Del objeto etnogrdfico como vida
a la vida como espectdculo
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Esta reflexion sobre el objeto etnografico nos sitia de lleno en el campo de las
relaciones entre la expresion verbal y la no verbal, campo de decisivas implicaciones
tanto en el método como en la teoria antropolégica. La etnografia decimonénica se
inicia dentro de una actitud eminentemente descriptivista. El objeto o el “hecho” en
si son reflejados en el escrito y en el dibujo del etnégrafo en un empeiio de precisién
empirista. Sin duda su inquietud se ve reforzada por el peso absorbente de la
Arqueologia y de la Historia del Arte, donde las cosas constituyen un reino hegemo-
nico y son vistas bajo un prisma eminentemente formal y estético. Este momento
coincide con el de un extraordinario desarrollo museolégico. Se ha hablado de la
Museum Age of Anthropology,' que algunos sitdan entre 1880 y 1920. Se recogen
profusamente objetos etnograficos que son colocados en sus vitrinas y en sus salas
dentro de los museos de etnograffa, etnologia, secciones de antropologia de los
Museums of Natural History o en los museos denominados de artes y tradiciones
populares.

Pero esta colocacién de los objetos, expoliados de su mundo original y contem-
plados en si mismos dentro de sus colecciones, va a chocar muy pronto con las
inquietudes teédricas de la Antropologia, eminentemente preocupada por las relacio-
nes mas que por los objetos. Los encadenamientos causales de la Antropologia evo-
lucionista son sin duda mds facilmente representables en el espacio, constituyendo
las distintas salas representaciones de los distintos momentos evolutivos. También el
difusionismo particularista permit{a representar, en los museos nacientes de los dife-
rentes estados americanos, la continuidad secuencial de la difusién en una correlati-
va plasmacién metonimica en el espacio del museo. Sin embargo, ya Boas, director
del American Museum of Natural History, tropezaba con la evidente dificultad de
contextualizar sus objetos y luchaba contra ella en su presentacion de las diferentes
unidades culturales como integradas.

Sera, con todo, el funcionalismo, para el que “la relacion es el hecho” y donde el
todo integrado es la unidad fundamental, el que confirma la contundente ruptura con
el mundo del museo ante su imposibilidad de plasmar en €l las complejas relaciones

' Vid. G. STOCKING (1985).
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de sus andlisis. El mundo de las relaciones antropoldgicas cobrard nuevos niveles de
sutileza al abrirse hacia la 16gica interna estructural. Los objetos serdn cada vez més
transparentes para la mirada antropoldgica, su interna riqueza cultural parecerd cada
vez mas imposible de ser contemplada en un museo. En realidad, ese mundo de rela-
ciones y logicas subyacentes parece que solo puede ser expresado a través de la pala-
bra, en prolijos textos. Frente a ello, parecerd imposible dentro de un museo el poder
llegar a hacer palabras con cosas.?

Fuera de la historia de nuestra disciplina, la historia de nuestra cultura se ha
encontrado en multitud de ocasiones en el dilema expresivo que contrapone la pala-
bra a la cosa. La cosa ha sido entendida no pocas veces como una ayuda para el inte-
lecto, como una forma de vehicular y de impresionar al contemplador en el esfuerzo
por transmitir conceptos. Pero no pocas veces ha sido interpretado también como un
inconveniente o incluso como un impedimento.

Arte y religién, poesia y mistica se han debatido frente a este dilema. La expre-
sién més sangrante la constituyen los fervorosos momentos de iconoclasia que desde
tiempos biblicos hasta nuestro siglo han puntuado a lo largo de la historia los
momentos del aborrecimiento de las cosas. Unas veces serd el racionalismo incrédu-
lo y otras el més alto y platénico racionalismo del creyente. Con un tono mads inti-
mista y moderado recogemos la fuerte tradicion del ascetismo sensorial, que lleva al
hombre religioso a recoger su mirada hacia el suelo y a evitar por todos los medios
el deleite de los sentidos, ascética empirica que se proyecta también sobre el arte no
representativo y sobre la poesia conceptual.

