DEL FOLCLORY EL PATRIMONIO CULTURAL INMATERIAL
EN COLOMBIA. REFLEXIONES CRITICAS SOBRE DOS
CONCEPTOS ANTAGONICOS.!

ALVARO ANDRES SANTOYO

Durante la ultima década el campo cultural en Colombia, al igual que
en otros paises latinoamericanos y del mundo, ha visto el surgimiento y
posicionamiento de un nuevo sujeto de discusion: el patrimonio cultural
inmaterial (PCI). Jalonado desde 2001 por el programa de Obras Maestras
del Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad y desde el 2003 con la
adopcion de la Convencién para la Salvaguardia del PCI, ambos liderados
por la UNESCO, hoy en dia el PCI se ha instalado en la esfera pablica como
un discurso alrededor del cual confluyen instituciones, actores sociales
y recursos, al tiempo que empieza a generar algunos debates politicos y
académicos interesantes que buscan desenmascarar la supuesta neutralidad
que suele evocar el término de patrimonio cultural, al ser de todos y de nadie
al mismo tiempo. Ahora bien, tras mds de una década de politicas publicas
orientadas a fortalecer los procesos de creacion y fortalecimiento cultural, la
irrupcién del PCI parece actualizar algunas nociones de cultura que se creian
superadas.

En efecto, se pueden apreciar dos reacciones diferentes a la escucha del
término de patrimonio cultural inmaterial. Por un lado, las mentes de la gente
parecen detenerse primero en las dos primeras palabras y, por afiadidura, en
la tercera, la cual empieza a funcionar simplemente como un adjetivo, ex6tico

1 Este articulo es fruto de la investigacién Observatorio de Patrimonio Cultural MIA, financiada por el ICANH, Colcien-
cias y la Fundaci6n Erigaie.

[ 109 ]



aun en el campo cultural. Este proceso mental no es neutral, pues suele
evocar una serie de ideas, practicas y discursos asociados principalmente
con la arquitectura, la archivistica, la arqueologia, la restauracion de bienes
muebles y las artes plasticas, disciplinas cuyos productos y/u objetos de
estudio eran los Unicos considerados, desde el punto de estrictamente
institucional, patrimonio cultural delanacién. Por el otro, la segunda reacciéon
frente al PCI consiste en que el oyente hace énfasis en la tercera palabra,
creando inmediatamente asociaciones con términos como folclor y cultura
popular, estableciendo una continuidad entre ellos. Ejemplo de esta reacciéon
son las palabras de una reconocida antropologa-videasta colombiana que
construy6 su carrera durante las décadas de 1970 y 1980 en la instalacion del
II Encuentro Sobre Patrimonio Cultural Inmaterial en Colombia’: el PCI, el
folclor y la cultura popular son la misma cosa; sélo que hablar de PCI implica
el reconocimiento institucional que hasta ahora no se habia dado al folclor y
a la cultura popular.

Para ella, no existe entonces diferencia alguna entre los términos y los
agentes que acttian en el campo cultural pueden seguir trabajando en la misma
direccién que han venido haciéndolo. Sin embargo, esta postura que celebra
el reconocimiento de lo intangible no alcanza a pensar las implicaciones de
nombrar una expresion cultural como patrimonio cultural de la nacién. Es
decir que no logra tener en cuenta la carga de institucionalizacion, gestion
y burocratizacion, asi como la inserciéon en nuevos circuitos econdémicos,
politicosy sociales, que sufren los grupos sociales cuyas expresiones culturales
son objeto de una declaratoria o inclusion en una lista de este tipo.

En este tipo de reacciones no existe un momento minimo para la
reflexién sobre las implicaciones del concepto de PCI, los contextos sociales
de su emergencia, las relaciones con términos como los antes sefialados
o con otros como el de diversidad cultural y globalizacion. En sintesis,
durante los pocos afios de vigencia el PCI en Colombia parece no existir
una reflexion sistemadtica sobre el mismo, sus posibilidades y limites, pues
al celebrarlo como un logro, se olvida todo el lastre institucional que implica
la patrimonializacién de una manifestacion cultural, o bien se pasa a la
aplicacion de técnicas y practicas propias de la conservacion del patrimonio
cultural mueble e inmueble al inmaterial.

2 Este encuentro, organizado por el Ministerio de Cultura de Colombia, realizado en noviembre de 2008 y cuya asistencia era por
invitacion, se presentaba como la continuacion de un evento similar realizado en 2005. Su objetivo era discutir diferentes experiencias
relacionadas con la gestién del PCI en el pais, con el fin de construir y discutir con los asistentes las Bases para una politica piiblica
sobre PCI en Colombia.
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Es entonces cierta incomodidad intelectual y politica frente a este
estado de cosas la que me ha llevado a emprender un analisis critico sobre
la adopcion del PCI en Colombia. Con el fin de desnaturalizar este proceso
y un sentido comun en el que priman las ideas de neutralidad politica y una
visién consensual frente al patrimonio cultural, ya que en general se suele
pensar que ante él las diferencias pierden importancia y los conflictos se
apaciguan, propongo conceptualizar el PCI como un discurso, en el sentido
que Foucault otorga este ultimo. Esta forma de concebir el PCI permite
mostrar el caracter contingente y situacional del PCI e implica realizar un
analisis que de cuenta de los conceptos, practicas, instrumentos y relaciones
entre actores sociales que constituyen dicho discurso. Ahora bien, plantear
la discusién en estos términos implica también ir mas alla de la terminologia
construida estrictamente en términos de PCI y de su aparente novedad y
buscar las asociaciones que se construyen alrededor suyo. En consecuencia, la
investigacion forzosamente tiene que abordar nociones como folclor y cultura
popular y las précticas relacionadas con su gestion: convenios, inventarios,
manuales, registro, declaratorias y planes de salvaguardia los inventarios
entre otros. AGn mds si tenemos en cuenta, como plantea Ochoa, que “el
término [PCI] desplaza al de folclore, aunque hereda muchos de sus rasgos.
Sin embargo, el término de patrimonio inmaterial posee mas conflictos que
el de folclore” (Ochoa, 2003: 115). Aunque los problemas conceptuales son
fundamentales para entender el discurso del PCI, como bien sefiala Lacarrieu
(2008) otro eje de igual importancia y estrechamente relacionado con la
conceptualizacion es el de la gestion del mismo. No obstante lo anterior, vale
la pena mencionar que lo relacionado con el problema de la gestion del PCI
sera objeto de un texto diferente.

