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ENTRADA

“FEl estaba afuera del cajero mientras yo sacaba el dinero, tenia miedo porque la ciudad
no estaba segura, menos cuando uno lleva efectivo.

Escucho dos mujeres afro hablando afuera, trato de no ponerles atencion porque pienso
que buscan distraerme.

Comienzo a escuchar la conversacion.

Discuten por cual de las dos tiene la razon: si es ‘de raza pura’ o es ‘enrazado’.

En mi mente aparecen imdgenes de perros y me pregunto de cudl estaran hablando.
Continua la conversacion.

Yo tengo buen ojo’, sefialaba una, a lo que la otra contestaba que ella si sabia
diferenciar mirando el pelo, por ejemplo.

Termino mi transaccion y me volteo con la curiosidad de ver el animal del que estan
hablando aquellas dos mujeres.

’

Es de mi amigo Danilo, indigena Embera Dobida de quien hablan.’

Diario de campo JP 25 noviembre 2016

La herencia de una matriz colonial violenta, basada en principios de clasificacion biologica
a partir del fenotipo de las personas, ha calado en nuestro consciente e inconsciente. La
normalizacidon de su argumento nos impide ver el ejercicio de exclusion, clasificacion y

jerarquizacion del cual son objeto las personas a nuestro alrededor.

Las relaciones interculturales y algunos proyectos educativos interculturales, de educacion
propia y etnoeducacion que hasta ahora se han construido en el territorio chocoano contienen
elementos claves para la construccion de las reivindicaciones de cada comunidad, algunas
de las cuales se plantean las relaciones entre cuerpos y epistemes indigenas, afros y mestizos,

para asi entablar un didlogo dentro de la diversidad.

Un proyecto de construccion real de paz para Colombia es aquel que reconoce estas practicas
de violencia cultural, estructural y directa, asi como las instancias de resistencia, con el fin
de combatir la discriminacion étnica y racial, la explotacion, el aniquilamiento y demas

practicas, que hoy en dia siguen vigentes en el Chocd y en el resto del pais.



INTRODUCCION
La interculturalidad ha sido comprendida de dos maneras diferentes, primero como el

encuentro entre culturas y luego, como una apuesta politica y epistemoldgica que cuestiona
y repiensa la manera en que se construyen las relaciones de poder entre culturas. Frente a
esta Ultima ha surgido una tercera postura critica que cuestiona la interculturalidad como
posibilidad real de transformacién y la denuncia como el uso de un término que simplemente

es la materializacion del multiculturalismo.

En el marco de las politicas multiculturalistas y las luchas por la interculturalidad como
transformacion, la educacion ha sido ubicada politicamente como herramienta de dominacion
y, al mismo tiempo, como mecanismo de liberacion, contra su uso como instrumento de
homogeneizacién y como espacio de didlogo de saberes. Finalmente, como arma empleada

histéricamente para ejercer la violencia y, también, como cuna de paz.

Dentro de estas tensiones, contradictorias y con frecuencia simultdneas, este trabajo se
propone identificar y analizar las apuestas interculturales y de paz al interior de los procesos
etnoeducativos y de educacion propia presentes en el departamento del Choc6. Por supuesto,
el alcance de esta investigacion de pregrado limita el analisis de la totalidad de los procesos

educativos oficiales y no oficiales presentes en el territorio.

En un comienzo, esta investigacion se plante6 para ser realizada teniendo como sujeto de
estudio el Foro Interétnico Solidaridad Choc6 — Fisch'; sin embargo, al ir adentrandome en
el campo, pude observar que esta organizacion, al operar como una plataforma politica, no
contenia en su interior una apuesta organizacional en materia de educacion que pudiera ser
el objeto de mi trabajo. Es necesario apuntar aca que, durante el desarrollo de mi trabajo de
campo realicé simultineamente mi practica profesional como “asesora en etnoeducacion”? al

interior del Fisch y en ese marco pude observar su funcionamiento y proyeccion.

! El Fisch es una plataforma-red que retine alrededor de 63 organizaciones de victimas, de mujeres, de jovenes,
Consejos Comunitarios, organizaciones indigenas y “organizaciones sociales” (como se auto-identifican) otras mas.
2 En mi segundo acercamiento al campo, directamente con el Coordinador del Fisch, se me manifesté el interés de la
organizacion por la etnoeducacion y se identificd mi trabajo de grado como un elemento méas que aportara al proyecto
politico y de paz de la organizacion. Mi participacion como “asesora en etnoeducacion” significo la apertura de una
linea estratégica en educacion desde ceros y, a pesar del trabajo realizado durante el segundo semestre del 2016,
durante la planeacion anual para el trabajo del 2017, no se percibié como una prioridad de la organizacion, ni fue
articulado como linea de trabajo.



De esta forma, en la revision de la Agenda Regional e Interétnica de Paz para el Chocé® del
Fisch se pudo evidenciar que la organizacion retomo los postulados de la “Agenda Interétnica
Regional de Paz: propuesta de jovenes chocoanos” (Colectivos juveniles del Choco, 2013)
que sefialaban unas exigencias en el &mbito educativo: “Los pensum educativos deben ser
mas apropiados para nuestro entorno, deben ensefiarnos sobre nuestra historia como pueblos

negros e indigenas, deben basarse en un plan de etnoeducacion” (Fisch, 2015: 23).

Sin embargo, esta es la perspectiva de algunas organizaciones juveniles chocoanas que se
articularon para la construccion de dicha Agenda, y dicho enunciado no se traduce en el plan
de accion del Fisch en actividades y reflexiones concretas acerca del tema, ni una articulacion
de la etnoeducacion con sus proyectos politicos y de construccion de paz, hasta el momento,

como plataforma-red, sino que permanece como una mencion dentro de la estrategia politica.

El Fisch dentro de su accionar ha llevado a cabo procesos formativos en liderazgo, derechos
humanos, derechos étnicos y mecanismos para la exigibilidad de esos derechos, como parte
fundamental de su proyecto politico y de construccion de paz, al igual que ha construido la
reivindicacion enuncidndose sobre los principios orientadores de la territorialidad, la
identidad cultural y el reconocimiento de la diferencia étnica, la autonomia y la
autodeterminacion, y la espiritualidad y la afirmacion del ser. Sin embargo, ello no ha
implicado que en el seno del Fisch se haya destinado espacio para una reflexion sobre la
etnoeducacion o la educacion propia, o sobre la relacion entre esos principios orientadores y
la educacion, ni que dentro de su proyecto politico se produzca una transformaciéon en el

ambito educativo.

Esta situacion, empero, no distrajo la pregunta acerca de la “etnoeducacidon”, nocién que
luego se nutrid de los debates locales y a la que se le agregaron otras nociones conceptuales
2% ¢

como “educacion propia”, “etnoeducacion intercultural” y “educacion intercultural”. A pesar

de haber cambiado el sujeto de estudio, o mas bien, descentrado la investigacion de un solo

3 Constituye un manifiesto politico y social que, en el marco de los didlogos entre el Gobierno y la guerrilla de las
FARC-EP, presenta su perspectiva acerca del conflicto armado y social que han vivido historicamente como afro
descendientes, indigenas y mestizos, junto con las demandas que hacen al Estado para garantizar una “paz territorial”
en el Choco.



sujeto de estudio llamado Fisch, éste se amplid hacia una red de actores que han caminado a
pensarse el papel de la diversidad cultural en la educacion y por cuestionar los modelos
hegemonicos de la educacion. De esta manera, la definicion del sujeto de estudio se amplia
en su enunciacién a todo el departamento del Chocd, al retomar experiencias, conversaciones,
dudas y proyectos a lo largo de diversos lugares del territorio chocoano, con base en la

experiencia de trabajo como pasante del Fisch (Anexo 1).

