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Desde que en 2003 la UNESCO aprobara la “Convencidn para la Salvaguarda del Patrimonio Cultural Inmate-
rial”, se han incrementado notablemente los debates en torno a cudles son los bienes susceptibles de ser
incluidos bajo tal denominacidn. Dichos debates han trascendido los limites de las instituciones culturales y las
administraciones publicas Y han impregnado las actividades de las universidades, los movimientos sociales, el
mercado, etc.

Se ha escrito mucho acerca de las cualidades que un objeto, una expresion cultural, un ritual, etc., deberia
tener para ser considerado “patrimonio”. €n este texto sostenemos que el cardcter patrimonial no es una
cualidad intrinseca de los elementos culturales -materiales o inmateriales- que se decide patrimonializar, sino
que es el resultado de una serie de operaciones a las que son sometidos por parte de distintos agentes so-
cales. Desde esta perspectiva, intentamos deshacer la ddsica ecuacidn: “un patrimonio, una identidad, un
pueblo”, Y apostamos por un enfoque intercultural que observe el patrimonio como un proceso de objetivacon
y etnificacidn de prdcticas culturales hibridas, en el que intervienen diversos actores sociales con distintos inter-
eses | con desigual capaddad de accidn.

€l texto comienza situando el origen de la cuestion del patrimonio inmaterial en los discursos del folklore dedi-
monodnico, sefalando sus paralelismos y subrayando cdmo ha ido evoludonando el concepto. €n sequndo
lugar, examinamos cdmo han sido observados los rituales festivos desde la dptica del patrimonio y, mediante
lo comparacion de determinados casos etnogréficos concretos, nos detenemos en tres operaciones bdsicas
por las cudles determinadas fiestas pueden pasar a formar parte del acervo patrimonial: la producciéon de
consenso, la vinculacidn con la tradicidn y la atribucidon de valores colectivos. Finalmente, reflexionamos acerca
de cudles pueden ser las contribuciones de una “antropologia de la interculturalidad” al concepto de patrimo-
nio inmaterial, Y apostamos por la convergendia entre los estudios interculturales y los estudios sobre patrimo-
nio.

1. DE FOLKLORE A PATRIMONIO INMATERIAL

€l estudio de las fiestas y su relacién con los procesos de identificacion colectiva ha sido una de las temdticas
mas recurrentes de la antropologia espafola y andaluza, hasta el punto de que a finales del siglo XXX podia
considerarse “un fendmeno intelectual de moda” (Brisset, 2009: 16). Pero, si la fiesta ha sido una constante
en la investigacidn antropoldgica, no lo han sido las formas en que ha sido tratada ni los marcos tedricos des-
de los que ha sido observada. Como advierte Joan Prat (1999) a menudo encontramos que las nociones de
folklore, cultura popular y patrimonio cultural hacen referencia o unos mismos objetos de estudio. Y uno de
esos referentes, uno de esos objetos, ha sido la fiesta.

Tras la impugnacién del folklore como empresa cientifica, los estudios sobre el patrimonio cultural se han
apropiado, al menos en parte, de sus objetos de estudio. Pero cabe preguntarnos, como ha advertido Barbo-
ra Hirshenblatt-Gimblett (1995), por qué estd bien hablar de patrimonio cultural y no de folklore y si este
cambio terminoldgico ha trastocado nuestra forma de entender el fendmeno. Antes de examinar cdmo se ha
tratado el fendmeno festivo desde los discursos patrimoniales, queremos poner de manifiesto dos paralelis-
mos existentes entre folklore y patrimonio inmaterial: por un lado, ambos adquieren relevancia como conse-
cuencia de determinadas transformaciones sociales e histéricas y, por otro, ambos se interesan por la produc-
cién cultural de los llamadas dases populares.

Si en el siglo XIX, el folklore surge como reaccion a "las nuevas reglas de vida impuestas por un nuevo orden
econdmico Y sodial generado con la Revoluddn Industrial' (Velasco, 1990: 126), en lo actualidad, la preocupo-
cién por el patrimonio inmaterial es entendida como una consecuencia o una reaccidn ante las condiciones de
vida generadas por el proceso de globalizaciéon. Ante la supuesta homogeneizacidn cultural que conlleva la
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globalizaciéon, se impone la necesidad de reivindicar lo propio y construir patrimonios culturales (Gdmez Pelldn,
2002).

Por otra parte, pero muy en relacdn con lo anterior, de la misma forma que los folkloristas decimondnicos
reivindicaban “el valor” de los saberes y producciones culturales de los sectores de poblaciéon situados en los
escalones mds bajos de la estructura social, la nocidn de patrimonio inmaterial nos advierte de que existe un
patrimonio mds allé de los grandes monumentos, las bellos artes o los yadmientos arqueoldgicos, en definiti-
vQ, qQue existe un patrimonio mas alld de la “Gran Cultura” (Diaz de Viana, 2005)

Desde esta perspectiva diacrénica es posible contemplar cdmo la crftica antropoldgica ha ido calando poco a
poco en el concepto de patrimonio. A diferencia de los folkloristas, los estudiosos del patrimonio no se limitan
a realizar colecciones de productos culturales y han ampliado sus perspectivas: del texto al contexto y del
objeto al syjeto.