Teniendo en cuenta lo anterior, este articulo presenta una reflexién
sobre los elementos conceptuales que constituyen el discurso del PCI en
Colombia. Propongo entonces un andlisis de los conceptos de folclor y
patrimonio cultural inmaterial a partir del cual doy cuenta de las diferencias
existentesentreambos términosen cuantoa: 1)los contextosenlos queemerge
cada uno, 2) el tipo de colectivos sociales a los que se refieren, 3) la forma
de pensar la tradicién, el cambio y las “amenazas” que los acechan y 4) los
procesos de institucionalizacién de cada uno de ellos. Estos aspectos remiten
a cuestionamientos mas generales sobre aquello que podriamos denominar
las politicas de la identidad nacional, en las que se discute la definicion de los
tipos ideales de ser nacional, asi como la construccion de colectivos que lo
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encarnen y, de paso, aquellos que seran excluidos. En este sentido, el anélisis
de los conceptos de folclor y patrimonio cultural inmaterial permiten un
acercamiento al pensamiento de la alteridad, en nuestro caso en Colombia.
Elarticulo estd organizado en cuatro partes, cada una de ellas dedicadas
a analizar un elemento del discurso del PCI en Colombia. El primer apartado
presenta un analisis del término folclore, que sefiala su relacion estrecha con
el problema de la creacion de la nacion bajo el paradigma de la creacion de un
pueblo nacional homogéneo. En el segundo apartado se empieza a poner en
perspectivael folclore y el PCI, teniendo como eje comparativo lamodernidad
y la globalizacién como los contextos ideolégicos, econdémicos y politicos en
que surgen esos conceptos; contextos que ademas son pensados como una
amenaza para las expresiones culturales cobijadas por cada vocablo. En el
tercero se profundiza en el patrimonio cultural inmaterial en si, resaltando las
noclones de cultura en él vehiculados, las relaciones con el reconocimiento de
la diversidad étnica y cultural y su proceso de institucionalizacién en el pais.
En el cuarto y dltimo apartado se continua el ejercicio comparativo, centrado
esta vez en las nociones de pueblo y comunidad en tanto colectivos asociados
con el folclore y el PCI respectivamente. El objeto dltimo de centrarnos en
dichos colectivos sociales es demostrar la diferencia radical que existe entre
folclore y PCI pues cada uno se refiere a grupos totalmente diferentes y esto,
de forma independiente a que el apartado cierre con una critica al papel casi
utépico que se otorga a las “comunidades” en el discurso del PCI, asi como
las tensiones emergentes entre ésta y los expertos durante procesos como la
gestién de e investigacion sobre las manifestaciones culturales en cuestion.

En Colombia, la introduccion de la categoria de patrimonio cultural
inmaterial ha traido consigola busqueda interna de expresiones culturales que
sean consideradas dignas de entrar en tal denominacion. En este proceso, la
primera reaccion ha sido voltear la mirada hacia lo cominmente denominado
folclore, es decir, hacia las multiples fiestas, festivales y carnavales existentes
en el pais. Tal como lo demuestra el hecho de que entre las primeras
veinticuatro expresiones culturales incluidas bajo la categoria de PCI en
la Lista de Bienes de Interés Cultural Nacional (B.I.C.N) elaborada por el
Ministerio de cultura, dieciséis son del tipo mencionado anteriormente y otras
dos estdn directamente asociadas a ellas. Las otras se refieren a dos objetos/
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artesanias y a cuatro grupos étnicos. En este primer momento, se debe tener
en cuenta que la mayor parte de las expresiones denominadas como B.I.C.N
lo fueron mediante actos legislativos en el Congreso de la Republica, en los
cuales prima el interés politico de los ponentes en el Congreso y que pocas
veces esta sustentado en una investigacion previa o bien en la consulta con
las comunidades. Sintomatico de la actitud estatal frente a las expresiones
intangibles o inmateriales de la(s) cultura(s), este hecho plantea algunos
interrogantes sobre las relaciones existentes entre el PCI y el folclor por un
lado y sobre los actores sociales involucrados (comunidades y expertos) y lo
métodos de identificacion de las expresiones culturales por el otro.

En este sentido, vale la pena mencionar que histéricamente las
expresiones culturales generalmente identificadas como parte del folclor,
ya sea local, regional o nacional, caben bajo el término de cultura tradicional
y popular. Nocién que en su origen estd construida bajo la idea de una
oposicion entre la “cultura” de las clases altas y aquella de las populares.
Divisién que parte, en primer lugar, delaidea de que la cultura es una especie
de ente compuesto por un conjunto de rasgos que pueden ser claramente
delimitados e identificados con un grupo social particular y, en segundo
lugar, de la creencia en que la “cultura” de los grupos hegemonicos o alta
cultura es superior a aquella del resto de grupos. En este sentido, el concepto
de folclor se encuentra histéricamente determinado por este doble prejuicio;
es decir, es entendido como las expresiones culturales que representan la idea
de pueblo nacional creada por las elites.

En efecto, como plantea Segato, la nocion de folclor reposa en tres
conjuntos de ideas cuya contingencia es importante analizar para establecer
su diferencia con el PCI. El primero es la idea de Folk o pueblo, que estd en
estrecha relacion con los términos comunidad, clase o camadas populares. El
segundo con la idea de nacion, es decir, con la identidad, a su vez asociada
y contrapuesta al pueblo. El tercero y ultimo conjunto con la idea de
tradicién, la cual estd relacionada con las nociones de cultura, costumbre,
conservadurismo, pasado, transmision (Segato, 1992:15).

Pueblo, identidad y tradicién subyacen entonces en el concepto de
folclor. Asi, se supone que las expresiones folcléricas son concreciones
de estos tres aspectos, cuya interpretacion se da en el marco general de la
construccién de la nacion. En efecto, es en este Gltimo proceso que surge el
interés por identificar expresiones culturales que representen el sentir o el
caracter nacional. Sin embargo, se debe resaltar que la bisqueda de estos
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rasgos estd determinada por el ideal de integracion que acompana cada uno
de los momentos o etapas que atraviesan las sociedades de tipo nacional en
la construccién de ese caracter. En efecto, uno de los primeros aspectos de
la consolidacion de los estados-nacién americanos y europeos, en los siglos
XIX y XX, fue la preocupacion por la creaciéon de una identidad nacional; la
cual abarca procesos tan disimiles como la politica de la lengua, el sistema y
los programas educativos, la burocratizacion del Estado, la identificacion del
individuo y la descripcion y puesta en museo del pasado y del folclore.

Acudiral “pueblo”, asusformasdehablar, vestir, festejar orelacionarse,
entre otros aspectos, ha servido entonces para construir la ilusién de una
nacién que no cambia, de poseer una tradicion sélida de la cual enorgullecerse
ya que resiste a los embates de la modernizaciéon. En este sentido el pueblo
es solamente rural, campesino, pues la ciudad implica transformacién y en
ciertos momentos industrializacion. Como propone Thiesse:

el pueblo, al estar cerca del suelo, es la expresion mas autentica de la
relacion intima entre una nacién y su tierra, del largo amoldamiento
del ser nacional por el clima y el medio. El alma de la tierra natal y
el espiritu ancestral se encarnan en el Pueblo que habita el campo. ...
Las costumbres campesinas, inicialmente juzgadas dignas de interés
Unicamente en tanto vestigios de la cultura ancestral, se convierten
también en simbolos de la patria y en referentes éticos (Thiesse,

1999:163).

Ahorabien, parallegar a convertirlas en simbolos, primero fue necesario
un trabajo de recoleccion y descripcién de tales costumbres a lo largo y ancho
del territorio de los noveles estados-nacion.

Asi, se podria decir que en Colombia algunos de los antecedentes del
interés por resaltar o dar a conocer las expresiones culturales asociadas al
pueblo, pueden ser las descripciones que de las costumbres de los diferentes
grupos sociales existentes en el pais hicieran la Comision Corografica dirigida
por Agustin Codazzi durante la década de 1850, o bien aquellas presentes en
el Museo de Cuadro de Costumbres y Variedades publicado por El Mosaico
(1866). Estos trabajos fueron importantes en la segunda mitad del siglo XIX,
ya que a través de ellos las élites interesadas en la construccién de la naciéon
dieron a conocer a un publico amplio, aunque unicamente letrado, fiestas,
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hébitos, historias, modos de comportamiento y expresiones del mundo rural
de diferentes partes del pais.

