionswissenchaft, B. G. Teubner, Leipzig y Berlin, 31, pp.
137-169.

Resefia de “Leonard Schultze-Jena, Indiana I.Leben, Glauben und Sprache der quiché von
Guatemala [Indiana 1. Vida, creencias y lengua de los quichés de Guatemala], 1933”, Baessler-
Archiv, Berlin 17: 100.

Resefia de “Curt Sachs, Eine Weltgeschichte des Tanzes. Dietrich Reimer, Berlin, [Historia
mundial de la danza], 1933, Baessler-Archiv, Berlin, 17: 99-100.

Besprechung: “Hans Tolten, Die Herden Gottes, Menschen und Tiere in Urwald und Kamp
[Los rebanos de dios, hombres y animales en la selva y el campo], Frankfurt a. M., Riitten &
Loening Verlag, 1934, 304 pp.”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 66(1-3): 280.

1936

a)

b)

c)
d)

“Der Ursprungsort Chicomostoc nach der mexikanischen Bilderhandschrift Historia Tolteca-
Chichimeca [Chicomostoc, el lugar de origen, segun el codice mexicano Historia Tolteca-
Chichimeca]”, Baessler-Archiv, Berlin, 19: 97-101.

“Der mythische und geschichtliche Aufbau der mexikanischen Bilderhandschrift Historia
Tolteca-Chichimeca [El fundamento mitico y el historico del codice mexicano Historia
Tolteca-Chichimeca]”, Forschungen und Fortschritte, Berlin, 12: 99.

“El mito paradisiaco de Atenas-Atlantis” Investigacion y Progreso, Madrid, 10 (1): 5-7.

“El fundamento mitico y el historico del manuscrito jeroglifico mejicano Historia Tolteca-
Chichimeca” Investigacion y Progreso, Madrid, 10 (5): 139-143.
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“Religidses Recht und Konigtum in Amerika [Derecho religioso y monarquia en América]”,
Zeitschrift fiir vergleichende Rechtswissenschaft, Stuttgart, Verlag Ferdinand Enke, 50: 256-
274.

“Die religiose Bedeutung der Paradiesmythen [El significado religioso de los mitos del
paraiso]”, L. H. D. Buxton (comp.), Custom is King. Essays presented to R. R. Marett on His
Seventieth Birthday, June 13, 1936, Londres, Hutchinson, pp. 117-139.

Resefia de “Leonard Schultze-Jena, Indiana II. Mythen in der Muttersprache der Pipil von
Izalco in El Salvador [Indiana II. Mitos en el idioma de los pipiles de Izalco en El Salvador],
1935”, Baessler-Archiv, Berlin, 19: 188.

1937

a)

g)

h)

(Preuss, K. Th. u. Ernst Mengin, trads. y comps.) Histoire tolteco-chichiméque. Die
mexikanische Bilderhandschrift Historia Tolteca-Chichimeca. Die Manuskripte 46-58 bis der
Nationalbibliothek in Paris, 1. Teil [El codice mexicano Historia Tolteca-Chichimeca. Los
manuscritos 46-58 bis de la Biblioteca Nacional de Paris, 1a. parte], Baessler-Archiv Beiheft,
Berlin, 9, 104 pp.

(Preuss, K. Th. comp.) Lehrbuch der Volkerkunde [Manual de etnologia], Stuttgart, Verlag
Ferdinand Enke, 446 pp.

“Die Religion” [La religion], en Preuss (comp.), 1937: 53-123.

“Die Kunst der Naturvolker: Die Dichtung” [El arte de los pueblos naturales: la poesia], en
Preuss (comp.), 1937: 124-134.

“Anleitung zu ethnologischen Aufnahmen im Felde” [Instructivo para los registros etnoldgicos
en el campo], en Preuss (comp.), 1937: 405-414.

“Die Menschenopfer in der mexikanischen Bilderhandschrift Historia Tolteca-Chichimeca”
[Los sacrificios humanos en el cdédice mexicano Historia Tolteca-Chichimeca], Studi e
materiali di Storia delle Religioni, Bolonia, 13: 127-158.