la introduccién del concepto de patrimonio inmaterial ha supuesto un gran avance, al referirse no sélo a las obras maestras, sino
también a sus autores. €l anterior modelo basado en el foldore animaba a especialistas e instituciones a documentar Yy mantener
un reqistro de las tradiciones en vias de desaparicdn. €l reciente modelo intenta mantener una tradicién viva frente a posibles
amenaozas, preservando las condiciones necesarias para su reproduccdn cultural, lo que implica que hay que valorar por igual a
los “portadores” y “transmisores” de las tradiciones, y a los usos y entornos en los que éstas se dan. (Kirshenblatt-Gimblett,
2004: 53)

La base de la critica antropoldgica ha sido denunciar la concepcidn de cultura con la que se estaba operando
en los discursos sobre el patrimonio: un concepto estdtico, centrado en lo material y, a menudo, esencialista.
€l resultado ha sido una incorporaciéon progresiva de criterios etnograficos y antropoldgicos a la definicidon de
patrimonio. Sin embargo, este “giro etnogréfico del patrimonio” (Ferndndez de Rota, 2009), lejos de unificar
posiciones, no ha hecho mds que intensificar el debate, aunque transformando sus términos: ya no se trata
tanto de dilucidar qué es patrimonio, sino qué no lo es (Castillo, 2007).

Si desde la antropologia, cualquier forma de produccidon humana vy de accidn social es relevante y susceptible
de ser investigada, las prdcticas patrimoniales no pueden abarcar tal amplitud. Dicho de otro modo, si todos
los patrimonios y el mismo proceso de patrimonializacidon son cultura, la cultura no es sélo patrimonio ni todo lo
cultural puede ser patrimonializado, por la sendilla razén de que el proceso de patrimonializacidn implica la
seleccidn de unos elementos Y la exdusidn de otros. €n este sentido, tanto la antropologia como el patrimonio
son fendmenos metaculturales, ambos son productos culturales que pretenden representar la cultura, lo que
no deja de ser una forma de “actuar directamente sobre ella” (Herndndez y Ruiz, 2010: 54).

€n tanto que fendmeno metacultural (Garda, 1998; Kirshenblatt-Gimblett, 2004), el patrimonio tiene la capa-
cdad, al igual que la propia etnografia, de permitir una lectura reflexiva de la cultura y del proceso de cons-
truccién de diferencios. Al intentar reflejar “nuestra cultura”, el patrimonio desvela el cardcter artificioso y cons-
truido de tal delimitaciédn. La oposicién, y mas aun el desinterés, que suscitan las activaciones patrimoniales,
puestas en marcha por las instituciones, entre amplios sectores de sus supuestos depositarios, es una mues-
tra de la discordandia entre la imagen proyectada por el patrimonio y la vida cotidiona de los sujetos a quie-
nes pretende reflejor. No es extrafio, entonces, que nos prequntemos de quién es el patrimonio (Limdn, 1999)
 de qué modo podria ser restituido a sus protagonistas (Cruces, 1998).

2. LA FIESTA COMO PATRIMONIO INMATERIAL

La Convenddn para la Solaguarda del Patrimonio Cultural Inmaterial, aprobada en 2003 por la UNESCO,
definfa el patrimonio inmaterial de la siguiente forma

los usos, representaciones, expresiones, conocimientos Y técnicas -junto con los instrumentos, objetos, artefactos y espacios cultu-
rales que les son inherentes- que las comunidades, los grupos Y en algunos casos los individuos reconozcan como parte integran-
te de su patrimonio cultural. €ste patrimonio cultural inmaterial, que se transmite de generacidn en generacion, es recreado cons-
tantemente por las comunidades y grupos en funcdn de su entorno, su interaccidn con la naturaleza y su historia, infundiéndoles
un sentimiento de identidad y continuidad y contribuyendo asf a promover el respeto de la diversidad cultural v la creatividad
humana (UNESCO, 2003)

Los limites que sefala la convencidn son tres: la compatibilidad con “los instrumentos internacionales de dere-
chos humanos”, con “el respeto mutuo entre comunidades, grupos e individuos” y con el “desarrollo sosteni-
ble”. Por Ultimo, la Convenciéon especificaba seis dmbitos, entre los que se encuentra el fendmeno festivo,
donde el patrimonio cultural inmaterial se manifiesta y tiene lugar:

0) tradiciones y expresiones orales, induido el idioma como vehiculo del patrimonio cultural inmaterial;
b) artes del espectaculo;

) usos sociales, rituales y actos festivos;

d) conodimientos y usos relacionados con la naturaleza y el universo;

e) técnicas artesanales tradicionales (UNESCO, 2003)

Lo amplitud de manifestaciones culturales que tienen cabida bajo esta definicidn es de tal magnitud que ha
provocado, como senalan Ruggles y Silverman (2009), que cualquier publicacidn sobre patrimonio inmaterial
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tenga que dedicar un amplio espacio a la cuestidon de la delimitacidon del concepto; ademds de multitud de
comentarios irdnicos acerca de los “bienes” susceptibles de patrimonializaciéon”. €s dificil que el rock o la mUsica
electrénica sean considerados patrimonio inmaterial, a diferencia del flamenco que recientemente ha sido
incluido en la lista del Patrimonio Inmaterial de la Humanidad de la UNESCO. €l interrogante es, entonces, qué
criterios se manejon para decidir qué es Y qué no es patrimonio inmaterial.