Estas primeras descripciones, centradas ante todo en el mundo andino,
los valles del Magdalena y el Cauca y eventualmente los llanos orientales,
crean la idea de un pueblo nacional mestizo, catélico y arraigado en el trabajo
de la tierra. En él, no tienen cabida las poblaciones negras e indigenas, las
cuales son pensadas como marginales, ya que son mds un problema a resolver
que grupos dignos de exaltar como posibles simbolos de la nacién. Idea que
tendra un asidero fuerte en las élites y grupos urbanos del pais hasta bien
entrado el siglo XX, pues es solo desde las décadas de 1950 y 1960 que se
empieza a apreciar un cambio real en la conceptualizacion de tales grupos.
Aunque parezca contradictorio, lo anterior no implica una negacion total de
lo indigena o lo negro, pues algunos elementos como los ritmos musicales de
todas formas han sido apropiados, integrados y neutralizados en el proceso
de mestizaje.

Los especialistas del folclor se han dedicado entonces al estudio y
creacion de esta nocién de pueblo mestizo, sustento de una nacionalidad
homogénea. Recolectando leyendas, historias o cuentos, documentando
fiestas y carnavales, describiendo vestidos, comidas y sabores, folclorélogos
y folcloristas, como suelen llamarse, no han hecho otra cosa que consolidar
la idea del mestizaje y la ilusién de comunidad nacional. De hecho, se han
quedado en la discusion de qué puede ser considerado folclérico o no y en
la delimitacion de las zonas folcloricas del pais (Silva, 1993:148), las cuales
generalmente corresponden ya sea con la division politico-administrativa o
con las regiones naturales del mismo. Adicionalmente, es comtn encontrar en
gran parte de ellos cierto temor hacia el contenido mismo de las expresiones
culturales y su cardcter reflexivo, asi como hacia la incursién de la cultura
de masas. Esta postura ha llevado a la focalizacion en aspectos puramente
formales, es decir, en la estructura del cuento, la vocalizacion, la coreografia
o la teatralizacion, cuya finalidad ultima es agradar al posible espectador
mediante la creacion de cierta idea de autenticidad basada en un formalismo
estéticoy apolitico. En este sentido, los hechos del folclor, como los denomina
Tolosa (1993), terminan siendo las expresiones depuradas de la cultura
popular que representan la especificidad americana.

Asi, encontramos que independientemente de la expresion cultural en
cuestion, el objeto ultimo de estos estudios ha sido, como propone Paez, el
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pueblo, como un hecho esencialmente psicologico. Lo que se busca, en palabras
de este autor, es dar cuenta de:

...ese sentimiento, ese espiritu comin que puede atribuirse
indistintamente a innumerables personas de diferentes estratos
sociales y nivel intelectual. Desde esta 6ptica, facil nos serd observar
cémo ante una determinada creencia algunas personas reaccionan de
manera similar, al igual que lo hacen ante un refran, la mencién de
un hecho funesto o determinado fenémeno meteorolédgico. Es, pues,
este sentimiento compartido que suele manifestarse con variadas
intensidades, lo que nos indica que alli existe un Espiritu popular, un
hecho de procedimiento intelectivo especifico que afecta a las personas
como consecuencia de influencias atavicas transmitidas, basicamente,
por via no letrada (Pdez, 1993:186).

Como se puede apreciar en las palabras de Paez, incluso aquellos que
pretenden expandir el concepto de folclor, buscan dar cuenta de sentimientos
comunes existentes en los individuos de un conglomerado nacional. Si bien
el término de espiritu popular sobrepasa los limites de aquel pueblo rural
y mestizo de los inicios de la preocupacién por la creacion de la identidad
nacional, lareferenciaaindividuos de todoslos estratos sociales lleva implicita
una pregunta fundamental. A saber, aquella sobre el proceso por medio del
cual se aprenden las reacciones frente a los hechos mencionados. Decir que
estas se dan por via no letrada no basta, al tiempo que debilita el argumento
del autor, ya que el marco interpretativo de refranes, hechos meteorologicos,
incluso el humor, estd circunscrito espacial e histéricamente.

Deestamanera, se puede afirmar que el objetivo deilustrar sentimientos
y reacciones estd estrechamente relacionado con el formalismo de las
expresiones promovido por los gestores del folclor. Tal puesta en escena,
en la que absolutamente todos los movimientos estdn bajo control, puede
entonces entenderse como una especie de educacion sentimental, como
escribiera Baudelaire, del espectador; quien de forma inconsciente aprende
cémo reaccionar ante diferentes expresiones culturales.

Ahora bien, hay que reconocer que esta no es la Gnica posiciéon en
el campo de los estudios del folclor. Existe una segunda corriente, mas
académica y critica frente a la postura recién expuesta, que tiene en cuenta el
dinamismo inherente a las expresiones folcloricas. Comparte con la primera
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la misma nocién de pueblo, aunque supera poco a poco el temor a la cultura
de masas y trata de incluir en sus trabajos aspectos de las clases populares
urbanas, con lo cual deja de lado el uso indiscriminado del término folclor
y empieza a utilizar el de cultura popular. Asi, se crea un espacio para ver
en las expresiones populares muestras de resistencia a la dominacion de las
clases altas, logicas especificas de creacion del pasado en la tradicion oral o el
cuestionamiento al orden establecido en los carnavales. Perspectiva que esta
en claro enfrentamiento con la idea de folclor rigido, estatico e inmutable
que pretenden promover quienes se dedican a la “gestion” del mismo. No
obstante, esta segunda aproximaciéon converge momentdneamente con la
primera, en lamedida en que también busca rasgos comunes a las expresiones
culturales y en cierta medida mantiene vigente el velo de la autenticidad.
Para los exponentes de esta segunda corriente, el folclorélogo

debe llegar, por medio de comparaciones sucesivas, de busquedas
penosas y de deducciones cientificas, a la raiz misma de la copla, del
mito, la leyenda ... hasta establecer su conexion con el pasado muchas
veces oscuro de los distintos pueblos que han formado una nacionalidad
(Pineda citado en Silva, 1993:145).

Estas dos posiciones encierran sin embargo una diferencia fundamental,
relacionada conlanocién de culturadela cual son tributarias y el espacio social
en el cual pretender actuar. Asi, encontramos que la primera aproximacién,
aquella ligada a la gestion, piensa la cultura en términos de rasgos discretos
que pueden ser aislados de sus lugares de produccion para ser insertados o
puestos en circulacién en otros espacios, el de los simbolos nacionales y el
del mercado capitalista. En este sentido, las expresiones folcloricas deben
ser vistas, por un lado, como referentes inmutables en la construccion de
la identidad, los cuales seran aprehendidos mediante puestas en escena
que ocuparan el tiempo de actividades lidicas en las escuelas y el de ocio
de los habitantes de la nacién; por el otro, como productos culturales, como
mercancias cuyo valor se define a partir del grado de cercania que tienen con
el pueblo, es decir, con su capacidad para crear la ilusiéon de una supuesta
autenticidad ancestral.

