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Resumen: Actualmente, superada ya la antropologia norma-
tiva, ;qué entendemos por antropologia? Las opiniones estdn
divididas. Ademds de la investigacion sobre la evolucion impor-
tante para esta cuestion, deben ser tenidos aqui en cuenta cuatro
paradigmas principales de la antropologia: la Antropologia his-
torica de origen alemdn, las investigaciones antropoldgicas de
las ciencias historicas desarrolladas en Francia, la antropologia
cultural o la etnologia anglosajona vy, finalmente, la Antropolo-
gia Historica (reflexiva) centrada en las ciencias humanas, que
ha aparecido en una confrontacion con los paradigmas prece-
dentes. Con ayuda de algunos ejemplos aducidos, cinco temas
centrales para las ciencias de la educacion serdn analizados: el
cuerpo, el otro, el aprendizaje mimético, imagen e imaginacion,
el ritual y la performatividad. Estos temas y la manera de tra-
tarlos ponen de relieve el cardcter transdisciplinar y transcultu-

ral de la Antropologia histérica.

1. INTRODUCCION

Aunque el concepto “antropologia” s6lo existe desde el siglo XVI (Mar-
quard 1971), y su empleo, antes de convertirse en voz de uso corriente, no
deja de plantear dificultades, el pensamiento antropolégico es manifiesto en
La Repiiblica de Platén, asi como en los escritos de San Agustin y de Santo
Tomés de Aquino. Idea y vocablo son innegables en Comenius (siglo XVII),
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en Rousseau y Pestalozzi (siglo XVIII), en Kant, Herbart, Humboldt y Sch-
leiermacher (siglo XIX). En el siglo XX, la antropologia y los modos de obser-
vacién antropolégicos adquieren cada vez mas importancia en numerosas
disciplinas cientificas, especialmente en la filosofia. Max Scheler vio el punto
de partida de este interés por la antropologia en la situacién siguiente: “En el
curso de una historia de unos mil afios, nuestra época es la primera en la que
el hombre ha llegado a ser totalmente “problemético’, pero también en la que
no sabe qué es y sabe, a la vez, que no lo sabe”. Esta situacion constituye el
punto de partida de la antropologia pedagégica, que ha venido a ser desde
mediados del siglo XX una parcela importante del saber pedagdgico.

Segtin Kant, “sélo por la educacién el hombre puede llegar a ser hombre.
El hombre no es mas que lo que la educacién ha hecho de él. Mas, dado que
la educacion unas veces ensefia y otras no hace mas que desarrollar algo en
él, no es posible saber qué parte hay en él de disposiciones naturales” (Kant
1982b, p. 699). Por otro lado, también es acertado decir: “Con la madera tor-
cida de que esta hecho el hombre no es posible hacer ninguna construccién.
Sélo la naturaleza nos proporciona la aproximacion a esta idea. Por ello, el
papel del hombre es muy superficial” (Kant 1982a, p. 31). Por consiguiente, lo
que el hombre es, depende de lo que debe ser y de lo que puede ser. Por si
mismo, el hombre no es nada y debe hacer de si lo que es y lo que debe llegar
a ser, y en ello choca frecuentemente con sus propios limites. El estudio y la
categorizacion de estos datos constituyen para Kant el deber de la antropolo-
gila pragmatica. A diferencia de la antropologia fisioldgica que estudia las
condiciones biolégicas de la existencia humana, la antropologia pragmatica
se aplica al campo del obrar humano y de la libertad humana; representa la
cuna de la antropologia de las ciencias humanas.

Si se quiere estar a la altura de este deber, es necesario ante todo resolver
una cuestion: ;qué se entiende en nuestros dias por antropologia? ;Qué signi-
fica este concepto para las ciencias humanas? A mi entender, la antropologia
no puede desarrollarse en nuestros dias mas que en el marco de la investiga-
cién literaria y filoséfica de las ciencias humanas en cuanto antropologia
reflexiva histérico-cultural; tiene que ir guiada por la reflexién sobre la
manera como la antropologia puede ser tratada después de la muerte de Dios
(Nietzsche), es decir, después de la desaparicion de una antropologia univer-
sal, y después de la muerte del hombre (Foucault), en el sentido del ser mascu-
lino europeo y abstracto que servia de modelo a la concepcién del individuo.

2. PARADIGMAS ANTROPOLOGICOS

Si se quiere profundizar en la epistemologia de la antropologia histérica
en las ciencias humanas y sociales, es indispensable operar una confrontacién
critica y constructiva vis-a-vis de los paradigmas antropoldgicos que son sig-
nificativos a nivel internacional. Cuando se trata de antropologia en ciencias
humanas, se hace referencia a:
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— La evolucién ~hominizacién- antropologia
— La antropologia filoséfica desarrollada en Alemania,

— La historia de las mentalidades, iniciada en Francia por los historiado-
res e impulsada por la Escuela de los Anales, y la tradicién anglosajona
de la antropologia cultural

— La antropologia historica.