€n los siguientes pdginas nos centraremos en tres aspectos que, en la prdctica, siempre estdn presentes en la
transformaciéon patrimonial de determinadas manifestaciones culturales: su vinculacion con la idea de tradicidn,
su aparente cardcter “desconflictualizado” y su capacddad para expresar cierto tipo de “valores colectivos”,
caracterizados de una forma mds o menos abstracta. La vinculaddn con la tradicién, la produccidn de consen-
so Y la interpretacion en términos de “valores colectivos” son tres operaciones bdsicas que, por un lado, per-
miten la inclusién de “lo inmaterial” en las polfticas patrimoniales y, por otro, delimitan las condiciones que han
de cumplir las manifestaciones culturales que aspiren a tal consideracion.

Como referente etnogréfico tomaremos los casos de las fiestas del Cascamorras y de los Mosqueteros del
Santisimo Sacramento, ambas celebradas en la provinda de Granada, y los compararemos con otras fiestas
| expresiones culturales inmersas en debates patrimoniales. €stas dos fiestas han sido propuestas por la
Delegacion Provincial en Granada de la Consejeria de Cultura de la Junta de Andaludia para ser induidas en el
Catélogo General del Patrimonio Histérico de Andaluda (CGPHA), con la tipologia de Actividades de Interés
€tnoldgico’.

€l Cascamorras es una fiesta que se celebra en Guadix y Baza y cuyo motivo es la disputa, entre ambas ciu-
dades, por la propiedad de una imagen de la Virgen de la Piedad, ubicada en una iglesia de Baza. Si el Cas-
camorras consiguiese llegar limpio hasta el templo, tendria derecho a llevarse la imagen de la Virgen o Gua-
dix. De modo que cada seis de septiembre, un joven accitano encarna a Cascamorras Y emprende una carre-
ra por los calles de Baza hacia el Templo de Nuestra Sefora de la Piedad, siendo persequido por una multitud
que le arroja diversos tipos de pintura para que quede manchado, al igual que el resto de los participantes
de la carrera. €l dia nueve de septiembre, Cascamorras, que ha fallado en su misiéon, vuelve o Guadix y sus
conciudadanos los recben de la misma forma, manchdndolo con pinturas, hasta que se refugia en la iglesia
de San Miguel.

Por su parte, la fiesta de los Mosqueteros del Santisimo Sacramento se celebra en la localidad de Béznar, en
el municpio de Lecrin, el primer fin de semana de septiembre. €l origen de la fiesta es la celebracidon de la
victoria de una milicia local sobre un grupo de moriscos sublevados durante la llamada “rebelién de las Alpujo-
rras”. Los distintos actos que componen esta fiesta, siguiendo el modelo de las soldadescas descritas por
Brisset (1990), son una serie de desfiles, pases de revista, etc., que se realizan desde el amanecer hasta la
calda de la noche, en los que los que destaca el atronador sonido del disparo de los mosquetes que porta la
soldadesca.

2.1 Produccién de consenso

€n lo actualidad, tanto el Cascamorras como los Mosqueteros del Santisimo Sacramento permanecen ajenos
al enfrentamiento partidista y al debate medidtico, y existe certo consenso social en torno a sus valores po-
trimoniales. €sto no quiere decir que siempre haya sido asf y, por ejemplo, respecto al Cascamorras, a finales
de los 70 hubo un debate que trascendid a los medios de comunicacdn nacionales acerca de si se trataba o
no de una costumbre violenta.

...lo del Cascamorras, que no ha gustado nada al personal. Bueno, pues eso es €spaia. Ya saben que en los pueblos granadi-
nos de Guadix y Baza hay una costumbre, o seq, un Uso, que consiste en pagar a un pobre 6.000 pesetas (sequramente sin el
14%) para que se deje brear por los vecnos. Aqui, cuando no tenemos un rojo a mano, le aforamos a un pobre para que se de-
je pegar. €l caso es pegar a alguien (Francisco Umbral. €l Pais: 05/11/1976)

€sta polémica finalmente desembocd en una defensa renovada de la fiesta por parte de la poblacidon local,
pero también favorecid la transformacién de algunos de sus componentes. Sin embargo, hoy por hoy, cada
vez que estas fiestas aparecen en algin medio de comunicacion son tratadas de un modo benevolente, casi
laudatorio, Y se ensalzan su belleza, su diversion, su capacidad para atraer turismo, etc. Al mismo tiempo,
todo el espectro politico con representacion en las administraciones realiza una valoracion positiva de la fiesta
|y emprende acciones para su defensa, difusidn, etc. Todo esto no significa que no existan conflictos en el
interior de la fiesta, sino que éstos no trascienden a la “opinidn publica” . €sta situacidn contrasta mucho con

€ntre algunas de estas propuestas mds o0 menos irrisorias se encuentran las siguientes: la mentira piadosa, el fin de semana y la voz
pasiva (cf. Kirshenblatt-Gimblett, 2004); la inquina a la suegra y los despedidas de soltera (Rafael Reig. «éQuién da mds?s» . Plblico:
27/05/2009) o la corrupcidn politica (Rosa Maria Artal. «La corrupcidn, ébien de interés cultural?» € Pais: 27/11/2010).