Por su parte, la segunda aproximacion se encuentra a medio camino
entre estanocion tipoldgica dela cultura y otra que hace énfasis en los procesos
simbélicos y en la creacion de significados. Por un lado, sigue presente la
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creencia en la idea de un pueblo medianamente homogéneo y nacional sobre
el cual se puede predicar algo a partir del estudio de expresiones concretas. Por
el otro, dejadelado el problema del formalismoy se pasa a dar cuenta del papel
que dichas expresiones juegan en la interpretacion de los procesos sociales e
histéricos. Tal es el caso de los folclorélogos que trabajan sobre expresiones
orales como la leyendas, los mitos o refranes, quienes ven el contenido de
estos ejemplos de resistencia popular (Silva, 1993), elaboraciones locales de la
historia (Morales, 1993) o conceptualizaciones de transformaciones sociales
mads amplias como el paso de lo rural a lo urbano (Bolivar, 1993).

Tanto en el lenguaje del folclor como en el mds reciente del patrimonio
cultural inmaterial, estd presente la preocupacién por el cambio y la
vulnerabilidad de las expresiones culturales. En el primero, el gran peligro
es el proceso de modernizacién, mientras en el segundo lo es la globalizacién.
Aparte de dejarnos intuir los contextos histéricos en los cuales surgen estos
discursos, es necesario buscar en profundidad su diferencia y preguntarse
sobre aquello que expresan realmente la modernizacion y la globalizacion
vistas como amenazas a las expresiones culturales, en nuestro caso de tipo
inmaterial. Esto, partiendo de la hipétesis de que esta divergencia no es
s6lo semantica sino que propone en el fondo una forma de acercarse a tales
expresiones culturales, por ende, al hecho de que el PCI implica problemas
mas complejos que el folclor, el cual seria simplemente un elemento mas que
cabe en el marco del primero.

Como se mostro en el apartado anterior, la perspectiva dominante en el
discurso sobre el folclor es aquella que busca crear una ilusion de autenticidad
mediante el establecimiento de un lenguaje estandarizado en la ejecucion/
presentacion de los denominados hechos folcloricos. Ahora, para crear esa
ilusion se recurre a la seleccion minuciosa de expresiones que muestren una
relacién con la idea del pueblo campesino mestizo, a su vez asociada con la
ausencia de cualquier elemento sinénimo de lamodernizacion. Asi, laimagen
ideal de los festivales folcléricos nos la ofrece Tolosa al escribir:

...[estos] son eventos que tienen como principal objetivo la difusién de
hechos y entes folcloricos, en cualquiera de las diversas manifestaciones
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que presentan. Aquella se hace mediante las presentaciones pablicas de
musica, canto, copla, danza, al igual que la muestra de los articulos que
ejecuta el hombre con su capacidad de creacién manual, pero sin que en
ellos intervenga el aspecto mecdnico, tal es el caso de las artesanias. De
la clasificacion de lo folclorico tampoco se pueden separar las comidas
tipicas, la vivienda, los festejos religiosos y profanos, los mitos, las
supersticiones y los agleros... (Tolosa, 1993:250).

El primer elemento perturbador, asociado a la modernizacién, es
entonces la posible inclusién de elementos mecédnicos en la elaboraciéon
o ejecucion de esos entes folcloricos. En este sentido, encontramos que la
modernizacién representa para el folclor una amenaza, en la medida en
que puede socavar el principio de autenticidad hasta entonces construido.
En efecto, vale la pena recordar que es en el contexto de industrializacién y
urbanizacién que surgen los estados-nacion y la preocupacién por buscar los
fundamentos de la identidad nacional. La cual, siguiendo a Thiesse (2001),
ha sido construida sobre la imagen de las costumbres de los campesinos en
tanto relacionados con la tierra, es decir, en tanto raiz de la nacionalidad. Asi,
la modernizacion representa la antitesis de los esfuerzos de los folcloristas,
quienes han efectuado su trabajo en contraposicién a ésta. Es mas, el tipo
ideal de pueblo construido y promovido por las elites parte precisamente de
la negacion de los procesos de transformacion social que viven las sociedades
de tipo nacional, que generan el ambiguo sentimiento de nostalgia por el
pasado, pues al mismo tiempo se desean los beneficios del mundo en proceso
de industrializacion.

En este contexto, la nocién construida de pueblo puede ser vista como
un dispositivo de control. Da las pautas de lo que puede llegar a concebirse
como verdaderamente nacional o no, descalificando expresiones de origen
popular que no sean acordes con los parametros establecidos del pueblo como
campesino, mestizo, catolico. Es el caso, por ejemplo, de las producciones
culturales de las denominadas, siguiendo la terminologia frecuentemente
empleada, clases populares de las ciudades, que empiezan a mezclar la
herencia del mundo rural con elementos de la sociedad de mercado. En
efecto, ésta es el segundo elemento con el cual los folcloristas tienden a
asociar la modernizacién. En consecuencia, los grupos populares urbanos
son percibidos como agentes del desorden que atentan contra el purismo
que se pretende rescatar con la ejecucion aséptica de los considerados hechos

| 119



folcléricos. Al negar cualquier posibilidad de considerar como folclor las
expresiones populares urbanas, los guardianes de la autenticidad no hacen
otra operacién que ahondar en la oposicion, ya sefialada por Williams (1972),
entre el campo y la ciudad. Es decir, toman al primero como el lugar de las
costumbres perdidas en la segunda y a las cuales es necesario volver para
despertar el sentido de pertenencia.

A mododeilustracién de este segundo aspecto delamodernizacién, vale
la pena citar en extenso la opinion de Tolosa, quien elabora de forma sintética
la relacion entre la incursién de lo popular, la pérdida de la autenticidad y el
espectador, en este caso, un extranjero. Al respecto, escribe lo siguiente:

En Colombia son cuantiosas las manifestaciones folcloricas... aunque
es bueno advertir que muchos de los festivales que se definen como
folcléricos cambian esa naturaleza volviéndose populares, v en el peor
de los casos populacheros. Ese es uno de los mds graves problemas
por los que atraviesa el folclor colombiano, ya que se mezclan muchas
manifestacionesquenosonfolcloricasy sedifundencomosiasilofueran.
Entonces, el espectador adquiere este conocimiento deformado y lleva
consigo la imagen de un pais que no es verdaderamente autoctono...
se hace necesario seleccionar, en forma adecuada, las representaciones
folcléricas que a nombre de Colombia visiten paises extranjeros, para
que respondan a patrones correctos de autenticidad. No quiere decirse
con esto que grupos que no copen las expresiones folcloricas, cuyo
trabajo sea de indole popular, no puedan presentarse en escenarios
extranjeros. Simplemente, se hace indispensable clasificar los grupos
en el género que les corresponde, definiendo su clase y naturaleza. Esto
facilita su presentacion y define, en forma clara, su hoja de vida y su
objetivo primordial (Tolosa, 1993:252-253).

En sintesis, la modernizaciéon es considerada una amenaza para el
folclor porque enfrenta abiertamente procesos internos de constitucion de la
sociedad nacional, ya que ella estd indisolublemente ligada a la construccion
de la idea del folclor. De hecho, modernizacién y folclor son las dos caras
de la misma moneda. 51 no existiera el proceso de cambio en la sociedad,
¢acaso tendria razén de ser la preocupacion por buscar, establecer y difundir
las raices? Me atreveria a decir que no, puesto que tal sociedad se encontraria
en una especie de estado de plenitud originario. Todo el trabajo de los
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folcloristas puede ser entendido como un esfuerzo por mantener la divisién
entre lo idéntico.