Debido a que, trabajar a nivel departamental significa dificultades logisticas, econdmicas y
de seguridad muy altas, las conversaciones que pude realizar directamente con miembros de
las comunidades, educadores, estudiantes tuvieron lugar en Pizarro (Bajo Baud6), Quibdo
(Alto Atrato), Angosturas y Manungara (Alto San Juan). Estas se complementan ademas con
espacios de encuentro de experiencias de etnoeducadores y lideres de diferentes zonas del
departamento, como el “Tercer Encuentro Departamental de Etnoeducacion Intercultural”,
realizado en la ciudad de Quibd6 del 9 al 11 nov. 2016 y del cual yo hice parte como
organizadora. En ese espacio, se contd con la participacion de 27 maestros y maestras que
presentaron sus experiencias de aula etnoeducativa y de educacion propia de 14 municipios®,
veinticinco afrocolombianas y dos de ellas indigenas, que permitieron llenar de contenido

esas nociones de la educacion propia y etnoeducacion departamentales.

Es en este marco en que se ponen en discusion las construcciones de la teoria de la
decolonialidad (reconociendo los matices en su interior), principalmente desde tres autores:
Catherine Walsh, Axel Rojas y Boaventura de Sousa Santos, y las elaboraciones tedricas y
practicas en torno a la interculturalidad, los dialogos de saberes y la diversidad cultural que
se encuentran en las practicas de aula (Anexo 2), proyectos educativos (Anexo 3) y Planes
de Etnodesarrollo y Planes de Vida (Anexo 4) que orientan la agencia de pueblos indigenas

y comunidades afro del Choc6.

Para ello, se retoma como categoria analitica la interculturalidad, vista desde dos
perspectivas: por un lado la de Walsh entendida como un proyecto politico y a la vez

epistemologico en la medida en que va mas alla del multiculturalismo y busca develar y

4 Subregion Bajo Atrato y Darién: Unguia y Riosucio; Subregién Alto y Medio Atrato: Bojaya Quibdé, Rio Quito y
Atrato; Subregion San Juan: Condoto, Istmina, Novita, Tadd, Union Panamericana, Rio Iré y Litoral del San Juan;
Subregion Costa Pacifica: Bahia Solano. De la subregion del Baudd no se presentaron experiencias, sin embargo se
contd con profesores(as) asistentes provenientes de esta subregion.



desestabilizar las formas en que se han borrado las diferencias culturales de esas “otras”
culturas para poder incorporarlas a estructuras educativas, disciplinarias y de pensamiento
homogeneizadas (2008: 39). Y por otro lado, la critica de Rojas (2011) que se posiciona
desde el enfoque foucaultiano pensando la interculturalidad como una tecnologia de
dominacion de las instituciones estatales que han determinado la manera como se deben
autonombrar las poblaciones para ser reconocidas como tales por parte de la institucionalidad
y que, ese proceso de enunciacion como “intercultural” corresponde a un disciplinamiento

que impide atin mas ver las jerarquias y desigualdades construidas.

Estas dos posturas contrapuestas sirven como referentes de anélisis frente a la complejidad
de las experiencias de educacion propia y etnoeducacion en Choco, sin restringirlo a una de
las dos opciones. La construccion de reivindicaciones, junto con la trayectoria historica de
violencia y disciplinamiento conducen a la multiplicidad de apuestas educativas presentes en
el territorio basadas en la reivindicacion y recuperacion de la identidad cultural. Todo esto
hace mas pertinente y enriquecedor para la disciplina su comprension de la educacion como
uno de los principales mecanismos para la transmision de patrones culturales, y como un
aparato ideoldgico de Estado®, siguiendo la perspectiva de Louis Althusser (Mouffe, 1985:
126).

Este trabajo de grado se presenta a la Universidad para optar por el titulo de Antropdloga y
Politéloga, como producto de una reflexion complementada por ambas disciplinas. De
acuerdo con ello, se articula la dimension de la construccion de paz y, més precisamente, de
la educacion para la paz, en el marco del énfasis de resolucion de conflictos y construccion
de paz del programa académico de Ciencia Politica. De esta manera, se retoman los
desarrollos tedricos de Vinceng Fisas (2011), Johan Galtung (2003a, 2003b), José Tuvilla
(2004), Enrique Chaux (2012) y Francisco Muifioz (2001), los cuales permiten plantear la
pregunta por el papel de la etnoeducacion y la educacion propia en el contexto chocoano,
enmarcado en un largo trayecto de luchas sociales y politicas por la transformacion de las

condiciones de pobreza, racismo, conflicto armado y destruccion medio ambiental, y en el

3 Desde este enfoque las Estructuras Ideoldgicas de Estado no corresponden tnicamente a instituciones estatales sino
que se entienden dentro de una “concepcion ampliada del Estado” refiriéndose a los mecanismos de hegemonia
empleados por diferentes “aparatos” o instituciones dentro de la sociedad que, por medio de la ideologia, funcionan
para asegurar la reproduccion de las relaciones de produccion capitalistas (Mouffe, 1985:126).



contexto de las conversaciones entre la guerrilla de las FARC-EP y el Gobierno. Ubicar la
educacion (mas alla de la escuela), como una herramienta para la construccion de canales de
dialogo entre personas y conocimientos en condiciones de respeto y reconocimiento mutuo,
ademas permite adentrarse en el campo de la paz epistemologica como propuesta nutrida por

los planteamientos de Boaventura de Sousa Santos (2010) desde una ecologia de saberes.

De esta manera, el objetivo del presente trabajo consiste en indagar por las formas en que es
pensada y movilizada la nocion de interculturalidad dentro de estos proyectos educativos y
codmo ello entra a posicionarse como alternativa frente a condiciones de multiplicidades de
violencias sobre este territorio, poblacion y culturas en el departamento del Choco,
identificando la articulacion entre diversidad cultural, educacion y construccion de paz,
concretandose en la siguiente pregunta: ;Cudl es la relacion entre la apuesta intercultural y
la apuesta de paz en los procesos de etnoeducacion y educacion propia en el departamento

del Choc6?

Para ello, resultd indispensable partir de dos elementos: primero, de la identificacion de los
discursos sobre la interculturalidad que estaban siendo construidos por las organizaciones,
los maestros, los estudiantes y las instituciones educativas, y que son posicionadas y
movilizadas social y politicamente mediante los Planes de Vida, los Planes de Etnodesarrollo,
los proyectos educativos y las practicas de aula. Segundo, de la caracterizacion del papel que
cumplen la etnoeducacion y la educacion propia dentro de las propuestas de paz promovidas

por dichas organizaciones a lo largo del departamento del Choco.