La investigadion y la redaccdn de los expedientes de inscripcidn en el CGPHA de ambas fiestas me fueron encargados a mi, experiencia
que he incorporado al proyecto, mds amplio, de mi tesis doctoral.

€n 2009, una asodadidon registrd la denominacidn de “Cascamorras” como marca comerdial. € ayuntomiento de Guadix, regido por el
Partido Popular, v el Ayuntamiento de Bazo, gobernado por el Partido Socialista Obrero €spanol, emprendieron de forma conjunta
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lo de otras fiestas. Un caso emblemdtico y profusamente tratado por la antropologia espafiola puede obser-
varse en la misma provindia, la celebracidn de la Toma de Granada (cf. Gonzdlez Alcantud, 1998; Garda
Costafo, 2000; Rosén Lorente, 2008).

La fiesta de la Toma, a pesar de compartir ciertas caracteristicas con nuestros casos, sobre todo con los Mos-
queteros (ambas conmemoran una victoria militar), nunca podria haber sido seleccionada por la administra-
con autondmica para su patrimonializacidn. VY, si lo hubiese hecho, no habria solicdtado un informe etnogréfico
de la misma, ya que cualquier etnografia, por superficial que hubiera sido, no habria podido pasar por alto la
fuerte polarizacidon social e ideoldgica que el fendmeno provoca, lo que invalidaria su consideracién como pa-
trimonio cultural o como propiciadora de procesos de identificacidon comunitaria. De hecho, con respecto a la
fiesta de la Toma lo que se estd produciendo es un proceso de patrimonializacidn por parte de grupos abier-
tamente “musliméfobos” (Rosén Lorente, 2008), por lo que los simbolos de la fiesta, gradas a su capadidad
polisémica, han dejado de ser un referente local para convertirse en un referente ideoldqico; algo de lo que,
de momento, estdn a salvo otras fiestas como las de los propios Mosqueteros de Béznar o las de “Moros y
cristionos”, celebrados en casi una veintena de localidades de la provincia (cf. Gonzdlez Alcantud 1998).

La activacidn patrimonial de un determinado ritual festivo tendrd mds posibilidades de éxito en tanto que éste
se presente, ante las instituciones y el pdblico en general, como una fiesta desconflictualizada, como una ma-
nifestacion cultural cuyo resultado final pueda ser interpretado en términos de “vinculacidn comunitaria” y no
de expresion del conflicto.

Por supuesto, la patrimonializacidn institucional de un determinado fendmeno cultural no deja de ser un acto
politico y, por tanto, conlleva el posicionamiento ideoldgico de la administraciéon. €1 debate en torno a la prohi-
bicién de las corridas de toros, la llomada Fiesta Nacional, en Catalufa, y la reaccion de los Comunidades
Autdnomas gobernadas por el Partido Popular de iniciar los trémites para dedararlas como Bienes de Interés
Cultural es un buen ejemplo de ello. La patrimonializacidn institucional de una manifestacion cultural, cualquiera
sea esta, como instrumento para la confrontacidn partidista, habrd de enfrentarse a su posible impugnacion
por parte de otros grupos que, hadiendo uso de los mecanismos previstos en una sociedad pretendidomente
democrdtica, nieqguen su “valor patrimonial”. De ahi que sea mds fadl que un elemento sea considerado pa-
trimonio, si en torno a él existe derto consenso y aparece despojodo de connotaciones conflictivas. €n cual-
qQuier caso, ese consenso serd variable Y responderd a dertas condiciones histéricas y culturales, de modo que
lo que hoy es considerado patrimonializable mafAana puede no serlo (en la actualidad se retiran estatuas y
monumentos asocdiados al franquismo como durante el franquismo se hizo con los simbolos de la Il Republica).
Contrariomente a lo que a veces se dice desde la Historia y otras disciplinas vinculadas a la gestion y tutela
del patrimonio, No estomos ante un conjunto de elementos que se acumulan uno tras otro, sino que estomos
ante una realidad en permanente transformacién y del mismo modo que a veces se suma, también se resta.
¥ el énfasis que hace la antropologia en el cardcter construido del patrimonio puede ayudarnos a compren-
derlo.

la insistencia por parte de la Antropologia en su condicidn /de/ patrimonio] de construccidn social estd trasladando una idea de
variobilidad, de inestabilidad, de recreacidon constante que olvida algunos postulados bdsicos de la conformacidn del concepto,
como por ejemplo, la continuidad que representa el hecho de que los cambios en la caracterizacién del Patrimonio Histérico lo que
conllevan es una constante ampliacién de la realidad protegida, la cual, sin estar determinada por una idea finalista (lo que nos
impide hablar de un momento final en este crecdmiento), debe calificarse como acumulativa (rara vez un bien considerado prote-
gible por una ley es exduido de la tutela por otra ley posterior) (Castillo, 2007:7)