En cuando a la globalizacion se refiere, es importante sefialar que esta
no actia en el mismo escenario de la modernizacién sino que crea otros, pues
aunque representa procesos de cambio, estos no ocurren en el nivel interno,
como si es el caso de lamodernizacion. Tampoco es su preocupacion el asunto
delas identidades nacionales. La globalizacion hace referencia a procesos que
se dan en el orden mundial cuyos efectos se hacen sentir en lugares especificos,
propendiendo por un nuevo acomodamiento de las sociedades nacionales.

Eneste sentido, creo pertinente concebir la globalizacion en los términos
de Boaventura de Sousa Santos, quien propone verla como “el proceso por
medio del cual una condicién o entidad local dada tiene éxito en extender su
rango de accion sobre todo el globo y, haciéndolo, desarrolla la capacidad de
designar a una condicién o entidad rival adversaria como local” (de Sousa
Santos, 1998:348). Lo interesante de esta forma de concebir la globalizacion
radica en el subrayar la simultaneidad de procesos que no son tenidos en
cuenta cuando se la concibe simplemente como la expansion del capitalismo
a lo largo y ancho del planeta. Estos procesos son la expansion exitosa de
un fenémeno local dado y la reestructuracion de localidades especificas para
responder a imperativos transnacionales. Comprender estos dos procesos,
denominados localismo globalizado y globalismo localizado, permite entonces
una nueva aproximacion a la globalizacion (de Sousa Santos,1998: 350).

Ahora bien, el patrimonio cultural inmaterial visto como un discurso
global incluye entonces los procesos mencionados. En primer lugar, actda
como un mecanismo mas para la difusion de ideas consideradas universales
aunque de creacion reciente, como lo son los derechos humanos, el desarrollo
sostenible y la diversidad cultural, tal y como se expresa en la definicién que
del PCI presenta la Convencién del 2003 de la Unesco (Unesco, 2003). En
segundo lugar, implica un cambio en la forma en que los Estados-nacion
han construido los simbolos de su identidad nacional, ya que se ven en la
obligacién de buscar nuevas expresiones culturales que no necesariamente
corresponden al tipo ideal de pueblo nacional. De hecho, ese tipo ideal que
en el caso colombiano, e incluso latinoamericano (Brunner, 1987 citado en
Yudice, 2002) era asociado al mundo campesino y mestizo es el que mas
sufre con la globalizacion, pues bajo la 6ptica de la diversidad cultural pierde
gran parte de su poder de cohesion, al menos en el discurso oficial; esto,
independientemente del voto constitucional por la multiculturalidad y la
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plurietnicidad. Asi, entran en el escenario las expresiones culturales de los
grupos étnicos, al tiempo que lo hacen aquellas de los campesinos y de los
grupos urbanos.

El caracter negativo de la globalizacion tiene otras facetas ligadas a los
procesos estrictamente economicos a ella asociados. En efecto, la expansion
del modo de produccién capitalista y del mercado tienen impactos reales
en diferentes lugares de un mismo pais, por lo tanto, afectan directamente
a grupos sociales concretos. Como plantea de Sousa Santos, ejemplos del
globalismo localizado son los enclaves de libre comercio, la deforestacion
y la destruccion masiva de recursos naturales o bien la conversiéon de una
agricultura de subsistencia en una orientada hacia la exportacién. Procesos
que tienen consecuencias soclales, economicas y politicas en las comunidades
donde se llevan a cabo esas actividades.

Asi, la globalizacion trae consigo la preocupacion por la salvaguarda de
algunas expresiones culturales inmateriales que, a diferencia de la dialéctica
entre modernizacion y folclor, serdn situadas en espacios mundiales y no
nacionales. Sin embargo, como ha ocurrido con el folclor, el PCI corre el riesgo
de promover la estandarizaciéon de los aspectos formales de las expresiones
culturales, con el fin de que realmente sean del agrado del consumidor
internacional. En este orden de ideas, es posible postular que el PCl es a la
globalizacion economica, lo que el folclor es a la modernizacion, siendo la
comunidad y el pueblo los colectivos que estan respectivamente en juego.

Trabajar sobre el patrimonio cultural de la nacién implica hacer frente a una nociéon
de cultura cuyos fundamentos epistemoldgicos guardan adn algunas huellas del
pensamiento social del siglo XIX. En especial, la idea, compartida con los folcloristas,
delaexistenciade un conjunto deelementos que conforman aquello que se denominaba
las artes de la civilizacion y cuya posesion, o no, permite dar cuenta del nivel de
complejidad de las sociedades. Obviamente, el tiempo ha transcurrido y la reflexion
en torno a las formas de comprender la sociedad ha dado lugar a un sinndmero de
discusiones que han llevado a dejar de lado el término artes de la civilizacion y la
logica clasificatoria que lo sustentaba. No obstante, hasta hace relativamente poco
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tiempo, la descripcion y la comprension de las diferentes sociedades continuaban
pasando por la busqueda de conjuntos de rasgos discretos.

Mientras la discusiéon en el ambito académico, en especial en las
ciencias sociales, llegaba a la formulacion de una nocién de cultura en
términos de procesos histéricos y simbélicos de construccion, interpretacion
y organizacion de la realidad (Serje, 2002:128 y ss), en el campo de la gestion
persiste el interés por identificar elementos y rasgos concretos. De hecho,
el concepto de patrimonio cultural, cuya conceptualizacion se encuentra a
medio camino entre la academia y la gestién, es interesante porque permite
observar, entre otros aspectos, el estado del didlogo entre tales esferas de la
sociedad. Su definicion es entonces el saldo del enfrentamiento entre la l16gica
simbolica y la l6gica cosificadora, por utilizar el término de Handler (1984),
en un momento determinado de la historia, ya sea mundial o nacional.

En este sentido, se puede afirmar que hoy en dia, en Colombia, es el
segundo tipo de logica el que prima en la elaboracion de las politicas publicas
y de la legislacién. De hecho, tras la legislacion vigente?, es posible percibir
los trazos de una racionalidad instrumental que, en aras de la sublimacion de
la nacionalidad o de la identidad nacional, tiende a crear un panteon de bienes
de interés cultural nacional (B.I.C.N.). Sin embargo, cabe la pregunta sobre
cémo son entendidos los principios de multiculturalidad y plurietnicidad
proclamados constitucionalmente cuando de patrimonio cultural se trata,
pues, aparentemente, la definicién propuesta en la Ley General de Cultura
puede aplicarse sin problema alguno a una nacién que no tenga en cuenta
tales adjetivos. ;En qué consiste entonces la expresién de la nacionalidad
si no es simplemente en el recién denominado panteon de bienes de interés
cultural o Lista para ser exactos? En este sentido, se puede pensar que tal
conceptualizacion, en la medida que obedece a la légica cosificadora,
indirectamente termina por neutralizar el reconocimiento de la diferencia
étnica y cultural, porque lo Gnico que rescata o declara como B.I.C.N.
son las concreciones de los procesos simbolicos que justifican el hablar de
la existencia de diferencias. Sin embargo, el parecer de las “culturas” y las
“etnias” que constituyen la nacién no es tenido en cuenta al momento de
registrar algunas de sus expresiones culturales en la Lista de B.I.C.N.