Es, sin duda, distinto el tipo de vivencia con el que solemos reaccionar leyendo
las palabras de los libros o contemplando los signos de las cosas. El hombre intelec-
tual, acostumbrado al discurrir de los conceptos abstractos, de ordinario ha sabido
vibrar también con emocién ante el mensaje transmitido por el paisaje, por la obra de
arte o por el recuerdo. Es un silencioso lenguaje o el lenguaje mismo del silencio. No
estamos lejos por tanto de la “soledad sonora™ o de la “misica callada”. El método
antropolégico nos ha acostumbrado a un ir y venir continuo entre las palabras enten-
didas en contexto no verbal y los objetos y formas expresivas no verbales, contex-
tualizadas en el marco de lo verbal. A ello llega a acostumbrarse el buen antropélo-
go de campo en una empiria observadora cargada de intencionalidad ideal y en unas
formulaciones tedricas incrustadas en el vital ejemplo de lo concreto y palpable. Pero,
si a eso estamos acostumbrados metodolégicamente, durante décadas hemos menos-
preciado, en cambio, las posibilidades expresivas de lo no verbal. Moviéndonos den-

Es el titulo de un capitulo de la obra de M. JACKSON (1989).
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tro de esta eterna paradoja cultural vamos a tratar de sugerir por qué medios pode-
mos llegar a expresar relaciones, mostrando objetos. Tal y como antes deciamos, por
qué caminos podemos llegar a hacer palabras con cosas. Avanzaremos en este sen-
tido a través de tres maneras de intentarlo.

1. CATEGORIZANDO EL MUNDO DE LOS OBJETOS

La conservacién de alguin tipo de patrimonio cultural nos sitda histéricamente en
el marco del espiritu de la coleccién. El coleccionismo humano parece datarse en los
objetos de remotas sepulturas paleoliticas pertenecientes a un homo sapiens anterior
al actual. La singularidad del objeto, en el conjunto de la coleccién, brillard a lo largo
de la Edad Media en la conservacién de reliquias. Todo un sofisticado y valorado
coleccionismo que traslucfa prestigio, poder y riqueza. Todo un universo estructura-
do a partir de ejes estructurantes valorativos, mapa mental de categorias humanas
sacralizadas que posteriormente parecerd traducirse en la 16gica del coleccionismo de
la arqueologia clésica y especialmente en el deslumbrante mundo de las obras de
arte. Es aquf donde el objeto triunfa en virtud de valores que se le consideran intrin-
secos. Es la materia y forma del objeto —y como mucho la inmediata funcién que se
sigue de la forma— la que parece triunfar como expresién de sf misma.

Sin embargo, seré sobre todo a partir del siglo XVIII y de los empefios ilustrados
cuando empiecen a triunfar los llamados gabinetes de curiosidades o gabinetes del
mundo. Allf van a aparecer representados los mds extrafios y exéticos objetos que
pueden dar pie a las mds dispares y heterogéneas colecciones. El fenémeno ha cau-
tivado la atencién de los méds agudos investigadores de la historia de los museos.’
Hay que ordenar y clasificar un increible abanico de diversidad, hay que colocar en
categorias, multitud de cosas. Su ordenamiento por yuxtaposicién espacial exige vol-
ver a pensar sobre cémo se debe nombrar a todas las cosas posibles.

Estamos ante una manera de hacer y fijar palabras mediante cosas: la categoriza-
cién de las cosas. Categorizacién plasmada en multitud de museos en cada ciudad,
en los que la fuerza de la organizacién espacial constatable, la aparente evidencia
empirica de semejanzas yuxtapuestas, el respaldo de una disciplina cientifica oficial
dotan de poder convincente y contribuyen a plasmar en nuestra cultura una manera
de clasificar y ordenar el mundo, una ontologfa y axiologia culturales.”

*  Es especialmente sugestiva la obra de E. HOOPER-GREENHILL (1992).