2.2 Vinculacion con la tradicién

Junto con la creacidn de consenso Y la representacion “desconflictualizada” de los bienes patrimonializados, la
vinculacidon con la idea de tradicén se presenta como otra de las grandes operaciones de la produccion de
patrimonio. €n este contexto, la tradicién se interpreta en tres direcciones interrelacionadas: la idea de tradi-
cén se reladiona, en primer lugar, con “lo antiguo”; en sequndo lugar, con “lo puro”, “lo incontaminado”; v, por
ultimo, con “lo popular”, “lo rural” o “lo subalterno”. La sensacidon de continuidad con el pasado, el “esto siem-
pre ha sido asi” que tantas veces han escuchado los etndgrafos de las fiestas, es el mecanismo por el que la
tradicidn se presenta como “supervivenda” y oculta que es una invendédn. Las memorias colectivas se constru-
yen con recuerdos y olvidos, olvidar el modo en que se han creado las tradiciones es una forma de construir la
memoria, de vincularnos con el pasado. José Luis Anta (2007:38) se prequntaba “éCudnto tiempo tiene que
tener, por ejemplo, una fiesta para que sea tradiconal? ¢10 siglos, 200 afos, 15 meses, 10 dias, 20 minu-
tos?”. Asf plonteada, esa pregunta nunca podria responderse, puesto que la tradicddn no pertenece a un
tiempo cronolégico, sino a un tiempo imaginario (Velasco, 2004). €s esta la razdn por la que los continuas
innovaciones Y transformaciones, que se dan en la mayor parte de los rituales festivos, no invalidan su cardc-
ter tradicional.

acdiones legales para que dicho registro quedara sin efecto, a la vez que solicitaron a la UNESCO la dedaracidon del Cascamorras como
Patrimonio Inmaterial de la Humanidad. €ste conflicto, de momento, ha quedado diluido y no ha tenido un sequimiento medidtico.
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Un fendmeno habitual es que las innovaciones positivas para la colectividad sean rdpidamente integradas al ritual, hasta conver-
tirse en poco tiempo en elementos tradicdonales, como de toda la vida. (Brisset, 2009: 455-456)

€n nuestros casos, tanto el Cascamorras como los Mosqueteros tienen un mito de origen situado en un perio-
do histdrico concreto: tras la conquista cristiana de Baza en 1490, en el caso del Cascamorras; y la llamada
“rebelion de las Alpujarras” en el Ultimo tercio del siglo XVI, en el caso de los Mosqueteros. €sta vinculacidn
con la historia se hace mediante la construccidn de narraciones de cardcter mitico, pero lo que nos interesa
destacar ahora es que la antigledad (o el cardcter histérico) se considera un criterio decisivo para la seleccidon
del elemento patrimonializable (Prats, 1997:29), el propio marco legislativo en el que nos movemos es una
ley de Patrimonio Historico. La introduccion de los “bienes etnoldgicos” dentro del conjunto de elementos po-
trimonializables ha supuesto la necesidad de adecuar estos bienes, eminentemente contempordneos, a esta
l6gica que equipara el patrimonio con “lo antiguo”. Para ello se ha recurrido a un concepto de tradicdn, en-
tendido como supervivencia, mds cercano al folklore decdmondnico que a la actual antropologia. Por ello, es
importante tener presente que los motivos para la fiesta "no los proporciona la historia en el sentido de epi-
sodios histéricos determinados, los proporcona el tiempo presente” (Velosco, 2004:67).

Desde el punto de vista etnogrdfico, podriamos haber empleado los mismos procedimientos de andlisis a otro
tipo de expresiones festivas: el botelldn, las raves, las celebradones deportivas, etc., que de hecho son patri-
monializadas en tanto que determinados colectivos (los jévenes, los hinchas,...) las usan en distintos contex-
tos para escenificar sus pertenencias identitarias, como simbolos referentes del propio grupo. Sin embargo,
consideramos que la atencidon a las fiestas “tradicdonales” continba siendo importante, sobre todo porque sélo
mediante su andlisis se podrd poner de relieve hasta qué punto la tradicén no deja de ser un proceso creati-
vo, donde “lo anterior no es el germen de lo posterior. Lo posterior es a lo sumo recreacidon de lo anterior,
muchas veces contestacion de lo anterior, siempre de alguna manera invencidn... y sélo gracias a la invencion
puede haber tradicion” (Ferndndez de Rota, 2005:63).