“Wichtige Aufnahmen bei den Naturvolkern Amerikas zur Kenntnis der alten Kulturvolker”
[Registros importantes entre los pueblos naturales de América para el conocimiento de las
antiguas civilizaciones], Sonderabdruck aus Archiv fiir Religionswissenschaft, B. G. Teubner,
Leipzig, 34 (3/4): 351-371.

“Das Tolteken-Problem nach einer alten Bilderhandschrift und den Anschauungen heutiger
mexikanischer Indianer (abgekiirzt)” [El problema de los toltecas segiin un cédice antiguo y
segin las concepciones de los actuales indigenas mexicanos (resumen)], Zeitschrift fiir
Ethnologie, Berlin, 69, (6): 446-451.
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“Religious Law and Kingship in Ancient America” [Derecho religioso y monarquia en la
América antigua], Bimonthly Review of German Science, Vol. 3 (2).

Resefia de “Raffaele Pettazoni, La confessione dei peccati presso gli indiani delle praterie, [La
confesion de los pecados entre los indios de la pradera], 1929, Zeitschrift fiir Ethnologie,
Berlin, 69: 107.

Resena de “Erland Ehnmark, The Idea of God in Homer. Inaguraldissertation. Uppsala, [La
idea de dios en Homero]1935”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 69:109-110.

Resena de “T. K. Penniman, 4 Hundred Years of Anthropology [Cien afios de antropologia],
1935”, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 69: 110-111.

m) Resefia de “Hilde Thurnwald, Menschen der Siidsee. Charaktere und Schicksale, ermittelt bei

einer Forschungsreise in Buin auf Bougainville, Salomo-Archipel; mit einem Vorwort von
Prof. Dr. Richard Thurnwald, [Hombres del mar del sur. Caracteres y destinos; investigados
durante un viaje de estudio en Buin, Bougainville, islas Salomon; con un prefacio del Dr.
Richard Thurnwald], 1937, Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin, 69 (6): 456.

1938

a)

b)

(Preuss, K. Th. u. Ernst Mengin, trads. y comps.) “Histoire tolteco-chichiméque. Die
mexikanische Bilderhandschrift Historia Tolteca-Chichimeca. Die Manuskripte 46-58 bis der
Nationalbibliothek in Paris”, 2. Teil [El codice mexicano Historia Tolteca-Chichimeca. Los
manuscritos 46-58 bis de la Biblioteca Nacional de Paris, 2a. parte], Baessler-Archiv, Berlin,
21: 1-66.

“Das Tolteken-Problem nach einer alten Bilderhandschrift und den Anschauugen heutiger
mexikanischer Indianer (abgekiirzt)” [El problema de los toltecas segiin un cédice antiguo y
segun las concepciones de los actuales indigenas mexicanos (resumen)], Forschungen und
Fortschritte, Berlin, 14: 134.

1939

a)

b)

(Preuss, Konrad Th. y Richard Thurnwald, comps.) Lehrbuch der Volkerkunde [Manual de
etnologia], 2a. ed. revisada, Stuttgart, Verlag Ferdinad Enke, 446 pp.

“Das Irrationale in der Magie” [Lo irracional en la magia), Zeitschrift fiir Ethnologie, Berlin,
70: 272-286.
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1948

“Der mythische und geschichtliche Aufbau der mexikansichen Bilderhandschrift Historia
Tolteca-Chichimeca” [El fundamento mitico y el historico del codice mexicano Historia
Tolteca-chichimeca], XXVI Congreso Internacional de Americanistas, Sevilla, del 13 al 20 de
octubre de 1935, Madrid, S. Aguirre Impresor, 1: 233-242.

1955

“El concepto de la Estrella de la Mafiana, segtn los textos recogidos entre los mexicaneros del
estado de Durango, México”, El México Antiguo, México, 8: 375-395.

1960

“La diosa de la tierra y de la luna de los antiguos mexicanos en el mito actual” Boletin del
Centro de Investigaciones Antropologicas, México, 10: 6-10.
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Bogoté, Editorial Nacional de Colombia / Instituto Colombiano de Antropologia / Corporacion
Araucana, 916 pp. y 232 pp.
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“La fiesta de la primavera de los antiguos mexicanos y entre los indios mandan de los Estados
Unidos de Norteamérica”, trad. de Paulina Alcocer, en Johannes Neurath (coord.) Por los
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