3 “El Patrimonio Cultural de la Nacion est4 constituido por todos los bienes y valores culturales que son expresion de la nacionalidad
colombiana, tales como la tradicion, las costumbres y los hébitos, asi como el conjunto de bienes inmateriales y materiales, muebles
e inmuebles, que poseen un especial interés historico, artistico, estético, plastico, arquitecténico, urbano, arqueoldgico, ambiental,
documental, literario, bibliografico, museoldgico, antropoldgico y las manifestaciones y las representaciones de la cultura popular”
(Ley 397 de 1997, Titulo II, art. 4°).
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Es mas, sorprende que sea solo tras la promulgacion de la Convencién
del 2003 de la UNESCO que en Colombia nace el interés por incluir en
dicha lista expresiones culturales que representen la diversidad cultural.
En efecto, hasta el 2004 tal instrumento Gnicamente daba cuenta de bienes
muebles e inmuebles asociados con la sociedad dominante de los diferentes
periodos historicos vividos: por ejemplo, edificaciones y objetos de los
periodos colonial o republicano. Las sociedades amerindias destacadas eran
aquellas del pasado, que supuestamente ya no existian y habian dejado algin
tipo de bien monumental (San Agustin, Tierradentro, Ciudad perdida)
digno de tener en cuenta en la creacion de la 1lusién del pasado glorioso. Sin
embargo, en los 12 afios transcurridos entre la Constitucién Politica del 91
y la elaboracion de la Convencion del 2003, ninguna expresion mueble o
inmueble producida por los grupos indigenas, afro o campesinos fue objeto
de un proceso de declaratoria.

Ahora bien, subrayo este ejemplo en términos de bienes muebles
e inmuebles, ya que incluso las expresiones inmateriales asociadas a la
construccién de la nacionalidad colombiana durante la mayor parte de la
historia del pais, es decir, aquellas generalmente relacionadas bajo el nombre
de folclor, nunca fueron objeto de un tratamiento patrimonial. En efecto,
durante el tiempo que se actu6 en términos de folclor, el Estado nunca
tuvo realmente la obligacién de crear un entramado de dispositivos para su
investigacion, manejo, salvaguardia y promocion. Si el folclor se promovia,
era simplemente porque representaba el fundamento del pueblo nacional, no
porque se pensara que estaba en peligro de degradacion o extincién, como
si ocurre cuando se piensa en términos de patrimonio. Asi, de la mano de la
UNESCO el Estado colombiano entr6 en el proceso de institucionalizacién
de estas expresiones.

En consecuencia, se puede afirmar que en el pais, el discurso patrimonial
Unicamente es capaz de abordar la diversidad cultural cuando se piensa en
términos de lo inmaterial. Sin embargo, se debe tener en cuenta que, en
principio, las expresiones culturales de este tipo no corresponden tnica y
exclusivamente a las denominadas anteriormente folclor. De hecho, como se
argumenta mas adelante, conceptualmente tal término ya no tiene cabida en
la discusion pues la nocién de pueblo que se creé con el fin de sublimar una
identidad nacional da paso, en el contexto actual, a aquella de comunidades.

En el contexto de la accion estatal, las ahora denominadas expresiones
culturales de tipo inmaterial son objeto de una serie de dispositivos y
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mecanismos que tienden hacia su institucionalizacién, es decir, que propende
por su aprehension en términos de patrimonio. En este sentido, encontramos
que en el 2004 se crea el Comité de Patrimonio Cultural Inmaterial cuya
funcién es recomendar al Ministerio de Cultura acciones tendientes a la
creacién y fortalecimiento de politicas publicas a partir de los lineamientos
generales dictados por la Convencién del 2003. Con el fin de asesorar a este
comité, en el 2005 nace el Grupo de PCI que, anclado en la Direccion de
Patrimonio del Ministerio, tiene por misién la formulacién de lineas de
politica ptblica para el PCI, siguiendo, claro estd, los parametros dela politica
de patrimonio cultural desarrollada por la Direccion de Patrimonio. Es decir,
los lineamientos del Programa de Inventario de la Direccién de Patrimonio,
el cual esta disefiado pensando en bienes muebles e inmuebles y actda bajo
una légica de la monumentalidad promovida por el Consejo de Monumentos
Nacionales y cuyos principales criterios son estéticos, historicos, artisticos y
arquitectonicos.

El proceso de institucionalizacion de lo inmaterial se cifie estrictamente
alos lineamientos de este ultimo Programa. Asi, mds que aceptar el desafio de
crear nuevos conceptos y metodologias para tratar con este tipo de expresiones
culturales, encontramos un intento por amoldar lo inmaterial a los esquemas
disefiados para lo mueble e inmueble. Paradéjicamente, bajo este enfoque
lo Gnico que se logra es neutralizar tales expresiones culturales, ya que en
detrimento de su parte simbolica se privilegia simplemente la forma. Asi,
con el proceso de patrimonializacion de lo inmaterial asistimos también a su
folclorizacion, es decir, al énfasis en los aspectos formales y estéticos y a la
depuracién de cualquier contenido politico o conflictivo.

En este contexto, los procesos de inventario, registro y eventualmente
declaratoria a los que son sometidas tales expresiones culturales, y de paso las
comunidades que les dan vida, terminan siendo simples acciones de peritaje
en las que se da una especie de sello de calidad. Falta entonces pensar mejor
este proceso de institucionalizacién y el sentido que se quiere dar a la nocién
de PCI, pues hasta el momento en el ambito colombiano lo nico que se ha
hecho, salvo tres o cuatro casos, es institucionalizar el folclor. Lo anterior,
siguiendo incluso el proceso segin el cual son los expertos o simplemente las
elites politicas quienes definen qué se considera un hecho del folclor. Ejemplo
de esto son las declaratorias en masa que el Congreso de la Republica ha
hecho de fiestas y festivales regionales como B.I.C.N.
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Realmente es importante profundizar la reflexion sobre la orientacion
que se pretende dar al PCI, ya que es menester recordar que el patrimonio
no es algo neutral, sino que implica el surgimiento de disputas en torno al
significado, cuyas consecuencias pueden ser de orden politico, econémico o
social. Como plantea Arantes, en las politicas publicas sobre patrimonio se
atribuyen al menos dos tipos de valor a los bienes culturales. Por un lado
esta el valor de uso, asociado a la naturaleza simbolica y el cual se transforma
de manera continua por el “trabajo social de produccién simbélica” y cuyo
sentido esta anclado en la vida colectiva. Por el otro, el valor de cambio, que
consiste en el modo en que la cultura participa de la politica de identidad
y de los juegos de mercado (Arantes, 2001 citado en Tamaso, 2006:10-11).
En este sentido, no basta con centrar el esfuerzo en promover la elaboracion
de inventarios o en afinar cada vez mas el instrumento hasta ahora disefiado
para tal proposito, es preciso que quienes tienen en sus manos la formulaciéon
de la politica sean capaces de prever al menos algunas de las implicaciones
politicas o econémicas que este tiene para las comunidades. En efecto, no se
puede olvidar que estas tGltimas no conciben la cultura de la misma forma
en que podria hacerlo un antropélogo dedicado a desentrafar el genio de la
humanidad. Para ellas la cultura, pensada como patrimonio, generalmente es
un recurso, un instrumento que permite avanzar en procesos de afirmacién
identitaria, de acceso a servicios publicos e incluso una mercancia para
obtener beneficios economicos. Resulta paraddjico que quienes tienen a
su cargo la formulacion de la politica de PCI no contemplen esta cara de la
cultura, teniendo en cuenta que desde la década de 1990 el Estado colombiano
ha dejado en manos de ésta ultima aspectos que pertenecen claramente al
orden de la politica econémica y social. Se puede afirmar entonces que la
cultura se ha convertido en redentora de problemas sociales, econémicos y
politicos de diferentes localidades, como es el caso de la idea de pensar la
cultura como un recurso para construir la paz (Ochoa, 2003). Es decir, como
una posibilidad para reconstruir el tejido social fuertemente degradado por el
conflicto armado, para luego, indirectamente, pensarla como elemento hacia
el desarrollo.