3. 1. La evolucién-hominizacion-antropologia

Puesto que la antropologia se dedica a estudiar al hombre, es 16gico que,
si se quiere comprender el “paradigma perdido” que es el hombre (Morin
1973), en el horizonte de la misma haya que integrar la hominizacién. Pero la
hominizacién sélo puede comprenderse si se la considera como una parte de
la historia. Su irreversibilidad y la de la historia de la vida, entendida en
nuestros dias como una consecuencia de una organizaciéon material de suyo,
constituyen igualmente una dimensién de la Antropologia Histérica. Asi
como la antropologia subraya el cardcter histérico de sus probleméticas y de
sus andlisis, la teoria de la evolucién insiste en la cronologizacién radical de
la naturaleza y de la hominizacién. El tiempo y la historia forman asi parte de
las dimensiones centrales de la evolucién: la hominizacién es el largo proceso
de la evolucién, desde el australopitecus hasta el hombre primitivo, desde el
homo erectus hasta el hombre moderno, que se lleva a cabo bajo forma de una
morfogénesis pluridimensional fundada en los efectos combinados de facto-
res ecoldgicos, genéticos, cerebrales, sociales y culturales.

Mientras que el hecho de tener en cuenta la evolucién en la antropologia
sirve para mostrar la conexién de todos los caminos entre si (tanto la larga
duracién de la hominizacién como las leyes generales de la evolucién), la
antropologia filoséfica se interesa por el cardcter particular del hombre conse-
guido a partir de la comparacién hombre-animal.

3.2. Antropologia filosdfica

Su preocupacién era comprender la esencia, la naturaleza del hombre en
general. En este marco, la antropologia se concentraba en una comparacién
entre el hombre y el animal. En esta comparacion se trataba de poner de
relieve los puntos comunes y las diferencias. Se queria captar la conditio
humana, la condicion humana. Para ello se aplicaba la reflexién filoséfica
sobre el hombre a los conocimientos biolégicos. Se veia en estas caracteristi-
cas biolégicas y, sobre todo, morfolégicas, las condiciones de la constitucion
de la especie humana. Esta perspectiva ha tenido dos consecuencias. Por una
parte, la focalizacion del estudio y de la reflexién antropolégica ha sido trans-
puesta al cuerpo humano. Por otra parte, se ha desarrollado el discurso gene-
ralizante a propésito de un modelo de hombre tinico. Si bien éste parece
apropiado a la atribucién de caracteristicas tipo de una especie, como la “pos-
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tura vertical”, pierde en cambio su sentido cuando se suprime esa focaliza-
cién y se extiende la antropologia a la investigacion de la realidad histérica y
cultural del hombre.

Asimismo en esa época, la cuestion de la relacién entre vegetales, anima-
les y hombres es central para Helmuth Plessner. Segtin él, la particularidad
del hombre reposa en su excentricidad. Esta excentricidad hace posible el
hecho de que el hombre pueda tomar conciencia de su cuerpo tanto sobre el
modo del ser como sobre el modo de tener. Por un lado, los hombres sienten,
por ejemplo, su mano en cuanto parte de su cuerpo; por otro, consideran la
mano igualmente en cuanto érgano que utilizan, del que disponen y cuyo
empleo pueden controlar.

3.3. Escuela de los Anales e historia de las mentalidades

La antropologia conoce otro desarrollo y profundizacién en un giro hacia
la historia, perceptible en el trabajo histdrico sobre temas antropolégicos de la
Escuela de los Anales y de la historia de las mentalidades que se ha derivado
de la misma. Este alineamiento sobre temas antropolégicos lleva a una nueva
orientacién en lo que a la historiografia se refiere; completa, en efecto, la
representacion y el analisis de la diversidad y de la dindmica de los aconteci-
mientos histéricos y de las condiciones sociales y econémicas de la historia
estructural y social. Mediante la concentracién en temas antropolégicos, se
llega cada vez mas a la tematizacion tanto de las estructuras sociales reales
como de los elementos subjetivos de la accién de sujeto social. Y asi es como
son analizados los tipos de comportamientos humanos elementales y las
situaciones de base. Al revés de las hipétesis que insisten en el caracter
comun a todos los hombres de esos fenédmenos de base, en las ciencias histé-
ricas orientadas a la antropologia se estudia el caracter especificamente histé-
rico y cultural de cada uno de esos fendmenos. Los estudios de Ferdinand
Braudel sobre el Mediterrdneo, de Emmanuel Le Roy Ladurie sobre la aldea
de Montaillou, o de Carlo Ginzburg sobre el mundo de los molineros hacia
1600 son logrados ejemplos. La investigacién de este giro histérico en lo que
concierne a las “experiencias elementales humanas” o a la historia de las
mentalidades es, inevitablemente, menos detallada. Ello es debido frecuente-
mente a la insuficiencia de las fuentes, que limita las posibilidades de los
conocimientos histéricos. El conocimiento histérico nace de la tensién entre el
acontecimiento y el relato, entre la realidad y la ficcién, entre historia estruc-
tural e historiografia narrativa. Una delimitacién precisa entre relato y des-
cripcién no es posible. La historiografia representa una ficcién y una cons-
truccién controladas.
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3.4. Antropologia cultural o etnologia