Finalmente, o pesar de su aparente cardcter estdtico y desconflictualizado, los fiestas siguen siendo profun-
damente dindmicas y vivas, dmbitos propicios en los que experimentar la “efervescencia colectiva”, en cuyo
interior continlan sucediéndose conflictos que se expresan en la propia préctica festiva. La representacion
patrimonial de las fiestas, sin embargo, posibilita un nuevo marco de interpretacién de las mismas. €n este
sentido, el proceso de patrimonializacién puede ser entendido como un ejercicio de recontextualizacion, cuya
finalidad es modificar los significados y valores asodados al elemento patrimonializado. €ste nuevo contexto
patrimonial de interpretacidn no tiene por qué sustituir al anterior, sino que ambos pueden convivir en la
practica, generando “dos dircuitos de existencia, uno hacia adentro, para continuar creando identidad propia;
y uno hada aofuera, para relacionarse con el mundo externo, mercados induidos" (Amodio, 2006: 69). La fies-
ta puede ser representada, simulada, tangibilizada y expuesta (mediante textos, fotografias, videos, etc.),
para insertarse en los distintos circuitos de existencia del patrimonio, ya sean comerciales, académicos, muse-
ogrdficos o institucionales; pero, para sequir siendo fiesta, necesita de cuerpos concelebrantes, multiples cuer-
pOs que interactian con la finalidad Ultima de celebrar su propia interaccidn. La fiesta es patrimonio encarna-
do, corporeizado (Ruggles y Silverman, 2009).

2.3 Los valores del patrimonio

€n diversas ocasiones se ha comparado el proceso de patrimonializacidn con un proceso de sacralizaciéon y se
ha presentado el patrimonio como una especie de “religion laica”, con una casta sacerdotal propia (gestores
culturales, agendias mediadoras, antropdlogos y otros dentlificos sociales, etc.) que se arroga la capacidad
exclusiva de administracidon de la cultura (Prats, 2005; Herndndez, 2007; Herndndez i Marti, 2008). Sacralizar
determinados objetos culturales (materiales o inmateriales) supondria entonces arrancarlos de su mundo
social, de la vida cotidiana, para preservarlos como objeto de culto, lo que implica que los productores de
tales objetos serfan despojados de su control en beneficio de sus legitimos intérpretes, los “expertos en cues-
tiones sagradas”. ¥ controlar el patrimonio significa controlar la forma de representacidn de una determinada
entidad social (habitualmente de dificil delimitacion empirica: “el pueblo”, “la comunidad”, etc.) que se supone
depositaria de ese patrimonio.

€l halo de dentificidad que recubre los procesos de gestidon del patrimonio, al oscurecer su dimensién ideoldgi-
ca, convierte a los elementos patrimonializados en eficaces “instrumentos de gobernabilidad” (Lacarrieu y
Alvarez, 2009). Pero, por las mismas razones, es a la vez una Util herramienta utilizada por los movimientos
sociales contrahegemdnicos en sus practicas reivindicativas, que puede ser interpretada como una especie de
“esencialismo estratégico” (Dietz, 2003), y que permite el reconocimiento publico de determinados colectivos y
actores sodiales. €n Andaludo, podemos identificar varias experiencios de este uso del lenguaje patrimonial
por parte de los movimientos sodiales, dirigidas a frenar la especulacidn urbanistica y la gentrificacion de de-
terminados espacios de las cudades: es el caso del Palacio del Pumarejo, en Sevilla (Herndndez, 2007), y de
la Casa del Afre, en Granada (Ramos et al., 2008). Apelando al valor patrimonial de los edificios y de sus
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usos “tradicionales”, se pretende proteger al vecindario de los envites del mercado, que terminarion ex-
pulsdndolo hacia otros lugares”.

Construir patrimonio es otorgar valor patrimonial a manifestaciones culturales espedificas. Las tradiciones, las
fiestas, las piezas arqueoldgicas, los objetos artisticos, etc. -qué mds da, en realidad cualquier objeto puede
ser patrimonio, incuso una vieja camiseta Y unas zapatillas gastadas (cf. ilustracién 1)-, no tienen un valor
intrinseco, sino que su valor procede de “las relaciones diferenciales entre los sujetos sociales” (Diaz de Rada,
2007) que los evaltan. €l andlisis del patrimonio, por lo tanto, habrd de atender a la desigual distribucion de
capacidad polftica para imponer criterios de valor entre los actores implicados en los procesos de patrimoniali-
zadion.

[lustracién 1. OBJETOS DE MUSEO®

=y

fFuente: Fotografia del autor. l\/\u.scao €tnografico de Eslovenio, Lubljona, agosto de 2008.

A menudo, los trabajos que se interrogan por la cuestion del «valors en el patrimonio, se centran en la com-
petencia entre dos dimensiones enfrentadas en la evaluaciéon de los elementos patrimonializados o patrimo-
nializables: por un lado, su dimensién semidtica y, por otro, su dimensidn paramétrica’. La primera dimension
se refiere a la centralidad del “bien” en cuestion en los procesos de identificacidon colectiva de un determinado
grupo, la sequnda dimensidon destaca la copacdad del “bien” para transformarse en dinero, es decir, para
atroer recursos econdmicos Y contribuir al desarrollo de un territorio Y una poblacidn determinados. Soler, Co-
ballero y Nogués (2010) distinguen entre "poner en valor" y "dar valor', la primera expresiéon se referiria a esa
dimensiéon paramétrica, o la transformacion de los elementos patrimonializados en recursos para el desarrollo
socioecondmico, la mejora de la posicién de una localidad en el mercado turistico, etc., en todo caso siempre
proyectando sus «valores» hada el exterior, como forma de atraer recursos exdégenos. La sequnda expresion,
"dar valor", por el contrario se dirigirfia hadia el interior, a la creacién de sentimientos de vinculacidn colectiva v,
por tanto, a lo produccidon de una “condiendio de identidad”. Ambas dimensiones del valor, aplicadas al patri-
monio, en todo caso, tienen como finalidad presentar una determinada versién de la identidad de un grupo.
€l énfasis en la dimension semidtica del patrimonio estaria dirigido a la construccidn de un “nosotros del noso-
tros”, mientras que, si se pone el acento en la dimensidon paramétrica, se estarfa privilegiondo la construccion
de un "nosotros de los otros” (Prats 1997: 49), o como lo denomina Antonio Arantes (2002), se estaria con-
tribuyendo a la creaciéon de “identidades de vitrina”.