Como se mencioné anteriormente, en Colombia, las expresiones culturales
de tipo inmaterial percibidas como simbolos de la identidad nacional eran
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concebidas bajo la denominacién de hechos folcloricos. Es decir, eran
aquellas expresiones asociadas al concepto de pueblo que se habia construido
desde los albores del Estado-nacién y a través del cual se creo la ilusion de
un substrato comun, portador de la autenticidad y del arraigo al territorio
nacional. Hasta hace poco tiempo, esa idea de pueblo era coherente con la
politica de las elites que buscaban la homogeneizacion de las costumbres y
la absorcién o civilizaciéon de los grupos considerados marginales o barbaros.
En este contexto, si la nocién de comunidad tenia algin sentido, este debe
ser similar al concepto de comunidad imaginada propuesto por Anderson
(1993) para entender el tipo de lazo social nacional.

Estanocion de pueblo empiezaa ser socavada en las dos tltimas décadas
del siglo XX. En primer lugar, con el reconocimiento de las diferencias
étnicas y culturales existentes en el pais mediante un acto constitucional,
que cuestiona de forma explicita la ilusiéon de homogeneidad construida
durante casi dos siglos y abre el espacio para la intervencion de los grupos
histéricamente silenciados en el escenario politico nacional. En segundo
lugar, los procesos econémicos, politicos y sociales de orden mundial
ayudan a desdibujar el concepto de pueblo campesino, mestizo y catolico, al
proponer nuevas formas de relacion entre los diferentes Estados. En efecto,
el proceso de globalismo localizado tiene la virtud de visibilizar o acentuar las
problematicas que ocurren en puntos especificos de las geografias nacionales.
Lugares que, como propone Serje (2005), son aquellos donde coinciden
intereses economicos nacionales y transnacionales, grupos étnicos, reservas
ambientales, etc.

Esta visibilizacién trae consigo un doble extrafamiento frente a las
costumbres de las sociedades en cuestion. Por una parte, esta aquel que se
produce al interior de la nacién y que lleva a cuestionar el éxito del proyecto
de homogeneizacién, pues esas sociedades estan aqui, a pocos kilémetros de
nuestros hogares. Por la otra, el que sucede a nivel internacional, cuando los
medios masivosde comunicacién reproducen lasnoticias de parajesrecoénditos
y grupos humanos perdidos en la selva, el desierto o en las montafias, cuya
apariencia desafiante queda grabada en la mirada del televidente.

La unidad del “pueblo” se va diluyendo poco a poco y en su lugar surge
entonces un conjunto de sociedades diferentes, que dejan percibir diferencias
culturales importantes y en algunos casos muestran su capacidad de agencia
(otra diferencia frente al pueblo), ya sea al oponer resistencia a los intereses
de actores externos o bien mediante la negociacién entre los intereses de estos
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y los propios. Ahora, es de anotar que los discursos globales de Occidente,
frecuentemente adoptados sin mayor cuestionamiento por los Estados, no se
refieren a estos grupos en términos de sociedad sino de comunidad: nocién
que, como plantea Weber (1995 [1922]), se diferencia de la primera por la
idea de la existencia de un principio de solidaridad en las relaciones sociales.
No obstante, estos discursos no recurren a tal concepto por la observacion de
la solidaridad y la reciprocidad, simplemente imputan indistintamente estas
virtudes a todos los grupos sociales que encuentran a su paso.

En este contexto de fragmentacion de los conglomerados existentes,
el concepto de comunidad es un mecanismo que permite crear una nueva
ilusion de unidad a los ojos de occidente. Las comunidades en cuestion estan
en apariencia claramente delimitadas, son de tamafio relativamente pequefio
y pocas veces alcanzan los bordes de las grandes unidades administrativas en
que estan divididos los estados. Podriamos decir, siguiendo a Balandier, que
con el concepto de comunidad el mundo globalizado expresa cierta nostalgia
por las formas simples y/o mas naturales de existencia, la restitucion del
sentido, la re-personalizaciéon de los lazos sociales y la creacion de unidades
sociales cédlidas (Balandier, 1985: 294-300). Como propone Morales, “la
idea de comunidad evoca los rasgos esenciales de la utopia, dibujando un
movimiento apenas ciclico: ritmo invariable de un entramado social de
consensos Unicos y relaciones carentes de conflicto. El concepto de comunidad
contiene en si mismo la evocacién de un relato social univoco y ordenado,
disefiado para construir el bienestar y la armonia entre los hombres y las
mujeres” (Morales, 2002: 70).

Ademas de calmar el sosiego frente a la pérdida de referentes concretos,
la comunidad es también un dispositivo discursivo de poder. A través de ella
se hace tabula rasa de los conflictos existentes en los colectivos con el fin de
poder intervenir en ellos. Un ejemplo de esto es el hecho de creer que todas las
decisiones se toman por consensoy que a este sellega pacificamente, olvidando
que las comunidades estan compuestas por individuos y grupos moviles con
intereses en muchos casos opuestos. En la actualidad, el caso maés claro de la
ilusién comunitaria en lo que concierne al PCI en Colombia son los Nukak-
maku. Esta sociedad, conformada por diferentes grupos medianamente
autonomos, representa un desafio para quienes pretenden implantar planes
de salvaguardia o de atencion humanitaria, pues simplemente no existe una
voz comun que dé cuenta de los intereses de todos los grupos, y esto, a pesar
del esfuerzo estatal por verlos como geograficamente situados. Entonces,

128 |



las instituciones que trabajan con ellos se ven en la obligacion de satisfacer
ciertas necesidades de cada uno de esos grupos, o quizas, hacer caso omiso de
la fragmentacion existente y pensarlos en términos de comunidad dando asi
por sentado que las acciones llevadas a cabo con un sélo grupo repercuten en
los demas.

Desde un punto de visto pragmatico hay que tener en cuenta, tal y
como propone Chaves, que el concepto de comunidad combina dos tesis.
La primera, es la identificacién de un grupo social con un espacio singular y
limitado, asumiendo “que las relaciones sociales en las que los miembros de
la comunidad participan son mucho mas importantes dentro de ese espacio
que por fuera del mismo” (Chaves, s.f.: 11). De esta forma, tal concepto
crea procesos de exclusién e inclusion a partir del supuesto de que al habitar
un mismo espacio, todos los individuos se conocen entre si. Por su parte, la
segunda tesis busca crear la imagen de coherencia, ya sea promulgando la
idea de un todo armoénicamente integrado, o bien la existencia de un modo
de vida compartido, visto como un conjunto singular e itinerante de reglas
consistente con valores y creencias (Chaves, s.f.: 12).