Aunque la antropologia es el resultado de una evolucién filoséfica y cien-
tifica, en nuestros dias no puede hacer como si no existiera en definitiva mas
que el hombre europeo y como si éste fuera la tinica escala de medida.
Incluso en la época de una mundializacién marcada en su contenido y en su
forma por la cultura occidental, es evidente que existen hoy diferentes formas
de vida humana que estan influidas por diversas culturas locales, regionales
y nacionales. La tradicién anglosajona de la antropologia cultural se ha fijado
atentamente en esta situacion. En este marco, el acento recae sobre esa diver-
sidad social y cultural de la existencia humana. Sus investigaciones explicitan
hasta qué punto son heterogéneas las evoluciones culturales y en qué grado
su “profunda diversidad” sigue siendo desconocida. Precisamente el analisis
de culturas extranjeras es el que muestra hasta qué punto la comprension es
dificil e insuficiente. Comparar manifestaciones humanas en diversas cultu-
ras ha permitido comprender hasta qué punto el estudio de fenémenos cultu-
rales suscita nuevas incertidumbres y problemas. Merced al andlisis de pro-
ductos culturales provenientes de culturas heterogéneas, los trabajos
antropolégicos contribuyen notablemente a la profundizacién y a la evolu-
cién de la antropologia; sus métodos etnogréficos obligan a servirse de fuen-
tes historicas. Ademas de hacer sensible el caracter extrafio de las otras cultu-
ras, agudizan la sensibilidad ante lo que es extrano a su propia cultura. El
punto de vista reflexivo de la perspectiva de la antropologia cultural hacia las
culturas europeas ha contribuido a una evolucién considerable de los conoci-
mientos antropolégicos.

3.5. Antropologia histérica

Gracias a la confrontacién con la reflexién filoséfica ha surgido una critica
de la antropologia que es constitutiva de la antropologia en ciencias huma-
nas. Esta critica se concentra en los objetos, temas y métodos de adquisicion
del saber por la investigacién. La “situacién especifica del hombre en el
mundo”, la comparacién con el animal o la méquina ya no constituyen el cen-
tro de interés de la antropologia. En lugar de ello, numerosas investigaciones
histéricas y culturales se concentran en el estudio y la comprensién de la
diversidad cultural de la vida social. Se subraya el interés particular muy
pronunciado por el estudio de fenémenos actuales. De lo que se desprende
de mi comprension, las investigaciones de la antropologia histérica ya no son
las tinicas que merecen la atencion del historiador, como ocurria atin en el
marco de la Escuela de los Anales. En linea de esta comprensién més amplia,
la antropologia histérica es una orientacion hacia las ciencias humanas y
sociales; esta antropologia versa sobre la historicidad de la cultura y de sus
fenémenos, los estudia y reflexiona sobre ellos teniendo en cuenta problema-
ticas y perspectiva etnoldgicas y filoséficas. Dedicada a esta tarea, contribuye
notablemente a la auto-comprensién y a la auto-interpretacion de las culturas
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y de las sociedades de hoy. En este proceso de comprensién cultural, tales
investigaciones pueden correr el peligro de no superar el nivel de sus propios
conocimientos. Por eso es necesaria la reflexion sobre su relacién con el poder
y el saber, asi como la puesta al dia de las implicaciones normativas involun-
tarias de sus investigaciones. La critica de la antropologia es un elemento
constitutivo de la antropologia histérica que conduce a una inseguridad epis-
temoldgica y provoca la duda sobre la concordancia entre el nombre del hom-
bre y el nombre de la esencia, de la logica del concepto de identificacion, del
alcance hermenéutico, de la historia en cuanto historia del progreso y de la
adquisicién, y del sujeto en cuanto campo de conciencia monocentral y cons-
titutivo en su relacién con el mundo.

En este marco la antropologia histdrica designa los miltiples esfuerzos
transdisciplinares y transnacionales por llegar a la idea universal de una
norma antropolégica abstracta y por continuar analizando otros fenémenos
humanos. La antropologia histérica es lo que es comtn a la historia y a las
ciencias humanas; pero no se pierde ni en una historia de la antropologia en
cuanto disciplina, ni en una contribucién a la historia en cuanto disciplina de
la antropologia; mas bien trata de relacionar la historicidad de sus perspecti-
vas y métodos con la historicidad de su objeto. La antropologia histérica
puede, por consiguiente, poner en comun los resultados de las ciencias
humanas con los de una critica de la antropologia fundada en la filosofia his-
térica y hacer que fructifiquen para crear nuevas problematicas. En el centro
de estos esfuerzos reina una agitacion del pensamiento y de la investigacion
que no puede ser calmada. La antropologia histdrica no esta limitada a deter-
minados espacios culturales o a épocas concretas. En la reflexion sobre su
propia historicidad y sobre su propia condicién cultural, consigue dejar atrds
tanto el eurocentrismo de las ciencias humanas como el interés definitiva-
mente anticuado por la historia y dar prioridad a problemas tanto actuales
como futuros.