4

En este tema incide con agudeza J. FABIAN (1983).
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2. EL GIRO ETNOGRAFICO DEL PATRIMONIO

En los dltimos treinta afios, podemos hablar de una importante transformacién —o
revolucién— en el concepto de patrimonio. Convertido en fendmeno omnipresente y
absorbente, en elemento cotidiano de nuestra vida, ha sido replanteado en profundi-
dad y se ha convertido en uno de los objetivos de la critica cultural. No solo se han
elaborado nuevos conceptos, sino que se han llevado a cabo numerosos proyectos
innovadores. Podiamos decir que el enfoque hegeménico ha experimentado un
importante giro. Si la linea dominante hasta hace poco venia marcada por una con-
cepcidn estetizante, hija de la Historia del Arte, en la que el objeto artistico era para-
digmatico, no pocos autores procedentes de distintas disciplinas coinciden en afirmar
la centralidad como nuevo modelo de referencia del objeto etnografico.’

Resumamos sucintamente algunas de las lineas de la transformacién. Por una
parte, se han ampliado considerablemente los campos de interés patrimonializador.
En dltima instancia, todo puede tener interés de cara a su patrimonializacién, ideal-
mente hablando. Dado que esto no es posible en la practica, hay que seleccionar de
acuerdo con los usos del recuerdo que nos parezcan prioritarios. En la practica, cami-
namos hacia una musealizacion de nuestro mundo, musealizacién del cambio social
de nuestra vida.® Debido a todo ello y a las facilidades de desplazamiento de los posi-
bles usuarios, la musealizacion se produce cada vez con mas frecuencia in situ. Ello
permite en mucha mayor medida la posibilidad de contextualizar el elemento patri-
monializado o de representar amplios y extensos conjuntos integrados.

En paralelo, se han producido también significativos cambios en las inquietudes
de la Antropologia. Se ha recuperado el interés por una “cultura material” revisitada
con nuevas perspectivas tedricas:

- La Antropologia del consumo.
- La vida social de las cosas.
- La relacién entre arte y artefacto.

- La critica antropolégica tendente a la desacralizacién y desmitificacién
de la obra de arte y su retérica de “obra universal”, que va siendo sustituida
por la de “obra cultural”.

- El proceso de construccién del valor hegemoénico de ciertos objetos, etc.

*  Entre otros, M. HUFFORD (1994).

¢ Es desarrollado este tema en FERNANDEZ DE ROTA, J. A. (1998).
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Podiamos decir, por tanto, que el patrimonio se abre cada vez mas hacia los intere-
ses y las posibilidades expresivas del antropélogo, al tiempo que sectores importantes
de la Antropologia se han centrado en la investigacién de las cosas y de sus significados
y valores. Todo ello ha facilitado el que el objeto patrimonializable sea captado con
mayor frecuencia en su vertiente de objeto etnografico. Pero ;qué es el objeto etnogra-
fico? Consideramos que no hay ningiin tipo de objetos que sean exclusiva o peculiar-
mente etnograficos. Es la mirada etnogréfica la que lo constituye como tal. Ya sea un
objeto encontrado en una casa rural, en el palacio de la realeza o en el taller de Diego de
Veldzquez, cualquiera de estos objetos puede ser percibido como etnogrifico. Es su cer-
cania al hombre y a la vida cotidiana, la atencién a su vida social y a su constitucién y
continua reconstitucién cultural lo que nos permite percibir al objeto como etnogréfico.
Como consecuencia de ello, el objeto etnografico es caracteristicamente un objeto frag-
mentario. Es eminentemente su carcter de elemento integrante de un conjunto del que
le hemos aislado y el hecho de que necesite de un conjunto de vida socio-cultural para
ser comprendido lo que le convierte en objeto etnogréfico.

Estas nuevas circunstancias y la potencia de las nuevas tecnologias de la informa-
cién hacen posible el que sea presentado el objeto, enmarcado sugerentemente en un
juego de importantes interrelaciones. Habra que utilizar el arte de la metonimia y de la
mimesis para poder rescatarlo de su trivializacién como fragmento. Estas artes emplea-
das con inspiracién y eficacia permiten hoy sugerir mucho acerca de su funcién, valor y
caracter simbdlico.