No obstante lo anterior, los grupos sociales en cuestion no pueden
verse como entes estaticos y sin poder de accion. En efecto, hay grupos para
los cuales la comunidad es algo intrinseco y fundamental, que da fuerza a los
movimientos sociales. A modo de ilustracion, baste mencionar las palabras de
J.M. Cabascango, lider regional de la Provincia de Imbabura y alto dirigente
de la Confederacién de Nacionalidades Indigenas del Ecuador, citadas por
Figueroa:

Este principio de comunidad, ese es un aspecto muy fundamental. O
sea, en nuestra cabeza esta metido ese principio y eso no lo vaa terminar
la colonizacién, toda la influencia externa, la politica de culturacién
o de integracién que el Estado plantea como politica nacional a los
pueblos indigenas. Nosotros hemos mantenido como comunidad esa
fuerza organizativa. Esa base organizativa que esta sustentada en ese
principio de comunidad, de trabajo colectivo, de reciprocidad, eso ni
las sectas religiosas, ni los partidos politicos ni el Estado han logrado
romper (Cabascango, citado en Figueroa, 1997:16).

Por otra parte, desde hace dos o tres décadas encontramos procesos
interesantes de fabricacién de comunidad por parte de estos grupos. Es
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decir que estamos ante casos en los cuales colectivos en apariencia disimiles
internamente, se organizan y se piensan en términos de comunidad con
el objeto de reivindicar la propiedad sobre algo o bien el tener acceso a los
servicios y recursos propuestos por instituciones nacionales o transnacionales.
Este es el caso por ejemplo de grupos de campesinos y colonos que entran
en procesos de reetnizacién, como los Yanacona del Macizo colombiano
(Zambrano, 1993y 1995), los Kankuamo de la Sierra Nevada de Santa Marta
(Gros, 2000, Pumarejo y Morales, 2003), algunos grupos siona y pijao en
el Alto Putumayo (Chaves, 2006) o bien la reciente proclamacién como
comunidades afro de los colonos, campesinos y maestros negros que habitan
en el departamento del Guaviare.

Enestecontexto, el conceptodecomunidad, enunprincipioinstrumento
de dominacién del mundo occidental, es apropiado e instrumentalizado por
grupos histéricamente subordinados con el fin de lograr reivindicaciones
tanto politicas como econdmicas. En consecuencia, se puede afirmar,
siguiendo a Figueroa, que: “la comunidad es una unidad discursiva que ha
servido para llenar de contenidos a las demandas étnicas a través del recurso
de la “naturalizacion” del cardcter comunal de las economias campesinas [e
indigenas]. Sin embargo, tras esta “naturalizacion” se esconden asimetrias
que prefieren no ser reconocidas nien el campo discursivo nien la formulacién
de respuestas a la problematica agraria nacional” (Figueroa, 1997: 19).

Por ultimo, es menester mencionar que involucrar a las comunidades
ciertamente no es un artificio novedoso ni especifico al ambito cultural. Desde
los afios 1980, tras la crisis de gobernabilidad en varios paises del mundo
y el fracaso de varios programas de desarrollo impulsados por organismos
multilaterales como el Banco Mundial, el BID, la CEPAL o el PNUD,
estos mismos organismos se dieron en la tarea de buscar mecanismos que
permitieran un mejor desempenio delos proyectos por ellos apoyados. Asi, una
de las soluciones encontradas fue precisamente involucrar a las comunidades
afectadas en el disefio y gestion de tales proyectos. De esta forma se pretendia
ante todo mejorar la gobernabilidad y viabilidad de las intervenciones,
mediante la reduccion de los niveles de corrupcion, la inversion en aspectos
prioritarios previamente definidos por la comunidad y el compromiso a largo
plazo de esta tltima con las acciones ejecutadas. De hecho, como plantea
Morales, “la preocupacion por el cambio y la organizacién comunitaria como
problema tedrico era pues un debate en parte relacionado con los esfuerzos
promovidos por los ambitos institucionales en torno a las posibilidades de
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intervenir de manera dirigida en el rumbo de las comunidades” (Morales,
2002: 66).

Es entonces en este contexto general que se debe comprender la
inclusién en el discurso del PCI de la participacion de las comunidades en
la identificacion de las expresiones que puedan llegar a ser consideradas
patrimonio cultural. En efecto, es posible pensar que los organismos
multilaterales antes mencionados introdujeron este cambio con el fin de
asegurar la sostenibilidad del desarrollo, independientemente del adjetivo
que acompaiie al vocablo, es decir, econémico, politico o humano. En
consecuencia, en el discurso del PCI es fundamental no olvidar el caracter
politico del término comunidad, pues, a pesar de existir en él la inquietud
por el problema del desarrollo, tiende a privilegiar el concepto en su acepciéon
utépica y nostédlgica. Introducir o recordar las implicaciones publicas del
vocablo permite pensar asuntos relacionados con la existencia misma de las
comunidades como los modos de subsistencia y el lugar que ocupan en los
espacios politicos regional y nacional. Es decir, como colectivos con capacidad
de agencia y negociacion.

Desde esta perspectiva se hace necesario pensar las consecuencias
sociales del proceso de identificacion de expresiones culturales, al tiempo
que se da paso al reconocimiento del cardcter eminentemente politico del
patrimonio. Por lo tanto, la identificacion, la promocion y la salvaguardia de
ciertas expresiones deben ser comprendidas en el contexto de la sociedad que
las produce, lo que significa pensar en los impactos locales de los resultados
arrojados por todo el proceso. No se trata entonces de limitar las acciones a
la expresion cultural inventariada y eventualmente declarada B.I.C.N, sino
que estas deben abarcar el conjunto de la comunidad.

Al respecto, vale la pena reflexionar sobre el impacto que pueden tener
talesresultadosen el fortalecimientointernodelacomunidad y ensudesarrollo
social y econémico. Como se plante6 durante la Mesa Interdisciplinaria de
PCI (Mesa PCI, 2006), el patrimonio cultural debe ser pensado y gestionado
de una forma compleja que lo vincule con los procesos sociales, econémicos
y politicos de las comunidades. En este sentido, es importante pensar en
los posibles usos que se den a los resultados del proceso de identificacion o
inventario y que generalmente sobrepasan las preocupaciones ministeriales,
en la medida en que hay diferentes escalas involucradas en el proceso. En el
nivel dela comunidad, es importante pensar el proceso de identificaciéon como
una actividad que ante todo tiene que tener efectos en la comunidad misma.
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En este sentido, hay que destacar la propuesta, surgida durante la Mesa de
PCI, de pensar el inventario como una herramienta pedagdgica que puede
ser utilizada en las escuelas y cuya forma de divulgacién debe responder a
los canales de comunicacién existentes en cada comunidad. En este orden
de ideas, los resultados arrojados pueden ser tomados como elementos que
ayuden en procesos de reivindicacion de ciertos derechos sociales y politicos
frente a instancias regionales y nacionales.

En cuanto al desarrollo economico se refiere, es importante tener en
cuenta la estrecha relacion que existe hoy en dia entre patrimonio cultural y
turismo. En este contexto, las comunidades se encuentran en la obligacion de
fortalecer su capacidad de organizacion con el fin de afrontar e insertarse de
la mejor manera posible en el circuito del turismo, cada vez mas interesado
en la promocién de lo cultural como producto. De hecho, hoy el turismo
comparte con el patrimonio la inquietud por su sostenibilidad y la proteccién
de los lugares de destino. En efecto,

se ha pasado de pensar el turismo solamente como una actividad
estrictamente econdémica ... para comenzar a repensarlo como
una herramienta para la proteccién ambiental, un mecanismo de
reactivacién sociocultural y como generador de crecimiento personal
y humano, a través de proyectos autogestionados y con participacion
comunitaria (Mesa PCI, 2006).
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