4. TEMAS ANTROPOLOGICOS

Cinco complejos tematicos que seguidamente vamos a tratar a titulo de
ejemplo van a permitir ilustrar los fines fijados y poner en practica el método
de trabajo recomendado para la antropologia reflexiva de orientacién histé-
rica y cultural; estos temas son: el cuerpo, el Otro, el aprendizaje mimético, la
imagen y la imaginacion, el ritual y la performatividad.

4.1. El cuerpo

El punto de referencia mas importante de los estudios antropoldgicos
actuales es el cuerpo, cosa que ya ocurria en la antropologia filoséfica. Esta se
apoyaba en la antropologia biolégica y se concentraba principalmente, en la
primera mitad del siglo pasado, en el estudio de la diferencia entre cuerpo
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animal y cuerpo humano. Se consideraba entonces que las caracteristicas del
hombre eran: la neotenia, “el afio de prematuracién extra-uterino”, el hiatus
entre estimulo y reaccién, la marcha en posicién vertical, el volumen del cere-
bro, etc.

Con el “retorno del cuerpo” que iba a revelarse primordial para la evolu-
cién de la antropologia histérica, el cuerpo siguié constituyendo un tema cen-
tral de la investigaciéon antropoldgica (Wulf 2002, 2004; Wulf/Kamper 2002).
Llegado el fin de la antropologia normativa, el cuerpo ya no fue estudiado en
su aspecto de cuerpo del género humano, sino en el de cuerpos individuales,
productos de la historia y de la cultura. Ya no se trata de ir en busca del
cuerpo humano, sino del estudio de la diversidad de los cuerpos humanos y
de sus formas de expresién y de representacion diferentes desde un punto de
vista cultural e histérico. Las discusiones de estos tltimos decenios oscilan
entre las posiciones que ponen de relieve la materialidad y la continuidad de
los cuerpos, y las motivadas por la aparicién de los nuevos medios de comu-
nicacion y de las tecnologias actuales, anticipando —en cambio— una transfor-
macién con incidencia profunda de su materialidad (Kamper/Wulf 1989).

Independientemente de las previsiones sobre futuras evoluciones, se
constata cierta unanimidad acerca del importante predominio de las image-
nes del cuerpo en los procesos culturales de observacion y de interpretacion
de si mismo. Los anadlisis histéricos que describen el nacimiento del cuerpo
moderno lo han representado bajo el aspecto de sus procesos constitutivos de
distanciacion y de disciplina, de la manifestacion al exterior del interior y de
la auto-observacion, de la voluntad de saber y del cuerpo en cuanto forma de
la extension del poder. Lo que constituye el centro de interés de las investiga-
ciones actuales sobre el cuerpo son las cuestiones referentes a la desmateriali-
zacion, tecnologizacion, fragmentacion, la relacion con la sexualidad y la per-
formatividad del cuerpo.

4.2. El Otro

Como decia Rousseau, nuestra felicidad es relativa y colectiva, y nuestro
verdadero yo no estd enteramente en nosotros. En suma, el hombre en esta
vida esta organizado de tal manera que nunca es posible llegar al auténtico
placer de si mismo sin la mediacién de los otros. De ahi que Rousseau preste
atencion a la dependencia constitutiva del individuo por relacién al otro.
Cada hombre tiene necesidad del otro, y no solamente para llevar una vida
feliz, sino también para poder gozar de si mismo. El individuo no puede
prescindir de los otros. Incluso cuando ya no se comunica con ellos frecuente-
mente, sigue viviendo en relacién con ellos. Sélo los otros pueden procurarle
la sensacién de su propia existencia. El otro nos sirve de espejo, nos sirve
para vernos, para descubrirnos, para explorarnos a nosotros mismos; nos
permite percibir en nuestro fuero interno representaciones de nosotros mis-
mos y desarrollar asi una conciencia de nosotros mismos. Precisamente a
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causa de esta dependencia del hombre de los otros seres humanos y de sus
representaciones, la realidad humana es una realidad social.

El otro no juega tinicamente un papel decisivo en la génesis del individuo.
La relacién con el otro es también constitutiva para cada grupo, para cada
sociedad y para cada cultura. Se crean diferencias gracias a delimitaciones y
categorizaciones que delimitan al otro o aun lo excluyen. La razén por la que
se considera a alguien como otro depende del contexto histérico y cultural,
asi como de las clasificaciones simbdlicas que se aplican. Del mismo modo
que el propio y el extrafio se presuponen mutuamente, el individuo y el otro
comparten una relacién complementaria. Sin el otro, el individuo es incom-
prensible; asimismo, el otro es incomprensible sin el individuo.