En la revision del estado del arte, se pudo evidenciar la ausencia de trabajos acerca de la
interculturalidad en la educacion del Choco; por otro lado, se encontr6 el trabajo de Viviana
Plazas “Sobre el arte y la técnica de construir paz: la imaginacion moral en La Cocomacia”
(2012), el cual presenta la manera como este Consejo Comunitario Mayor de la Asociacion
Campesina Integral del Atrato —Cocomacia— se ha conformado como una organizacion de
construccion de paz desde la base, en medio del conflicto armado, luchando principalmente
por los derechos territoriales y sobre sus recursos naturales y minerales. Sin embargo, su

pregunta no contempla como alcance la dimension educativa.
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Por otra parte, trabajos antropologicos que versan sobre el Choc6 ha habido multiples y desde
diversas aproximaciones. En lo que respecta a este texto, se destacard una serie de escritos
sobre la accion politica y organizativa de comunidades negras e indigenas y la construccion
de discursos basados en la raza y en la etnia como mecanismos de legibilidad politica
(Agudelo, 2005, Pardo, 2001, Romero, 2012, Ulloa, 2004, Villa, 2001). Estos textos destacan
la construccion del sujeto colectivo étnico y racial y la génesis de ellos en los movimientos
campesinos, y cdmo procesos historicos como la Constitucion de 1991 y la promulgacion de
la Ley 70 de 1993 insertan nuevos discursos y elementos de subjetivacion y movilizacion

politica de esos colectivos.

Ello conduce a un conjunto de referentes centrales en el presente trabajo y son los relativos
a las relaciones entre Estado y sociedad (especificamente grupos étnicos y raciales), que se
han construido sobre las nociones de multiculturalismo e interculturalidad, preguntdndose
por la produccion de subjetividades por medio (en contra o paralelamente) de los dispositivos
de Estado para el gobierno de las diferencias (Cunin, 2001, Escobar, 2010, Foucault, 2008,
Garcia, 1990, Rojas, 2011, Segato, 2007, Wade, 2007, Walsh, 2005, Walsh, 2008).

Varios de estos autores, ademas, han desarrollado preguntas en torno a la construccion
historica de las nociones de “raza” y “etnia”, y como estos se han articulado en discursos de
dominacion y como han sido interpretados y resignificados por las comunidades. Si bien el
presente trabajo no se centra en el debate sobre raza y etnia, estos textos permiten dialogar
con las propuestas de etnoeducacion y la educacion propia, enmarcadas en planes de

etnodesarrollo y planes de vida, y su argumentacion basada en la racializacion y la etnizacion.

Ademas, estas discusiones son fundamentales para comprender y analizar la construccion de
sistemas de clasificacion y jerarquizacidn, herencias del proceso colonial, dentro de los
cuales las nociones de “raza” y “etnia” jugaron un papel central, instituyendo unas
identidades homogéneas y negativas, segmentando y subalternizando. Este abordaje permite,
en funcion del presente texto, identificar el papel de las comunidades frente al aparato estatal,

recibiendo, interpretando y/o subvirtiendo estos dispositivos.

Finalmente, dentro de la antropologia de la educaciéon y del conocimiento, los

cuestionamientos de tipo epistemoldgico y politico acerca de la diversidad cultural y el
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sistema educativo, se retoman los trabajos desarrollados por Cortez, 2015, Rojas y Castillo,
2005, Santos, 2009, Santos, 2010, Walsh, 2005, Walsh, 2008. Estos autores son importantes
para este escrito debido a que se preguntan por las relaciones de poder construidas entre
epistemes, entre culturas, entre cosmovisiones, asi como la articulacion entre el Estado y las
comunidades subalternizadas dentro de la educacion; abriendo asi las discusiones en torno a
los diferentes modelos de relacion entre los “unos” y los “otros”, la “inclusion de cuerpos™®,
el “reconocimiento de epistemes”, los procesos de inclusion, asimilacion o didlogo
transformativos, lo cual es fundamental para entender el papel de la educacion para analizar
las relaciones entre diferentes culturas y la construccion dirigida a visibilizar las condiciones

de dominacién que se encuentran en este ambito.

Esta literatura dialoga con la experiencia de campo realizada. El trabajo de campo tuvo una
duracion de cinco meses (julio-noviembre 2016), tiempo en el que se buscod realizar una
investigacion por medio de una aproximacion dialdgica al campo, las formas de conocer,
entender y producir conocimientos propios, sin reproducir por medio de mi trabajo las

jerarquias entre las epistemologias.

Para alcanzar este objetivo, esta permanencia ininterrumpida en el campo, permitié establecer
relaciones de confianza y amistad que abrieron la puerta a conversaciones amplias,
continuadas y frecuentes, en el marco de la entrevista etnografica o informal tal como lo
presenta Rosana Guber (2001), teniendo una guia general de temas y subtemas, pero sin

restringirse a preguntas cerradas.

Como lo postula Guber, este proceso es un “arte” en el que estuve como ser: mi cuerpo de
joven, mujer, universitaria, bogotana, con mis marcos interpretativos, en relacion con otros
seres cada uno con su posicion y marcos. Ello implic6 una escucha atenta a mis propias ideas

fijas y a las construcciones de los demas.

En lo correspondiente al andlisis de los textos, se siguieron los trabajos de Cris Shore (2010)
y Maria Clemencia Ramirez (2010) para el analisis de la politica publica, permitiendo la

identificacion de las tensiones en el proceso de formulacion de politicas publicas y los

¢ Inclusién de personas pero no de sus culturas, epistemologias o cosmovisiones en los procesos formativos
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diversos actores que intervienen en estos procesos con sus intereses, necesidades, discursos,

alianzas y proyectos de sociedad.

Con base en este marco tedrico, metodoldgico, la revision bibliografica y la experiencia de
campo, se presentan a continuacion tres capitulos a través de los cuales se transcurre hacia
las conclusiones de esta experiencia. En el primer capitulo se presenta un analisis de la
construccion historica sobre la diversidad cultural y la identidad étnica/racial en el Chocd y
su relacion con procesos historicos como la Constitucion de 1991 y la promulgacion de la
Ley 70 de 1993. Ademas, de la mano de Johan Galtung (2003b), se exploran las violencias
acaecidas por las comunidades negras, indigenas y mestizas en el departamento y como esas
violencias se han mantenido en el tiempo como matrices de dominacién colonial
(Maldonado, 2007, Walsh, 2008). Finalmente se presenta en este capitulo un analisis sobre
las relaciones de cooperacion y conflicto que han existido historicamente entre indigenas y

afrodescendientes en el Choco, como base para transitar hacia el siguiente capitulo.

El segundo capitulo desarrolla la discusion acerca de las apuestas interculturales existentes
al interior de los proyectos en el ambito educativo de las comunidades afros e indigenas. Para
ello se parte de una revision de las trayectorias historicas que indigenas y afros han recorrido
en el marco de sus luchas politicas y culturales de reivindicacion de sus derechos educativos
con el fin de retomar la soberania sobre la educacion y sus procesos formativos como
comunidades. De la revision de los proyectos educativos, planes de vida y planes de
Etnodesarrollo, y de las practicas de aula, se presentan andlisis sobre las multiples formas en
que se concibe la interculturalidad y como esta integrada dentro de los procesos educativos

como proyecto.