3. EL HOMBRE COMO ESPECTACULO PARA OTRO HOMBRE

El acercamiento etnografico a los objetos trata de entenderlos en su caracter més inti-
mo de cercania con el hombre. En la medida en que humanizamos las cosas y nos aden-
tramos en las intimidades de la vida cotidiana, en la manera cultural de atender a lo més
biolégico y a lo mas existencial, de una u otra forma nos empieza a aparecer cada vez
més cercano el hombre como especticulo. La vida se experimenta alli como si se repre-
sentase. El valor espectacular de lo cotidiano lo convierte en ubicuo: son nuestras vidas
cotidianas —al igual que las de otros muchos— las que entran en relacién con lo que
contemplamos. Ese mundo interiorista de objetos parece provocar especialmente la ilu-
si6én de autenticidad y realidad, la imagen de un encuentro inmediato. Este tipo de museo-
grafia parece presentar e} vivir cotidiano de forma panéptica, frente a la perspectiva
panorémica de la clasificacién del mundo, propia del evolucionismo.’

7 Es excelente al respecto el articulo de B. KIRSHENBLATT-GIMBLETT (1991).
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Pero el acercamiento al vivir humano puede utilizar también el mds vital de los obje-
tos: el cuerpo humano presentado en escena como objeto. De alguna manera se le puede
separar, aislar como fragmento y replicar de miltiples formas. Son muchas las maneras
como los humanos pueden ser exhibidos. Desde reproducciones pictéricas, fotografias
o presentaciones filmicas a maniquies tridimensionales con o sin caras o cuidadosa-
mente reproducidos en cera. El cuerpo humano puede ser conservado muerto o puede
ser presentado vivo. En multitud de ocasiones los propios humanos han sido exhibidos
living style ante sus semejantes.

Partiendo de la Edad Moderna, Colén en 1593 vuelve de su primer viaje, trayendo a
un grupo de indios caribefios con sus atuendos y utensilios, con los que hard camino de
Sevilla a Barcelona para presentarse y presentarlos a los Reyes Catélicos. En el trayec-
to deberd detenerse en infinidad de lugares, porque las gentes desean verlos. Los auto-
res britanicos hablan de una exhibicién de esquimales en Brighton en 1501 y, los fran-
ceses, de otra en Rouen en 1550 donde se construye una aldea de indios brasilefios. No
pretendo hacer aquf resumen de una larga historia que llega hasta comienzos de nuestro
siglo. En 1893 en la feria de Chicago, conmemorativa del tercer centenario del descu-
brimiento de América. se presentan diferentes grupos de indios americanos en el marco
de su vida cotidiana, participando en su presentacién el propio Franz Boas. Sin duda,
nuestra reaccién ante este recuento es de profundo desagrado. La contemplacion del
publico desde la superioridad occidental nos habla de la degradacién de la imagen y de
los sentimientos de ciertos grupos humanos.

Pero, antes de seguir adelante, atendamos a una sugerente escena comentada por
Barbara Kirshenblatt.® En 1847 se presenta en Londres el llamado “Egyptian Hall”, que
supone una exhibicién de formas de vida africanas. Entre ellas se presenta a un grupo
de bosquimanos. Uno de los distinguidos visitantes serd el entonces joven novelista
Charles Dickens, que redactara el siguiente comentario: “quién que viese a los cuatro
severos, enanos, abyectos bosquimanos —con otros dos actores naturales, hombre y
mujer— puede olvidar cémo surgié gradualmente algo humano e imaginativo en el feo
hombrecillo cuando fue sacado del fuego del carbén para hacer una representacién dra-
madtica del rastreo de un animal, del disparo sobre €| con flechas envenenadas y de la
muerte de la criatura”. Es decir, Dickens parece encontrar el calibre humano de aquellos
hombres no en el hecho de sus habilidades como cazadores, sino en su capacidad para
representar ¢cOmo cazaban. Hemos dado un fundamental giro a la imagen de degrada-
cién de un ser humano que es exhibido, cuando el ser humano participa activamente y
lleva a cabo una representacién de su propia vida.

* B. KIRSHENBLATT-GIMBLETT, op. cil.