Una de las muchas paradojas del patrimonio cultural es que el mismo lenguaje Y la misma estrategia pueden usarse para servir a

intereses contrarios. La patrimonializacidén de determinados barrios de la cdudad, basada en “sus tradidones”, “sus producciones
artesanales” y, en definitiva, su supuesta singularidad cultural, puede contribuir a la gentrificaciédn y museificacddn de tales espacios, lo que
conlleva la expulsion paulatina de los protagonistas de esas “tradicdones”’, que se ven reemplazados por turistas | nuevos vednos que
llegan atraidos por ese mismo patrimonio condenado a desaparecer o, cuando menos, a transformarse. Un ejemplo claro es el barrio del
Albayzin, en Granada (cf. Rosdn, 2008)
' €n la fotografia, tomada en el Museo €tnogréfico de €slovenia, en Lubljiana, puede apreciarse una vitrina en las que se exponen
conjuntamente una camiseta y unas zapatillas gastadas, junto al libro “AMuba, pure people” y una fotografia de su autor, Tomo Hriznar, en
lo que viste esa camiseta. €n la fotografia aparece junto a una persona andnima, supuestamente habitante de las Montanas Nuba, en
Suddn. Tomo Hriznar es un conocido periodista Y realizador de documentales esloveno, con una amplia experiencia profesional en Suddn.
Para mds informacion véase http://uwww.tomokriznar.com

éng@l Dioz de Rada (2007) distingue tres dimensiones del valor: paramétrica, semidtica y posicional. €n este epigrafe sdlo nos
referiremos a las dos primeras.
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€n el andlisis empirico de procesos concretos de patrimonializacidn, por supuesto, estas dimensiones no apo-
recen tan daramente diferenciadas, sino que se entremezdan continuamente. De forma que una actividad
que era valorada principalmente en su dimensién paramétrica, por su capacidad para obtener recursos
econdmicos, al dejar de ser rentable, puede volver a serlo mediante la potenciacidn de su dimensiéon semidti-
ca: este es el caso de los Museos de la Agricultura, que posibilitan una “nueva vida” a objetos y técnicas agri-
colas ya poco rentables (Kirshenblatt-Gamblett, 2004), o de la “saca de yeguas” de Dofana, cuya ritualiza-
aon v conversidon en producto turistico ha permitido la revitalizacidn de esta practica ganadera a pesar de su
@sC0so interés econdémico y de las dificultades para su mantenimiento en el contexto del Parque Nacional
(Herndndez, 2010). Gil-Manuel Herndndez i Marti utiliza la metéfora del zombi para referirse al patrimonio
cultural, enfatizando asf la copacidad de los procesos de patrimonializacidn de otorgar una “nueva vida” y
UNOS NUevos valores a objetos Y expresiones culturales condenados a desaparecer.

Como todos sabemos, los zombis son hibbridos de muertos y vivos, seres que murieron pero no del todo, manteniéndose en el

ambiguo territorio de la vida cataténica, de la muerte o medias. €l patrimonio cultural se comporta como un zombi, que puede

gozar de mejor o peor salud, pero cuya energia es producto de una vida insufloda desde el presente por parte de unas instan-

cas vivas a las que, por varios motivos, interesa rescatar fragmentos del pasado. €l zombi patrimonial, producto hibrido tan hijo
de la modernidad como el monstruo prometeico de Frankenstein, goza, pues, de una vida artificial. (Herndndez i Marti, 2008:34)

€n cualquier caso, la transformaciéon de un elemento dado en “bien cultural” no estard completa hasta que las
operaciones de produccién de consenso, de vinculacion a la tradicddn y de atribucidn de valor queden ocultas,
de forma que su “cardcter sagrado” sea reconocido como una cualidad intrinseca y no como el resultado de
toda una serie de operaciones y transformaciones culturales. Los distintos actores sociales y los “sistemas
expertos” (Velasco et al., 2006) que han intervenido en la transformacion patrimonial del “bien” aparecen
entonces como meros mediadores o gestores asépticos Y no como los productores de su cardcter patrimonial
\ de sus significados asociados, dando la sensacidn de que el “bien” ya estaba ahi, a la espera de ser des-
cubierto y gestionado.