Posteriormente, dentro de la corriente de la educacion para la paz, el tercer capitulo expone
el papel otorgado a la educacidon como herramienta de construccion de paz por parte de
organizaciones indigenas, Consejos Comunitarios, maestros/as, campesinos/as y estudiantes.
A la luz del enfoque complejo de “las paces”, es decir apartdndose de la comprension de “la
paz” como un objeto estatico, unitario y homogéneo, se leen diversos proyectos educativos
y practicas de aula, rastreando la apuesta de construccion de paz que a través de ellos se busca
movilizar. De esta manera, finalmente el objetivo fue analizar las relaciones entre estas

apuestas interculturales y de paz desarrolladas en el Choco.
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Todo este andlisis permite concluir que las apuestas interculturales y de paz en los proyectos
etnoeducativos y de educacion propia en el departamento del Chocd estan transitando hacia
el fortalecimiento de identidades culturales indigenas y afrocolombianas y a la
desestabilizacion de practicas discriminatorias de la sociedad blanca-mestiza occidental
hacia estos grupos étnicos que conforman la mayoria de la poblacion chocoana. Sin embargo,
aun hace falta transitar hacia la interculturalidad como proyecto politico y epistemoldgico y
develar otras formas de racismo y discriminacion, tal como propone Catherine Walsh (2008),
en el seno de estos grupos y hacia los no-afrodescendientes, de estos hacia los indigenas o

los no-indigenas.
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Atardecer en el Rio Atrato

Rio Atrato, 28 de septiembre 2016

Fotografia de: Maria de los Angeles
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1. Diversidad cultural, sistema politico y conflicto armado

En el presente capitulo se expone la forma en que se ha construido y entendido la diversidad
cultural y, mas especificamente, las identidades indigenas y afros, a través de los procesos
historicos, politicos y armados desde la invasion de América, las articulaciones en las luchas
campesinas y obreras, la Asamblea Nacional Constituyente y el conflicto armado,

especificamente en el departamento del Choco.

Este analisis de las trayectorias de violencia en el departamento se realizara a partir de la
propuesta tedrica del socidlogo Johan Galtung y la tipologia que construye: violencia directa,
estructural y cultural, propuesta que encuentra puntos de coincidencia con los postulados de
los tedricos decoloniales Anibal Quijano, Catherine Walsh y Walter Mignolo sobre
colonialidad del poder, colonialidad del saber, colonialidad del ser y la colonialidad de la
madre naturaleza y de la vida misma (Maldonado, 2007; Walsh, 2008). De esta manera se
evidencian las continuidades y discontinuidades de la trayectoria de violencia a través de los

anos.

Finalmente se resaltan los espacios de cooperacion y conflicto existentes entre indigenas y

afros como base de posibilidad para tejer puentes en el marco de un proyecto educativo.

1.1 Colonizacion de mentes y cuerpos

La llegada de los colonizadores europeos, hacia finales del siglo XV, significd para el
continente americano y, especificamente para el Chocd, un acto de violencia total. Tanto para
indigenas como para africanos, la trata transatlantica y el arribo de los colonizadores efectu6
la fractura de tradiciones culturales, practicas espirituales, modos de produccion y
relacionamiento con el medio ambiente; ademads, por supuesto, conllevo la destruccion fisica
de muchas poblaciones a causa del aniquilamiento directo, el contagio de enfermedades y la

muerte causada por la sobreexplotacion de su capacidad de trabajo.
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Partiendo de la teorizacion realizada por el socidlogo Johan Galtung acerca de los multiples
tipos de violencia, su configuracion y entrecruzamiento, se puede analizar la trayectoria de

violencia que vivieron las poblaciones chocoanas, de la siguiente forma:

1.1.1 Violencia estructural

Johan Galtung define la violencia estructural como un acto de agresion, ejercido por medio
de formas de organizacion social, politica y econdmica, tales como la aplicacion de medidas
desiguales en diversos campos de acuerdo a pardmetros impuestos por el grupo dominante,
resultando en la explotacion, la segmentacion’, la marginacion® y la fragmentacion social®
(Galtung, 2003a: 10). En otro texto, el autor agregard otra consecuencia, la penetracion,

entendida como “el condicionamiento de la mente desde arriba” (Galtung, 2003b: 136).

Tras la llegada de la Corona espafiola a América, los colonizadores intentaron establecerse
en el territorio de la costa Pacifica norte, mediante la figura de la encomienda para, asi, poder
explotar las riquezas auriferas y madereras de la region, de lo que hoy se conoce como Uraba
chocoano y Darién. Sin embargo, los indigenas que habitaban esta zona resistieron,
impidiendo que los invasores se instalaran en sus territorios. Posterior al agotamiento de las
principales fuentes mineras aluviales de Antioquia hacia el siglo XVII (Correa, 2011: 25) la
blusqueda de otras alternativas de recursos extractivos fue la razén por la cual los
colonizadores “intensificaron las campafias de pacificacion desde Popaydn hacia los
indigenas en resistencia” instalandose a la fuerza en el territorio chocoano (Gonzélez, 2003

citado en Defensoria del Pueblo-DP, 2016: 11).

La imposicion de un modelo extractivista en funcion de los intereses de la Colonia implico
la percepcion del territorio colombiano y, en especifico, del chocoano como un espacio
virgen, abierto y una fuente de recursos a disposicion de la explotacion de los colonizadores,
y a la vez como un espacio inhumano, inhospito y hostil; debido a las condiciones climaticas

y la multiplicidad de animales, insectos y enfermedades tropicales, representando a Choco

7 La define como: “los de abajo reciben una vision limitada de la realidad” (Galtung, 2003b: 136)
8 “Separar a los de abajo de los demas” (Ibid.)
® “Dividir a los de abajo entre si” (Ibid.)
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como un lugar para las bestias, los animales y, por supuesto, los cuerpos bestiales de

indigenas y negros.

Para los esclavizados, la trata transatlantica (en esencia un acto de violencia directa) implicéd
la ruptura maxima en términos ontoldgicos, ya que los negros africanos eran vistos como
objetos producto de mercado (“piezas de indias™) y “disponibles” para su utilizacion en las
economias extractivas que se desarrollaron en el territorio chocoano. Ademas, la trata fue un
acto de marginacion y fragmentacion en la medida en que se genero la ruptura del sistema
parental, politico, simbolico con el territorio originario de diversas etnias que se insertaron a

la fuerza dentro de la matriz colonial y racista en otro continente, distante geograficamente.

Arturo Escobar relata como se dio esa articulacion entre naturaleza, paisaje, economia y raza
para la conformacion del “ensamblaje del Pacifico”, que trajo consigo un parametro de
representacion de la raza “que puso lo negro en términos naturales” (2010: 62) y se
implantaron unas “geografias jerarquicas de raza” (Munera, 2005 en Escobar, 2010: 62),
sefialando la relacion determinista que establecieron diversos autores entre el clima, territorio
y grupos raciales, segun la cual, en las mesetas andinas vivian las personas buenas, blancas
y civilizadas, de origen europeo, mientras que en las tierras bajas, himedas y tropicales

estaban habitadas por los negros y los grupos indigenas “incapaces de razon y progreso”.

Blancos Es preciso mencionar aqui la importancia de los

b N marcos de comprension de la cultura, como se
N Mestizos

' \\ entiende ésta, cudl es la construccion del “otro” y
Mulatos | N cudles son las relaciones que establece en su interior

\.‘-‘ l ens
o~ Indigenas o htre el “otro” y el “nosotros”, en el marco de la

| > <

, P educacion. En la medida en que se han construido

=

\(-g;?};; modelos de representacion del otro, al cual se le
Fuente: Elaboracién propia asigna una posicion subordinada, inhumana,
incivilizada, de objeto o animal, en relacion con un “nosotros” blanco (posteriormente
modificado a blanco-mestizo), hombre, europeo y de las tierras andinas o altas, y se configura
un entorno donde el ejercicio de la violencia estructural jerarquiza, discrimina, margina y
explota fisicamente, e incluso limita los horizontes de posibilidad de agencia de determinados

sujetos.
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Con base en estas relaciones, el pensamiento colonial construy6 y ensefio el tridngulo de las
razas, lo que Quijano (2000) denomind colonialidad del poder, legitimando e invisibilizando
las relaciones de marginacion social y explotacion, y determinando en gran medida no s6lo
los sistemas de relacionamiento entre el “blanco” colonizador sobre los “no-europeos”

colonizados, sino también entre ellos, fragmentandolos.