-210-



Seccion de Antropologia Social

Muchos de los momentos mds significativos de nuestra vida son representacién.
Sin duda, en multitud de ocasiones nos sentimos improvisando una escena o consi-
deramos que los demds estan representando. Unas veces, encarnamos papeles tipifi-
cados ante los demas de forma no muy distinta a como puede estarlos representando
un actor. Otras veces, simulamos o tratamos de convencer a los dem4s, actuando de
una forma distinta de lo que podria ser nuestra mas espontdnea y sincera actuacién.
Sin duda, en algunos momentos la formalizacién de los roles, lo estereotipado de las
férmulas y acciones constituye un tipo de representacién en el que nos corresponde
actuar simultidnea o consecutivamente como actores y como espectadores. La fiesta y
el ritual han sido investigados en Antropologia como performance.® Ha sido su consi-
deracién como puesta en escena —repetida de forma semejante pero nunca idéntica—
una de las vias de investigacidn mas sugerentes y fructiferas. Podfamos decir que la
fiesta, tal y como ocurre localmente o como una antologia de puestas en escena etno-
gréficas, es una forma de performance gobernada por una estética y con distintos nive-
les de teatralidad. La propia vida social y cultural se ha tratado de entender metodo-
légicamente como un drama social en la obra de E. Goffman o en la escuela de
Manchester con M. Gluckman y V. Turner, entre otros autores. Y no solo esto, este
dltimo, entre otros, ha pensado que la representacion teatral de papeles culturales es
una forma especialmente adecuada de explicar y comprender una forma de vida.

Nuestra reflexividad individual, siendo capaces de contemplarnos a nosotros mis-
mos como en un espejo, tiene su correlato en la vida social, donde nos vemos a noso-
tros mismos delante de los demds y actuamos de la manera en que creemos conve-
niente que nos perciban. Este estrecho abrazo entre la accién y la contemplacién hace
que nuestra vida social se exprese continuamente en formas de actuar que constitu-
yen un metacomentario social. De esta manera, entre la actuacién teatral, plenamen-
te formalizada, con escenario, actores y publico diferenciados, y la actuacién apa-
rentemente sincera y espontdnea del vivir cotidiano se da una gradacién de niveles
de representatividad, por una parte, y espontaneidad e improvisacién, por la otra.

Detengdmonos, a modo de ejemplo, en dos escenificaciones festivas de especial
relevancia. Por una parte, el carnaval es un tipo de fiesta popular de extraordinario
arraigo, de entusiasta participacién, pero donde precisamente la fiesta tiene sobre
todo el carécter de una representacién. Podiamos decir que lo mas genuino, tradicio-
nal y esponténeo consiste en representar papeles de forma teatral y con un caracter
marcadamente parédico. Es antigua la polémica sobre si el carnaval es auténtico o se
ha prostituido. Al menos, mis datos recogidos sobre la prensa local de Betanzos en

°  Entre otros, S. J. TAMBIAH (1979), V. TURNER (1974, 1982).
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torno al 1900 parecen percibir los carnavales del momento como una tradicién pro-
fundamente alterada y que piensan que dificilmente se va a perpetuar. Tengo datos a
lo largo del siglo XX, hasta los dltimos afios, en que se formulan opiniones seme-
jantes. A pesar de todo ello, si hay momentos en que el carnaval parece perder apoyo
popular y vistosidad, ha habido otros momentos a lo largo del siglo en que ha rena-
cido con fervor popular y notable éxito. Si nos preguntamos por la existencia de
algin tipo de criterios racionales para justificar si se trata de una auténtica tradicién
o de una falsificacién teatral de la misma, nos encontraremos en un mundo de para-
dojas. Muchas de las méscaras empleadas corresponden sin duda a férmulas repeti-
das desde hace mucho tiempo; esto, por una parte, puede servirnos para pensar que
se trata de una fiesta de peso tradicional, pero, paraddjicamente, si hay algo tradicio-
nal en el carnaval es su pretendida imagen de invencién, espontaneidad, improvisa-
cién y falta de artificio. De esta manera, cualquier manifestacién podria ser criticada
por falta de tradicién o por falta de invencién.