La civilizacién europea ha corrido frecuentemente el riesgo, en nombre de
la igualdad, de destruir la diferencia del extrafio y de asimilarla. Las otras
culturas y los otros paises no tenian que seguir siendo otros, sino que debian
transformarse al confrontarse con la cultura europea para poder formar parte
de una cultura universal dominada por Europa. Hoy importa mas que nunca
aceptar las particularidades de las diferentes culturas y dejar que se desarro-
llen plenamente. Unicamente sobre la base de relaciones conscientes de la
diversidad de las otras culturas y de los otros hombres sera posible descubrir
puntos comunes entre las naciones y contribuir a su desarrollo,

Para poder vivir la singularidad del otro es necesario ante todo tener el
firme deseo de aprender a conocer al otro que hay en si mismo. Ningtin indi-
viduo forma una entidad; cada individuo se compone de muchas partes con-
tradictorias, cada una de las cuales tiene sus propios deseos y acciones. Es lo
que Rimbaud expresé en esta férmula memorable: “yo es otro”.

Si la cuestion del otro contiene en si la cuestion de lo propio, y si, a la
inversa, la cuestién de lo propio contiene en si la cuestién del otro, los proce-
sos de comprension entre lo propio y lo extrafio son siempre procesos de
autotematizacién y de autoformacién. Cuando tienen éxito hacen tomar con-
ciencia no sélo de la imposibilidad de comprender al extrafio, sino también
de la singularidad de uno mismo.

Asi es como nace el pensamiento heterolégico, cuyo corazén esta consti-
tuido por la tensién entre el familiar y el extrafio, el saber y la ignorancia, la
certeza y la incertidumbre (Wulf 2004a, 2004b; Divehi/Wulf 1998;
Hesse/Wulf 1998). El abandono de las tradiciones y de la individualizacién,
la diferenciacién y la globalizacién, ponen en tela de juicio numerosas accio-
nes de la vida cotidiana que parecian absolutamente légicas y que hoy exigen
una reflexién y una decisién personales.

El discurso sobre el otro obliga prestar atencion a las reducciones psicol6-
gicas, epistemologicas y culturales que muchas veces van acomparfiadas de
egocentrismo, de logocentrismo y de etnocentrismo.
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4.2.1. El egocentrismo

Elias (Elias 1991), Foucault (Foucault 1975, 1976, 1988) y Beck han descrito
con todo detalle la manera como el sujeto moderno se constituye y como el
egocentrismo emerge (Beck et alii 1994, 1995. Muchas de estas estrategias
toman como modelo las representaciones de un yo cerrado sobre si mismo,
sujeto y centro de accién que tiene por exigencia vivir su propia vida y desa-
rrollar su propia biografia). A la autodeterminacion y a la felicidad de un
obrar auténomo que se daban por seguras, se oponen otras fuerzas que no
estan sometidas a tales exigencias.

4.2.2. Ellogocentrismo

El logocentrismo ha llevado a percibir en el otro lo que corresponde a la
razon y a reelaborarlo. Lo que no es susceptible de razén y que no tiene su
forma, no se toma en consideracién, es excluido y denigrado. Sélo quien estd
del lado de la razén estd en su derecho. Esto vale también para la racionali-
dad puramente funcional. Los adultos tienen razén frente a los nifios, los
civilizados frente a los primitivos, los sanos frente a los enfermos. Porque
poseen la razén, reivindican su superioridad sobre aquellos que no disponen
de formas de razén, sean falsas o sean creadas previamente.

4.2.3. El etnocentrismo

También el etnocentrismo ha ejercido durante mucho tiempo la servidum-
bre del otro. Todorov, Greenblatt y otros han analizado los procesos de des-
truccién de culturas extranas (Todorov 1982, Greenblatt 1996). La coloniza-
cién de América latina llevada a cabo en nombre de Cristo y de los reyes
cristianos es uno de los hechos més sefialados. A la conquista del continente
acompafé la aniquilacién de esas culturas. Desde los primeros contactos se
exigié que los extrafios se adaptaran y se asemejaran. En un gesto de domina-
cién monstruoso, los colonizadores se impusieron como si fuera necesario
crear un mundo sin el otro o eliminar el que encontraron. Comprender las
estrategias de poder de los pueblos indigenas hizo posible su exterminio.
Estas relaciones fueron legitimadas por el interés de la corona, por el orden
de misién del cristianismo y por la inferioridad de los indigenas. La avidez
de oro y los motivos econémicos fueron silenciados y excluidos de la imagen
que se daba de si y del mundo.