3. CONVERGENCIAS ENTRE LOS ESTUDIOS INTERCULTURALES Y LOS ESTUDIOS SOBRE PATRIMONIO

€n el dmbito académico, la antropologia y otras ciencias sociales han contribuido a desmitificar y transformar
la imagen del patrimonio como legado cultural de las naciones o los pueblos, “el patrimonio ya no es el con-
junto de simbolos unificadores del €stado-Naciéon, hoy se define sobre todo como un espacio de confrontacion
y conflicto entre diferentes grupos sociales” (Bautista et al., 2008: 8). Sin embargo, el patrimonio continda
ocupando un puesto privilegiado en las practicas v las politicas identitarias. €n el campo discursivo del patri-
monio, al igual que en el de la interculturalidad, existe una evidente confusidn e imbricacdn entre los enuncia-
dos descriptivos-empiricos y los enunciados prescriptivo-normativos (Dietz, 2003). La coincidencia entre deter-
minadas agendas politicas y académicas ha fadlitado que la investigacidon social haya sido con frecuencia
instrumentalizada para “certificar” el cardcter tradicional o patrimonial de diversas expresiones culturales, de
modo que algunos estudios sobre etnicidad o procesos de identificacion colectiva se han transmutado en
herramientas Utiles para dertas estrategias de etnificaciéon y reivindicadiones identitarias (cf. Prat, 1999).

Lo causa de que, tanto en el campo del patrimonio como en el de la interculturalidad, se dé esta confusion
entre los planos descriptivo y normativo, es que ambos se ocupan de un mismo proceso, con evidentes impli-
caciones politicas: la tensién entre lo propio Y lo ajeno, la construccidon (siempre inacabada) de “marcadores
de identidad/alteridad”. Los estudios interculturales y los estudios sobre patrimonio comparten, por tanto, un
mismo foco de interés: la articulacién de los procesos de identidad/alteridad en la cultura y en los relaciones
sodiales. Sin embargo, a pesar de la constatacidon de que identidad y alteridad constituyen un mismo proceso
(cf. Baumann y Gingrich, 2004), la compartimentalizacidon académica ha creado dos dmbitos de especializo-
cdn al respecto: por un lado, los estudios interculturales, que se vienen ocupando fundamentalmente de la
alteridad, del “otro etnificado”, ya sea definido como migrante, indigena o minoria; y, por otro lado, los estu-
dios sobre patrimonio, que se ocuparian del “nosotros” y de lo que se podria denominar como “nosotros
alterizado”: el "nosotros” tradicional, rural, campesino, etc. A nuestro juicio, una “antropologia de la intercultu-
ralidad”, una antropologia que retome los ddsicos conceptos de cultura y etnicdad como ejes conceptuales y
apueste por la etnografia como estrategia metodoldgica (Dietz, 2003), necesariomente habrd de ocuparse
de este proceso Unico en su conjunto. De estd forma serd posible observar el patrimonio como un proceso de
apropiaciéon identitaria de lo diverso, un proceso de objetivacion y etnificacidn de prdacticas culturales que, en sf
mismas, siempre han sido hibridas y mestizas, resultado de contactos interculturales. €l potencial dialdgico y
reflexivo del patrimonio deriva de esta naturaleza hibrida de sus repertorios:

sus formas -materiales o inmateriales- son ya, de por si, materia dialdgica: surgen ordinariomente del intercombio comunicativo
entre actores situados (Cruces, 2007: 187).

Si el patrimonio cultural puede funcdonar como un “bunquer identitario” o como un “foro cultural” (Prats, 2005),
lo aportacidon mds importante que puede hacerse desde la antropologia es subrayar su potencialidad dialdgi-
ca y su capaddad para presentar una vision reflexiva de la cultura, alejéndolo asf de los excesos esendialistas.
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Las estrategios de produccidn de consenso, de vinculacdn con la tradicddn y de atribucidn de valores deben
ser interpretadas, entonces, como el producto de una confrontacidn intercultural, en la que intervienen diversos
sujetos sodiales y grupos con desiguales posibilidades de accidon, cuyo objetivo es gestionar la tensidn entre lo
propio Y lo ajeno, entre la tradicion y la modernidad, entre lo local y lo global. La “gestidn de la diversidad” a
través del patrimonio cultural puede adoptar varias formas que, a su vez, responderdn a distintas “gramdticas
de identidad/alteridad” (Baumann y Gingrich, 2004): desde la negacidn de la diversidad y la creacidon de
patrimonios nacionales homogéneos, hasta la exaltacdn de las diferencias y la consecuente inflacidn de pa-
trimonios aislados. Pero, por otro lado, el patrimonio representa también una oportunidad para la reflexion
cultural, una oportunidad para pensar en la cultura Y en los procesos de construccidn de la diferencia. €l patri-
monio cultural ocupa una posicidn ambigua y, como afirma Uoreng Prats, representa al mismo tiempo una
amenaza Y una oportunidad:

Una amenaza porque, frente a la percepcidn de agresiones externas, tiende a encerrarse sobre sf mismo, induciendo una dind-
mica narcotizante y excuyente en la comunidad. Una oportunidad porque constituye potencialmente un foro abierto a la reflexivi-
dad sodial poliédrica, que permite abordar participativamente la reproduccién social (Prats, 2005: 17)
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