En 1901 la prensa betanceira atiende con expectativa a un “entierro de la sardi-
na” con nuevos presupuestos que prepara don Claudino Pita. Se piensa que va a
corregir las tosquedades, torpezas y elementos desagradables que se venian produ-
ciendo, con una nueva concepcién que en principio los periodistas aplauden. El miér-
coles de ceniza salen asi simultdneamente dos “‘entierros de la sardina” de dos luga-
res distintos con interpretaciones y caracteristicas distintas. Uno era el que se habia
convertido en los dltimos afios en tradicional. El otro, el que pretendia dar una ade-
cuada leccién de lo que debe ser un auténtico “entierro de la sardina”. Se trata evi-
dentemente de dos parodias de entierro, una que se considera criticamente como
depauperada y otra que pretende ser la auténtica. Las expectativas creadas entre los
periodistas van a verse frustradas. El “entierro de la sardina” de don Claudino Pita,
dirén, “defraudé sus expectativas; en vez de un entierro de la sardina fue en realidad
una parodia de] entierro de la sardina”. Segun sus criticos fue por tanto una parodia
de la parodia de un entierro. ;Es esto una auténtica representacién carnavalesca?
¢Qué es lo que se puede y hasta dénde se puede parodiar en un carnaval?

Pasemos ahora de la fiesta parédica por antonomasia a otro ejemplo bien distin-
10, el de la representacién festivo-ritual de la Semana Santa en Ferrol. La celebracién
de la Semana Santa es una escenificacién religiosa fuertemente ritualizada. Sus
caracteristicas mas notables parecen acuiiarse en Espaiia en el esplendor barroco del
siglo XVI para continuarse en evolucién histérica dentro de unos marcos, al menos
pretendidamente, semejantes. Refiriéndome en concreto a la Semana Santa ferrolana
distinguiré algunos aspectos que sirvan para iluminar la secuencia logica de este tra-
bajo. En primer lugar la potente tradicién “ferrolana” surge en torno a 1945. Durante
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la primera mitad del siglo tan solo se celebraba la procesién principal y una segunda
como corolario de la primera para acompanar a una imagen hasta su iglesia. En e]
momento actual se celebran 17 procesiones. Desde 1945 hasta los afios 60 se produ-
ce un ininterrumpido crecimiento de cofradias, cofrades, pasos y efervescencia crea-
dora de una compleja escenificacién a lo largo de toda la Semana Santa. Los afios
setenta suponen una importante crisis debida a ciertas cortapisas del episcopado y al
ataque frontal de algunos sacerdotes de la ciudad que consideraban la Semana Santa
como un folclore impropio de la religién. Es decir, se plantea también el problema
de la autenticidad, de la “teatralidad” de la representacién.

Durante la dltima década han vuelto a aumentar considerablemente el nimero de
cofrades y la brillantez de las procesiones. Se han pagado y esculpido nuevos pasos
y la participacion ciudadana es masiva y entusiasta. El crecimiento experimentado en
la década de los noventa por las cofradias y celebraciones de Semana Santa en Ferrol
corre parejo con el éxito creciente que estd teniendo en otras ciudades. En esta ciu-
dad no deja de ser paraddjico el hecho de que casi todo el mundo sepa e insista en
que la tradicién es muy reciente, de menos de cincuenta afos. Es decir, una tradicién
de poca antigiiedad en la ciudad, pero asimilada y vivida con notable intensidad. En
cualquier caso, los ferrolanos han pasado a vivir otra importante paradoja comiin a
las de otras ciudades: no pocos de los cofrades, que sacrifican su tiempo y su dinero
y que apoyan con convencido entusiasmo la Semana Santa ferrolana, se autodefinen
como no creyentes. La situacién vuelve a colocarnos ante importantes aporias.

Como vemos, los dos momentos de expansién de la Semana Santa ferrolana, que
asume como propia la tradicién de otras ciudades espafiolas, coinciden con dos
momentos histéricos de signos bien distintos. Podemos preguntarnos si el primer
momento, los afios de la posguerra espaiiola, que suponen pricticamente una inven-
cién de la tradicién, constituyen un momento mas auténtico y espontdneo que el de
su expansién en los afios noventa. El primer momento parece responder a una coyun-
tura en que parte importante de la poblacién espafiola protagoniza un ferviente movi-
miento de revitalizacién religiosa. El segundo encaja en un momento mucho més
escéptico ideol6gicamente, pero en el que se vive la importancia de salvar “patrimo-
nialmente” tradiciones, fiestas, actividades culturales, con una mayor conciencia de
simulacro o teatralidad y donde parece especialmente claro que no es necesario, para
revivir una antigua costumbre, el participar de las convicciones y creencias propias
de la época histérica cuyo esplendor se imita.