4.3. Aprendizaje mimético

Mimesis no es tan solo un concepto estético, sino también antropolégico
(Gebauer/Wulf 2004a, 2005). En primer lugar, los procesos miméticos juegan
un papel importante en la vida social; adquirimos la mayor parte de nuestras
competencias sociales en procesos miméticos. En segundo lugar, los procesos
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miméticos no son procesos de copia ni de simple imitacién; son procesos acti-
vos y creativos en los que se saca de alguien o de algo una impresién a partir
de la cual uno lleva a cabo sus propios actos y obras. En el obrar humano no
existe simple repeticién. Cada repeticién es una transformacién, a veces
incluso una nueva creacién; esto vale en especial para los procesos miméticos
en los que la referencia a un modelo o a otro mundo en el sentido amplio es
justamente lo que permite crear alguna cosa absolutamente de nuevo. El
modelo o el mundo de referencia son necesarios para producir alguna cosa
de nuevo en el obrar personal, en la accién social. Con mucha frecuencia la
condicién que motiva un acto de referencia es el deseo de ser como alguien;
sin embargo, llegar a ser semejante a alguien no es un presupuesto impera-
tivo para el nacimiento de procesos miméticos. Lo verdaderamente mas deci-
sivo es que se establezca una relacion: esta relacion puede por principio tra-
ducirse igualmente por una demarcacion, por el deseo de no ser como el
Otro.

Me interesa mucho mostrar la importancia y frecuencia de esta dimensién
mimeética en la vida social; por eso la estudiaré y la pondré al descubierto
repetidas veces. Afiadiré de inmediato que los esfuerzos que hago por llamar
la atencién sobre la mimesis no deben ser comprendidos en el falso sentido
que haria de ellas un fenémeno universal. Los actos tinicamente son miméti-
Cos si:

— son movimientos que se refieren a otros movimientos;

— pueden ser considerados como escenas fisicas que poseen entonces un
aspecto representativo y demostrativo;

— son no solamente auténomos y capaces de ser comprendidos por si
mismos, sino también si se refieren a otros actos o a otros mundos.

No puede hablarse de actos sociales miméticos mas que cuando se cum-
plen esas tres condiciones. Se excluyen, pues, los actos no fisicos, tales como
los célculos mentales, las decisiones, las relaciones estructurales, asi como los
comportamientos reflejos o rutinarios, y también los actos excepcionales, tini-
cos y las violaciones de reglas.

4.4. Imagen e imaginacion

En los procesos miméticos, el mundo exterior es transformado en imége-
nes y transpuesto al mundo interior. El equivalente aleman de educacién y
formacion, el concepto “Bildung”, pone el acento en el papel central de las
imagenes en el proceso de educacién y formacién. En el concepto “Bildung”
la educacion se realiza en la formacién interna de imagenes. Son las imédgenes
internas las que determinan hasta qué punto alguien es educado y formado.
Asi, la formacion de las imagenes interiores determina el grado y la calidad
de su educacién. Por eso la formacién de las imdgenes interiores juega un
importante papel en la pedagogia y en las ciencias de la educacién. En las
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ciencias humanas de hoy, el interés por la imagen ha aumentado mas atin
precisamente en virtud del “giro icénico”. La imagen ha venido a ser a la vez
interesante y discutible. La cuestion de saber qué es una imagen es una de las
que mas fascinan a las ciencias humanas y sociales. Desde hace algtin tiempo,
por consiguiente, la antropologia de la educacién empieza a interesarse por la
imagen, ante todo por la imagen en cuanto fuente para la investigacion peda-
gobgica. ;Qué informaciones transmiten las imagenes sobre la infancia, sobre
las relaciones entre generaciones, sobre la escuela o sobre la organizacion de
los procesos de aprendizaje? No obstante, se prestaba poca atencién a la cues-
tion de saber qué relacién habia entre la visién, la constitucion de las image-
nes y la formacién de las imédgenes interiores, y menos atin a la relacién entre
imdgenes filogenéticas y ontogenéticas, ente las imagenes colectivas e indivi-
duales y entre las secuencias de imagenes y sus estructuras. Esta cuestiéon nos
lleva a considerar mas de cerca la relacion entre la vision, la imagen y la ima-
ginacion, entre el cuerpo, la cultura y la historia. ;Qué relacién hay entre el
mundo interior de imagenes del individuo, es decir, el acervo de imédgenes
del individuo y el mundo de imégenes de la cultura, o sea, el acervo de ima-
genes colectivo? Estas cuestiones se apoyan en las bases histérico-culturales y
antropolégicas, y abren un nuevo campo de investigacién a las ciencias
humanas.

Aunque Arnold Gehlen se sirve de otros argumentos para localizar la
imaginacién, su argumentacién se asemeja a la de Castoriadis: “En el tras-
fondo de la vida vegetativa —en la infancia o en las relaciones sexuales—, o sea,
alli donde se siente la fuerza de la vida naciente, hay —en formas variables—
ciertas imaginaciones originales de un esbozo de la vida que aspira a un
incremento de forma y de intensidad. Se trata de una idealidad vital que qui-
siera alcanzar mas calidad y més cantidad” (Gehlen 1986, p. 324).