De acuerdo con esta argumentacion, el racismo serd comprendido en el marco de la violencia
estructural, entendiéndolo como un ejercicio de violencia a través de la imposicion de un
orden social con base en la clasificacion de los sujetos tomando la raza como signo. De esta
manera, la raza no es una caracteristica natural de las personas, sino una construccion social
producto de unas relaciones de poder concretas, mediante las cuales se atribuye significados

a significantes tales como el color de piel, los razgos fisicos, el origen nacional, entre otros.

Ello lo distancia de comprenderlo como violencia cultural en la medida en que la
construccion de una jerarquia de sujetos de acuerdo a esta atribucion de significados no
correponde a un orden natural y predeterminado de la sociedad que busca ser legitimado
mediante argumentos biologisistas y evolucionistas, mas no es una realidad per se que es

usada como legitimacion de violencia directa y estructural'°.

En la revision de los textos escolares del proyecto Colombia Aprende, del Ministerio de
Educacion Nacional-MEN (Anexo 5), dirigidos a los profesores/as de las regiones rurales y
“lugares otros”, se puede evidenciar la continuidad de esta matriz colonial. Todavia hoy en
dia se sigue ensefiando y transmitiendo la simbologia de una jerarquia “natural” entre los
seres humanos y su asignacion dentro de esa piramide a partir de unas caracteristicas
fenotipicas que a la vez acarrean unos estados de “desarrollo” y unas particularidades en su

“forma de ser”.

(...) la poblacion negra se constituyo en la inica fuerza de trabajo y la sociedad se dividid
en blancos (raza y grupo social dominante econdmica y politicamente), y negros (raza y
grupo social dominado, social y politicamente). En estas regiones la historia dio cuenta del
enfrentamiento entre estos dos grupos. Situacion que afectaria al sur de los Estados Unidos

(...) la poblacion negra que en parte se mezclaria con la raza blanca o mestiza dando origen

10 De ser considerada una violencia cultural podria conducirse a naturalizar la existencia de “razas” y
se cuestionaria Unicamente su utilizacién como argumento para el ejercicio de violencias.
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a los mulatos, o con los indios dando origen a los zambos, se constituyd en grupos
generalmente marginales de la vida econdmica y politica (...) en América Hispanica se
hizo demasiado complejo ya que se fusionaron regionalmente diversos grupos
diferenciados racial, social y culturalmente. En unas regiones habra mas presencia de la
cultura negra, en otras de mestiza, en otra de blancos y en otras de indigenas (MEN, 2005:

36-38).

Este tipo de materiales pedagogicos y didacticos con los cuales el Gobierno Nacional
determina como debe ensenarse y qué debe ensefiarse, van produciendo la naturalizacion de
dicho orden racial y ello, a su vez, acarrea la legitimacion social y moral de comportamientos
excluyentes, desiguales, paternalistas y de restriccion de libertades. De esta forma, esa matriz
colonial sigue operando de manera directa en la cultura colombiana y, debido a la fuerza y

eficacia con la que fue impuesta, estd profundamente interiorizada en toda la poblacion.

Estas tensiones raciales no son unidireccionales desde los blancos hacia los indigenas y los
negros por el contrario, esta matriz racializada ha generado expresiones de exclusion desde
los negros hacia los blanco-mestizos, incluso dentro los mismos negros, como unas inmensas

tensiones entre indigenas y afros que oscilan entre el miedo y el desprecio.

Una expresion de esta matriz colonial en accion, dentro de los propios negros cuenta Héctor
Ibargiien, lider comunitario y promotor del Fisch (Conv. Pers. 1, 1 nov. 2016), a manera de

chiste:

Iba un negro caminando en el zooldgico, cuando de repente escucha un chiflido llamandolo
- jfivuu!
Y el negro no se daba por enterado
- jfiuuu!, ;Veni!
El negro se dio cuenta que lo estaban llamando de la jaula de los micos. Desconcertado
pregunto
- (Me llaman a mi?
Y los micos contestaron
- Si, tq, jveni!
Asi que el negro se acerco a la jaula y le dijeron los micos
- Oye, mi hermano, ;sera que me puedes comprar unas cosas en la tienda ya que a ti si te
dieron salida hoy?

Después de eso, explican las personas que se encontraban alrededor que, entre los negros, se

discriminan también dependiendo del grado de la pigmentacion de la piel, de manera que a
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los mas negros los tratan despectivamente como befun, o como se ve en el chiste, los
comparan con micos. A los indigenas los tratan de “cholos”, “indios”, “pati-limpios”

(descalzos) también con connotacion despectiva, haciendo referencia a su “incivilizacion”:

(...) en los cuentos indigenas sobre animales, los negros son identificados alternadamente
con el mono negro y el conejo grande negro, animales asociados a la fealdad y a lo grotesco.
Esto resulta mas significativo cuanto que la denominacion ‘Embera’ significa precisamente

‘ser humano’ (Losonczy, 2006: 330).

Por otro lado, siguiendo a Walsh (2005) la configuracion del sistema-mundo moderno y la
desvalorizacion de ciertas epistemes tienen una funcionalidad material sobre la naturaleza y
el mundo. La relacion entre los pueblos indigenas con la naturaleza no es funcional para el
proyecto capitalista, la cosmovision neoliberal y el mercado debido a que su centro esta en
la explotacion de los recursos para generar capital, acumular y reinvertir en otros sectores de

la economia, como la bolsa de inversion y los seguros.

El proyecto moderno desplegado por Europa incluyd como uno de sus ejes el proyecto
expansivo del conocimiento cientifico y el desarrollo tecnologico que implicaban la
explotacion de la naturaleza, y la consolidacion de un modelo consumista potenciado en el
sistema de produccion capitalista (Garcia, 1990). Esta matriz la denominé Walsh (2008)

como la colonialidad de la madre naturaleza y de la vida misma.

La marginacion social de la que han sido objeto las poblaciones indigenas y
afrodescendientes del Chocd se evidencia, desde una perspectiva occidental de derechos
humanos en las cifras de condiciones humanas (pobreza, necesidades basicas insatisfechas y
desigualdad, entre otros). Sefiala asi las limitaciones en capacidades reales para el acceso a
oportunidades que conduzca a la poblacion del Chocd a transformar sus condiciones

materiales de vida.

Item Aiio 2005 Aiio 2010 Aiio 2015

Poblacién
388.476 476.173 500.076

(Censo DANE 2005 y estimaciones de poblacion).
Indice de Necesidades Basicas Insatisfechas 81,94% 79,19%
(Sobre poblacion total) (318.317 personas) (377.081 personas)
Pobreza 74,7% 64,9% 62,8%
(Pobreza monetaria sobre poblacion total) (290.192 personas) (309.036 personas) (314.048 personas)
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Pobreza Extrema 44.2% 33,5% 37,1%

(Pobreza monetaria sobre poblacion total) (171.706 personas) (159.518 personas) (185.528 personas)

Coeficiente GINI 0,582 0,571 0,598
Fuente: Elaboracion propia con base en: (DANE, 2005); (DANE, 2016), (UARIV, 2012), (CNMH, 2014).