Simulacro, espontaneidad, autenticidad se conjugan evidentemente de formas
muy distintas. Los ejemplos presentados nos hablan de un continuo de gradaciones,
de un mas a un menos en cada una de estas caracteristicas. Si atendemos al ritual que
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va degenerando en especticulo folcldrico o turistico, podemos preguntarnos dénde
esta la distincién entre una “tradicién genuina”, una revitalizacién cultural, una fal-
sificacién folclérica, una cultura de elite, etc. Esta gradacién nos muestra una serie
de intermediarios entre las manifestaciones culturales y las representaciones patri-
moniales.

¥ kK

El concepto de patrimonio, antes centrado en la conservacion de objetos se han
ido abriendo paulatinamente a la conservacién y revitalizacién de actividades tales
como fiestas, ritos y actividades culturales de corte tradicional. Los objetos etnogra-
ficos conservados in situ tienen también més posibilidades de ser presentados de una
forma menos fragmentaria y més integral, mds encarnada en la actividad vital de las
gentes. Si antes se patrimonializaban elementos pertenecientes a épocas histéricas
pasadas, de alguna manera ya muertos, encerrados en un marco espacial o segrega-
dos para su conservacién al 4mbito de un museo, hoy dfa se superan continuamente
estos limites espaciales y temporales. Se llega en la patrimonializacién hasta el
momento histérico actual y en espacios no necesariamente separados del vivir coti-
diano de la gente. Con ello, el caracter de “simulacro” que necesariamente tiene toda
acciéon patrimonial se acerca y a veces se confunde con las cotas de autenticidad-
simulacro que ordinariamente tiene cualquier actividad tradicional pretendidamente
espontanea. En los dos ejemplos propuestos, los carnavales y la Semana Santa, nos
es imposible distinguir entre actividad genuina y actividad patrimonializadora. Todo
ello nos hace concebir en miltiples ocasiones el objeto patrimonial como objeto
etnografico en pleno sentido de la palabra. El living style, la manera viviente de pre-
sentar al hombre en accidn, cobra nuevas posibilidades de dignidad, ya sea porque el
hombre interpreta y actda satisfecho de su interpretacién, ya sea porque muchas
veces es dificil distinguir entre actor y espectador o ya sea porque se hacen borrosos
los limites entre lo genuino y la representacidn teatralizada de la propia vida. Cada
vez el cardcter fragmentario de la actividad se halla menos segregado de la vida a la
que pertenece. Cada vez se patrimonializa mds el cambio social de nuestra propia
vida y cada vez la actividad patrimonializadora forma parte de nuestra manera mas
genuina y espontanea de vivir cada dia.

A lo largo de nuestra exposicién, hemos atendido a la manera como podemos
hacer palabras con objetos en el mundo del patrimonio. Hemos empezado por la
manera de categorizar con el ordenamiento de objetos descontextualizados. Hemos
atendido al giro en la orientacién del patrimonio desde el objeto estético hacia el
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objeto etnografico y hemos presentado la vida humana como espectaculo, como
manera de dar vida y realidad humana a los objetos. De esta manera, las posibilida-
des de hacer palabras con las cosas han adquirido un nuevo horizonte antes imposi-
ble o insospechado. En realidad, estamos aprendiendo social y culturalmente a vivir
con nuestros recuerdos, a contemplar la vida humana como especticulo de nuestra
propia vida. Por supuesto que las ideas més sofisticadas, precisas y complejas debe-
rdn seguir siendo expresadas con palabras, sea en libros, sea a través de medios
audiovisuales, sea en los paneles de la exposicién o en la palabra del gufa-protago-
nista. Pero el objeto aportard no pocas ideas y la inmediata captacién de una extra-
ordinaria riqueza humana. Nuestro amor por los objetos contemplados en la investi-
gacién de campo podrd corresponderse, en ciertos aspectos, ¢on el atractivo que hoy
dia nos brindan los objetos como medio de explicar, en empiria expresiva, profundi-
dades y complejidades del vivir humano.
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