Para Gehlen, la imaginacién es un exceso de impulsién. Es también posi-
ble que la imaginacién preceda a ese exceso de impulsién a fin de que el ansia
de vivir pueda crear imédgenes para ser satisfecha. En todos los casos esa ima-
ginacion esta ligada a la imperfeccién del hombre, a su residuo de instintos y
al hiatus entre estimulo y reaccién. La imaginacién, por tanto, esta en relaciéon
con las necesidades del hombre, con sus pulsiones y sus deseos de satisfac-
cién. Pero no se puede reducir a estas funciones la actividad de la imagina-
cién. El hombre, en cuanto ser plastico y abierto al mundo, debe ser necesa-
riamente formado por la cultura. La imaginacién juega ahi un papel
importante, puesto que “el hombre es un ser tanto imaginativo cuanto razo-
nable” (Gehlen 1986, p. 317).

Si nos planteamos la cuestion del papel de las imagenes para responder
de la significacion antropolégica de la imaginacion, llegamos a una clasifica-
cién que distingue tras clases de imédgenes:

— Laimagen en cuanto presencia magica
— Laimagen en cuanto representacion mimética
— La imagen en cuanto simulacién técnica.
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Entre estas categorias de imagenes hay muchas coincidencias. Sin
embargo, parece titil la referida distincién, en la medida en que permite iden-
tificar las caracteristicas variadas y en parte contradictorias de los iconos.

El mundo interior de las representaciones de un sujeto social estd condi-
cionado en primer lugar por el acervo colectivo de imagenes de su cultura,
después por la originalidad y la unicidad de las imégenes provenientes de su
historia individual y, finalmente, por la superposicién y la interpretacion de
los dos mundos de imagenes. La investigacion en antropologia ha caido en la
cuenta estos tltimos afios del papel importante que jugaban esos mundos
interiores de representaciones. En consecuencia me gustaria distinguir ocho
clases de imagenes interiores: la imégenes en cuanto reguladores del compor-
tamiento, las imdgenes-reconocimiento, las imagenes pulsionales, los fantas-
mas de deseo, los fantasmas de voluntad, los recuerdos visuales, las imége-
nes de imitacién, las imagenes arquetipicas.

Este mundo interior y multiforme de representaciones es la expresién de
la plasticidad humana (Mollenhauer/Wulf 1996; Schéfer/Wulf 1999; Wulf
1995, 1999). Es el fruto de la imaginacién que comprende todas las formas de
la experiencia humana, bien se trate de percepcion o de emociones, de pensa-
mientos o de acciones. Lo mismo puede decirse de la excentricidad, que es
también un hecho de la imaginacién, en la medida en que constituye la facul-
tad de proyectarse fuera de si y de comportarse con relacién a si mismo en
funcién de este “fuera de si”. Esta relacién a uno mismo es también una rela-
cién que se expresa en una vinculacién de imagen con imagen. A través de las
imégenes se manifiesta la facultad imaginativa; en sus figuraciones se revela
el caracter multiforme de la cultura. Puede vérsela en las diferentes clases de
imagenes. La magia, la representacion y la simulaciéon se manifiestan en las
imagenes, modifican la naturaleza de estas tltimas en calidad de la imagina-
cién (Belting 1998, 2001).

4.5. Ritual y performatividad

Los rituales no son disociables de las cuestiones y de las perspectivas de
los hombres que se expresan en ellas y de los estudiosos que las examinan. El
hecho de que una accién sea considerada como un ritual depende del proceso
de simbolizacién y de construccién. Un punto de vista importante en la clasi-
ficacién de los rituales consiste en distinguirlos segtin sus diferentes motivos.
Con ayuda de este criterio puede establecerse una tipologia que muestra que
los rituales y las ritualizaciones juegan un considerable papel en muchas rela-
ciones sociales:

— Los rituales de paso (el nacimiento y la infancia, la iniciacién y la ado-
lescencia, el matrimonio, la muerte),

— Los rituales de institucion o de estreno de funciones (asuncién de nue-
vas tareas y de nuevas posiciones),
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— Los rituales de efemérides (Navidad, los aniversarios, las conmemora-
ciones, las fiestas nacionales),

— Los rituales de intensificacion (las fiestas, el amor, la sexualidad),

— Los rituales de rebelion (movimientos de liberacién, movimientos eco-
légicos, rituales de juventud),

— Los rituales de interaccion (saludos, despedidas, conflictos).

Clasificando asi las formas de aparicién y los efectos del obrar ritual
(Gebauer/Wulf 2004a, 2004b; Wulf/Gohlich/Zirfas 2001), se considera en
principio que los fenémenos rituales se sittian todos al mismo nivel y tienen
todos la misma importancia. Se renuncia a usar las palabras “ritual” o “ritua-
lizacién” como términos genéricos que supuestamente determinan los pun-
tos comunes de diferentes fendmenos rituales. No existe asi ninguna posibili-
dad de andlisis estructural de los fenémenos rituales que tendria por objeto
subrayar los puntos comunes. Sin embargo, este andlisis es indispensable
para un estudio comparado de los rituales, estudio que examina las condicio-
nes de construccion y las funciones de las acciones rituales; por ejemplo, para
poner de relieve cémo el espacio y el tiempo se estructuran en ellos, cuales
son los objetos y los simbolos que ahi se ponen en juego y cémo, qué acciones
se realizan en los mismos, quién los realiza y cémo, y qué papel juegan ahi los
gestos, el lenguaje y la miisica (Goffman 1973, 1974, 1975, 1991).