1.1.2 Violencia directa

La violencia directa, de acuerdo con Galtung (2003a), es ejercida mediante ataques fisicos y
psicologicos, con practicas como la muerte, las mutilaciones, el acoso, la miseria, la de-
socializacion de la cultura propia y la posterior resocializacion en la cultura ajena, la

ciudadania de segunda, la represion, la detencion y la expulsion (2003a: 10).

Como sefiala la Defensoria del Pueblo-DP, con la invasion de los europeos en América Latina
y la esclavitud, gran parte de la poblacion indigena: Kunas o Darienes, Citardes, Noanamas,
Bauddes o Chocodes, Catia, (llamados asi por los espafioles), se vio diezmada e incluso
eliminada por las enfermedades nuevas traidas por los europeos (epidemias de viruela en
1566 y 1588) y por las fuertes confrontaciones que sostuvieron contra ellos en acciones de
resistencia y lucha por el respeto de sus territorios ancestrales y como efecto de la explotacion
laboral de que fueron victimas en las economias extractivas realizadas en el territorio

americano (2016: 10).

También se registra en este informe que, debido a la disminucion de la poblacion indigena y
tras multiples solicitudes por parte de propietarios de minas, hacia los afios de 1600 la Corona
Espanola autoriz6 el ingreso de africanos negros esclavizados para el desarrollo de trabajos
mineros y agricolas. Dos siglos después, se dieron una serie de luchas para abolir la
esclavitud, dentro de las cuales participaron de manera mancomunada indigenas, negros y

algunos criollos (Ibid.), alcanzando la abolicion formal en 1853.

Ya en el siglo XX, en el territorio chocoano el periodo de La Violencia se sintid
principalmente con la llegada de inmigrantes de otras regiones; gentes que salieron huyendo
de sus tierras buscando refugio en el Chocd y que a pesar de las condiciones socio-
econdmicas poco favorables para el departamento, podian marginarse del conflicto gracias a

la baja presion demografica y su geografia. “Histéricamente el negro se identifica con el

22



partido liberal”, razén por la cual también sufrieron la persecucion politica, pero de manera
mas marginal, ya que la “estrategia asumida por la poblacion fue abandonar transitoriamente
los poblados, internarse en los rios y asentarse hacia las zonas de las cabeceras” (Villa, 2001:
218). A partir de alli, en términos generales, “el Chocd pas6 de ser “el ‘refugio de paz’ (...)
[y] se convirtié en un campo de batalla mas en un pais en guerra (Wouters, 2001, Agudelo,

2000)” (Escobar, 2010: 75).

De acuerdo con los datos de la DP (2016), entre la década del 70 y del 80 ingresa también a
este territorio el narcotrafico, con la llamada “bonanza marimbera” y aumenta la presencia
de actores armados, principalmente de las guerrillas de las FARC-EP, el EPL y el ELN, y
posteriormente, el M-19 (aun asi de manera mas reducida) y el Ejército Guevarista
Revolucionario (disidencia del ELN). En los afios 90 se da la intensificacion y escalamiento
del conflicto tras la entrada de los grupos paramilitares y el aumento de las hostilidades entre

los actores armados (y la sociedad civil) (Anexo 6).

La posicion geoestratégica por su condicion costera y en cercanias de Centroamérica son
claves para el trafico de armas, personas y drogas, ademds por las riquezas naturales:
minerales (oro, platino) y forestales (madera). El territorio chocoano es transformado en un
espacio de disputa y abierto conflicto armado. En el informe de la DP se sefiala ademas que
existe un interés sobre las tierras chocoanas por parte de empresas con megaproyectos
extractivos, viales, ganaderos y agroindustriales, a los cuales los actores armados se articulan
en respaldo mediante acciones de “despojo y vaciamiento de territorios” (DP, 2016: 103-

104).

De acuerdo con las cifras del Registro Unico de Victimas de la Unidad para la Atencién y
Reparacion Integral de las Victimas-UARIV, a fecha del primero de diciembre del 2016
habia registradas 200.060 victimas en el departamento del Choco, de las cuales 195.320 son
registradas como victimas del conflicto armado, 146.723 victimas sujetas de atencion y
48.597 victimas directas de desaparicion forzada, homicidios, fallecidas y no activos para la

atencion (1 dic. 2016).

De acuerdo con el censo del 2005 realizado por el DANE, el 61% de la poblacion del Choc6

se auto-reconocid como negro y el 9,7% como indigena y con base en la informacion
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recabada por la UARIV, al primero de diciembre del 2016, 132.448 victimas se
autoreconocen como negro o afrocolombiano (66,2% del total de las victimas registradas en
el departamento), 23.314 como indigenas (24,29%), 828 como gitanos, 584 como raizales y

21 palenqueros, 246.474 no se autoidentificaron con ningin grupo étnico.

Sin lugar a dudas, existe una dificultad en el registro y denuncia de estos hechos debido a la
fuerte presion de los actores armados ilegales. A pesar de ello, la DP (2016) destaca la
importancia de analizar dos fendmenos articulados: la expulsion (desplazamiento forzado) y
la recepcion de poblacion que llega al territorio huyendo del conflicto vivido en otras

regiones cercanas como el Pacifico vallecaucano y el Uraba antioquetio.

Asi, senalan que en los tltimos 20 afios se ha dado la expulsion de 359.583 personas lo que
corresponde al 72% de la poblacion proyectada al 2015 por el DANE, y se ha recibido a
203.630 personas (Anexo 7). Los hitos de mayor expulsion coinciden con el acontecimiento
de masacres especificamente en los municipios de Riosucio, Acandi, Unguia y Jurado y los
planes de caracter militar en el marco de la politica de Seguridad Democratica 2002-2010

(Ibid.: 94-96) (Anexo 8).

Siguiendo el informe del Centro Nacional de Memoria Histérica-CNMH (2014)
correspondiente al departamento del Chocé en el contexto del postacuerdo con las AUC, se
destaca el proceso de rearme y reconfiguracion de las estructuras armadas paramilitares en
otras nuevas estructuras: “Los Machos” “Las Autodefensas Campesinas Unidas del Norte -
ACUN”, “Renacer”, “Aguilas Negras”, “Los Rastrojos”, “Los Urabefios” y “Las
Autodefensas Gaitanistas de Colombia — AGC”.

Se atribuye la responsabilidad de estos actores sobre multiples acciones violentas en contra
de la poblacion civil: homicidios, masacres, desapariciones forzadas, desplazamientos
forzados, amenazas individuales y colectivas, actos de violencia sexual, trafico de migrantes,
reclutamiento ilegal de niflos, nifias, jovenes y adolescentes - NNJA, y finalmente, un tipo de
vulneracion que se ve incrementada en el ejercicio de reparacion de victimas y restitucion de
tierras a partir de la ley 1448 del 2011, las acciones de asesinato selectivo a lideres y lideresas

reclamantes y acciones anti-restitucion (Ibid.).
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Tras la desmovilizacion de las AUC se reconfigura el dominio territorial de los actores
armados en la region, generando un recrudecimiento de la violencia en contra de las
poblaciones en donde la estrategia de guerra consiste en el confinamiento y la restriccion a
la libertad de movilidad de las comunidades, evidenciado en una ligera disminucion de las
tasas de expulsion (Anexo 9), sin embargo sefala la DP que “se desconoce la magnitud y el
numero de personas que han estado y que hoy contintian en esta situacion en el departamento
de Choco” (DP, 2016: 108). Muchas comunidades también han decidido permanecer en el
territorio como forma de resistencia a la violencia, sin embargo deben hacerlo generalmente
“bajo condiciones de confinamiento, inseguridad alimentaria y ausencia de denuncia de los

hechos victimizantes™ (Ibid.:64).

La tasa de homicidio (2004- 2014) es, en promedio es de 30,3 por 100.000 habitantes; la cifra
mas alta se da en el afio 2012 con una tasa de 40, debido a las dindmicas de extorsion y
sicariato (Anexo 10). En cuanto a los datos de amenazas registradas por la Fiscalia, (2008-
2014) se reportaron alrededor de 359,7 casos, con la tasa mas alta de 636 casos en el afio
2013 (Anexo 11). Las cifras de extorsion que presenta la Fiscalia (2008-2014) sefialan un
promedio de 19,28 casos y el aflo 2012 como punto mas alto con 35 casos (Anexo 12) (Ibid.:

110).

De este modo, las implicaciones de estas dinamicas de violencia directa en el ejercicio del
derecho a la educacion se muestran en una alta tasa de desercion escolar asociada con
diversos fendomenos: reclutamiento forzado de NNIJA, desplazamiento forzado y
confinamiento. Para el ano 2013, el departamento del Choco6 registrd una tasa de desercion
en educacion superior del 8,3%, una tasa neta de matriculados del 23,8% y un nivel de

pobreza del 63,1% (MEN, 2016: 288) (Anexo 13).

De acuerdo con el informe del CNMH (2014: 360-361), el reclutamiento se da por parte de
las FARC, el ELN y los Grupos Armados Ilegales Postdesmovilizacion (GAI-PD) y la
principal utilizacion de los menores dentro de estas estructuras es el ejercicio de extorsiones,
asesinatos y distribucion de drogas, se estima que entre 2008 y el 2009 fueron reclutados mas
de 100 ninos y nifias (Fisch, 2010, sept. 30 en CNMH, 2014: 361). De acuerdo con el informe
Como corderos entre lobos acerca del reclutamiento forzado de menores, en la region

Pacifica el 29% de los menores reclutados son indigenas (Springer, 2012: 22) y de los 32
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municipios del departamento del Choco, 22 han registrado afectacion, 14 se consideran en

alto riesgo, 6 en riesgo y 1 en situacion de alta vulnerabilidad (Ibid.:66).

1.1.3 Violencia cultural

Este tipo de violencia es definida por Galtung como “aquellos aspectos de la cultural!, el
ambito simbolico de nuestra existencia (materializado en religion e ideologia, lengua y arte,
ciencias empiricas y ciencias formales —logica, matematicas—), que puede utilizarse para
justificar o legitimar violencia directa o estructural” (Galtung, 2003a: 7). Dentro de ello, se
debe resaltar la epistemologia como un elemento fundamental para el posicionamiento de la
educacién como un espacio dirigido al ejercicio de la violencia cultural, asi como de las

iniciativas de la no violencia!2.

En la historia particular de la conformacion historica del Choco, la trata transatlantica es
fundamental ya que implic6 una ruptura en los ambitos simbdlico, religioso, lingiiistico,
artistico, mistico y cientifico. En torno a las herencias de la cultura africana en los, hoy en
dia, afrocolombianos, negros, afrodescendientes, renacientes y demas denominaciones de sus
procesos identitarios, multiples autores han teorizado (Diaz, 2003, Friedemann, 1992, Wade,
1997, Price & Price, 2003 entre otros); sin embargo, es una realidad que la esclavizacion
generd una inflexion en el tejido social, cultural y espiritual de los africanos traidos a
Colombia, lo cual no deja de lado la existencia de movimientos que, en forma de resistencia,
han buscado el rescate y movilizacion de tradiciones africanas como el caso del Proceso de
Comunidades Negras-PCN que se denominan a si mismos “renacientes”, en un proceso de

reivindicacion del ancestro africano (Almario, 2001 en Romero, 2012: 94).

Anne-Marie Losonczy sefnala que, aunque muchas comunidades conservaban “rasgos de

origen africano en los cuentos orales, en la musica o en el lenguaje gestual cotidiano y la

11 Es necesario resaltar que la categoria “violencia cultural”, analizada desde la Antropologia, trae consigo una
manera especifica de concebir la “cultura” y, en consecuencia, se determina qué hace parte de este ejercicio de
violencia. De esta manera, si se entiende la cultura desde una deficion amplia como la de Clifford Geertz (2003
[1973]: 20) “tramas de significacion” desde una postura semiotica, se amplia de igual manera las acciones
conceptualizadas como violencia cultural a tal nivel que las fronteras entre la violencia estructural y la violencia
cultural se harian cada vez mas borrosas ya que las formas de organizacion social, politica y economica podria
pensarse desde las relaciones de significantes y significados en la configuracion de signos sociales.

12 Siguiendo a Gandhi entendiendo la No Violencia como proceso creativo de transformacion de conflictos mediante
el cual no se requieran elementos de violencia (Galtung, 2003b: 160).
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danza”, ellas estaban tan lejos de sus origenes africanos, “como de la cultura blanca que se
resiste a integrarlos” (2006: 35); es decir, esta cultura “negro-colombiana”, como la llama la
autora, no es ni africana, ni europea, ni amerindia, “pero en ella se organizan elementos

culturales diversos en un todo provisto de una légica propia y original” (Ibid.: 41).

Ello implic6 un proceso diferencial en la reconstruccion de dichos tejidos, en la medida en
que los indigenas mantuvieron, en cierto grado, el lazo con el territorio ancestral
“colombiano”, mientras que los negros esclavizados sufrieron el traslado forzado, lejos de
sus lazos familiares y lugares sagrados. Las figuras de curanderos, sabios y lideres, y los
padrinos/madrinas santeros, propios de la espiritualidad afro, heredada de las religiosidades
Yoruba y Bantli de origen africano (Los Riscales, 2006: 55) asi como los Jaiband la
espiritualidad Embera y Wounaan indigenas, fueron estigmatizadas, perseguidas y

asesinadas.

De acuerdo con Carlos Meza (2010), los negros fueron reducidos en cabildos y alli pudieron
agruparse por lazos familiares o nacionales y reconstruir o0 mantener sus practicas religiosas
en secreto. Debido a la fuerte represion existente en contra de ellos y el ejercicio de sus
practicas religiosas tradicionales. Tanto indigenas como afros debieron adentrarse en la selva
y dispersarse geograficamente para proteger su cultura, y, finalmente, tras muchos afios de
relaciones de intercambio y de encuentro entre las culturas, se produjo un sincretismo de
formas religiosas entre indigenas, blancos y negros. Sin embargo, hoy en dia, la santeria en
el Choco no se encuentra tan facilmente, a diferencia de los Jaiband Embera que, aunque
pocos, siguen existiendo, lo que evidencia que la espiritualidad afro sufrié en mayor medida

que la indigena.