Los rituales se componen de secuencias de accién ordenadas en el tiempo,
en las que los sujetos sociales asumen diversas funciones, por ejemplo espec-
tadores o sustitutos de otras personas. Los rituales utilizan objetos revelado-
res, medios simbdlicos y disposiciones gestuales y escénicas expresivas;
crean, conservan y transforman la sociedad; estructuran el tiempo de la
comunidad modelando un presente que se refiere al pasado y, a la vez, se
proyecto en el futuro. Los rituales operan en tanto que son puestas en escena
del cuerpo, acciones simboélicas, espectdculos estéticos y acontecimientos éti-
cos; son producidos, transferidos y modelados en procesos miméticos; tienen
profundas consecuencias individuales y sociales y se refieren a la alteridad;
ponen en forma las relaciones sociales y oscilan entre conflicto e integracién.
Estas reflexiones se deducen de los elementos caracteristicos de su estructura,
dimensiones importantes para el andlisis de las acciones rituales. Entre estos
elementos cabe sefialar: la ambigiiedad, el tiempo, la alteridad, las relaciones
sociales, conflicto e integracion, accién simbélica y disposicion escénica.

En la lucha politica o también en el conflicto de generaciones se inventan
y ponen en préctica rituales hasta entonces inexistentes, y cuyo efecto reside
justamente en su caracter innovador. Igual que los rituales heredados del
pasado, estos nuevos rituales juntan grupos en una comunidad y, por su cele-
bracién, permite a ésta desmarcarse de las otras comunidades y de los otros
grupos. Creando nuevos rituales, una comunidad acentda su diferencia
frente a otros grupos y se reafirma en si misma poniendo en escena sus pro-
pios rituales e identificindose con ellos. De este proceso emerge un sentido
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comunitario, relativo a sus objetivos y a su sentimiento de existencia. El
poder social de las acciones rituales obedece a que éstas permiten a los miem-
bros de una comunidad tener sensaciones e interpretaciones diferentes de la
misma puesta en escena ritual y obtener asi en un mismo momento homoge-
neidad y diferencia (Boetsch/Wulf 2005; Wulf 2006).

Las representaciones rituales ponen en escena situaciones o dramas socia-
les que reflejan valores culturales esenciales. Que los participantes tomen
conciencia de ello o no durante la representacién, es secundario; lo que
importa es que los miembros de la comunidad tomen parte en esos valores
participando en la representacién ritual.

Los rituales tienen un aspecto corporal, performativo, escénico, expresivo,
espontaneo y simbdlico; son regulares, no-instrumentales y eficientes (Wulf et
alii 2004%, 2004b; McLaren 1993). No carecen de ambigiiedad; en general unen
lo heterogéneo y contradictorio en su disposicién escénica. Por un lado, reite-
ran las disposiciones escénicas con sus estructuras, sus 6rdenes tradicionales
y sus relaciones de fuerza. Por otro lado, adquieren nuevas formas, son
espontaneos y articulan fuerzas innovadoras; los rituales de resistencia de las
sub-culturas de jovenes y los rituales que surgen del estilo de vida son ejem-
plos de ello. Sélo parcialmente pueden ser descritos si se utilizan las distin-
ciones siguientes: racional e irracional, 16gico y emocional, cognitivo y afec-
tivo. Por el contrario, las reflexiones que comprenden los rituales como
formas de lo social parecen primordiales. En este caso se consideran los ras-
gos caracteristicos antes citados como aspectos del obrar social. Se com-
prende la repeticién, la disposicién escénica, el cardcter simbdélico y la expre-
sividad —la ritualizacién como elementos constitutivos del obrar social y de lo
social (Wulf/Zirfas 2004a, 2004b).

5. PERSPECTIVAS

La antropologia reflexiva histérico-cultural es una antropologia que
puede dilatar su fecundidad: tiene en cuenta la doble historicidad de sus
objetos y de sus propios métodos y problematicas de investigacion; ello le
permite adquirir una significacién constitutiva en la educacién y la bisqueda
en ciencias de la educacion. En cuanto a su contenido, es ilimitada. Los cinco
campos de investigacion que aqui se han esbozado poseen una significacién
ejemplar; su punto comtin es la importancia primordial del aprendizaje
mimeético para la constitucién del individuo y de la comunidad. Estas investi-
gaciones abren el horizonte a nuevos analisis que toman en cuenta un princi-
pio intangible de la investigacién antropoldgica; dar cuenta de todos ellos es
imposible, como corresponde a la imposibilidad de principio de conseguir
sondear al homo absconditus en todas sus facetas (Wulf 2002; Wulf/Kamper
2002).
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