La llegada de los espaiioles al actual territorio colombiano, conformo el punto de inicio del
despliegue del proyecto evangelizador de la Iglesia Catdlica, partiendo del supuesto
eurocéntrico de la superioridad de la religion catolica sobre aquellas practicas que esta misma
definia como ritos paganos, actos de brujeria y supersticion, practicados por las poblaciones
indigenas y afros. Asi, se pensaba el desarrollo, la civilizacién y el progreso como la
conversion de esas “almas” hacia el cristianismo para apartarlos del “atraso” de las religiones

politeistas, naturalistas o totémicas, que ejercian ellos.
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Este evento sera entendido en el presente trabajo como un ejercicio de violencia cultural, al

tomar distancia de los postulados de Galtung (2003a), expresados a seguir:

Una de las principales funciones de la investigacion para la paz y del movimiento por la
paz, en general, es esa incesante busqueda de una cultura pacifista; problematica, debido a
la tentaciéon de institucionalizarla, haciéndola obligatoria con la esperanza de que se

interiorice en todas partes. Y eso seria ya violencia directa, imposicion de una cultura (Ibid.:

8)

Debe apuntarse que imponer una cultura a alguien, sea directa o estructuralmente, no es lo
que en este trabajo se entiende como violencia cultural. Los aspectos culturales que
legitiman tal imposicidn, sin embargo, por ¢jemplo porque la cultura es mas elevada, seria
violencia cultural. La legitimacion empirica o potencial de la violencia es la clave de la

violencia cultural (Ibid.: 25).

La cuestion es que, no es posible pensar los “aspectos culturales” por fuera de la nocion de
“cultura”. En la medida en que se construye la asignacion de significados de esos “aspectos
culturales” y se da una articulacion de ellos, ubicando a algunos como subordinados y a otros
como dominantes, se impone un orden moral, ético y politico, usado para legitimar la
violencia estructural y directa. En conclusion, la imposicion de una cultura a alguien si es

violencia cultural.

Axel Rojas y Elizabeth Castillo (2005) sefialan que el primer “dispositivo educador” estuvo
a cargo de la Iglesia Catolica, mediante la asignacion de la tutela espiritual de indigenas y
afros, agrupados en internados, a quienes el cura doctrinero debia educar, es decir,
evangelizar. Sin embargo, citando a Gonzalbo (1999), sefialan que, “evangelizar no s6lo era
bautizar a los infieles, sino proporcionarles una formacion cristiana” y para ello, era necesario
desarraigar y sustituir habitos propios de las poblaciones indigenas y afros. Esto de paso,
daba una “justificacion sacra al sistema de diferenciaciones sociales y a los privilegios de
unos sobre otros” (1999: 61), ademés de una forma de ver el mundo basado en los principios

cartesianos y eurocéntricos (Meza, 2010: 211).

Estos internados son descritos por el indigena chocoano Guzméan Céaisamo como un “sistema
castrante”, que constituy6 “el trdnsito mas fuerte” para ellos, ya que pasaron de ser educados

por sus abuelos, sus mayores, en las labores diarias, trabajando y jugando en la selva y el rio,
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y posteriormente pasaron a estar encerrados en un espacio, rodeados de personas extrafias,
alejados de su comunidad (Caisamo, 9 nov. 2016). De la misma manera en que narra Roberto
Pineda, sobre el etnocidio sufrido por los indigenas del bajo Caqueta-Putumayo (1993) y en
multiples lugares del mundo, como demuestra el trabajo investigativo recogido por el
documental Schooling the world (Marlen et al [Prods.], 2010), los Embera, Wounaan y Tule
del Choco sufrieron el robo de sus menores, arrebatados de sus comunidades, de su familia

y de sus costumbres.

Como muestra el documental, los colonizadores (europeos o norte americanos), de la mano
de acciones violentas, bajo el concepto de “desarrollo”, simbolizado en la pintura “American
Progress” como la estrella dorada en la frente del 4ngel blanco y puro de América que
encabeza la avanzada colonizadora (Anexo 14), impusieron un modelo de educacidon
funcional al consumo y el crecimiento capitalista de una sociedad urbana, destruyendo asi
los valores culturales de la cooperacion, compasion y amabilidad, y los conocimientos locales

que han garantizado la sostenibilidad de estas sociedades a través de los afios (Ibid.)

Desde la época de la Colonia, en el siglo XVII, las lenguas indigenas fueron aprovechadas
por los misioneros de la Iglesia Catdlica para facilitar el proceso de evangelizacion, con el
fin de transferir, a través de ellas, la “conceptualidad cristiana” y facilitar la aceptacion del
mensaje cristiano, acceder a la conversion y, finalmente, entregarse con “ciega obstinacion”
(Dressendorfer, S.F.: 29) aunque, en alguna medida mantener las lenguas indigenas abria la
posibilidad latente de valores y conocimientos indigenas, que podrian convertirse en germen
de sublevaciones. Por supuesto, este proceso de evangelizacion no estuvo exento de medidas
de violencia directa, como el citado secuestro de niflos y nifias o los castigos fisicos por el

ejercicio de rituales tradicionales que eran considerados como paganos.

El paso a la instauracion de la Republica (siglo XIX) implicé un aumento en la represion
contra indigenas y afrodescendientes, mediante la prohibicion absoluta del uso de sus lenguas
tradicionales y practicas religiosas, enmarcada en una politica educativa de fuerte
intervencion estatal y de la Iglesia, para reglamentar la moral y el ejercicio publico. El
mestizaje fue impuesto como la solucion al atraso cultural y como mecanismo de

blanqueamiento y limpieza de las “imperfecciones raciales”; ello incluia borrar todo rastro
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de santeria y chamanismo presentes, imponiendo los ideales de la modernidad como los

unicos posibles y verdaderos para la nacion (Walsh, 2009).

Con la Constitucion de 1886, se produjo una “recatolizacion del sistema educativo” (Zuluaga
et al, 2004 en Rojas y Castillo, 2005), lo cual significé un mayor poder de la Iglesia, como
ente que impartia la educacion y los pardmetros de comportamiento social y espiritual, debido

a la incapacidad estatal para ejercer la autoridad y soberania territorial.

De acuerdo con Helg (1987, en Rojas y Castillo, 2005: 66-67), en 1908 se firmé un acuerdo
con los curas claretianos para que se encargaran de la educacion de las poblaciones del
territorio chocoano, priorizando a las “tribus salvajes” y a los nifios y nifas; de alli, la
construccion de internados y el robo de ninos y nifias indigenas de sus comunidades, porque
asi capturaban la “fuerza de continuidad de la estructura social en procura de amoldarla segiin
ciertas pautas, separandola en afios decisivos de su propia dinamica” (Landaburu, 1999: 62

en Rojas y Castillo, 2005: 68).

Las transformaciones también implicaron la eliminacion de tradiciones como la pintura
corporal y el uso de chaquiras por los indigenas, que fueron acostumbrados a usar pantalones,
camisetas y zapatos, condenando el uso de pampanilla, el caminar descalzos y que las
mujeres tuvieran los senos desnudos expuestos a la vista, calificindolos como muestras de
salvajismo y bestialidad. El sefior Arnulfo, campesino afrodescendiente, ya con bastantes
aflos encima, recordaba que, anteriormente, los hombres afro también vestian de pampanilla,
de la misma forma en que hacian los indigenas, antes de usar pantaléon (Conv. Pers. 6, 1 nov.

2016).

La represion a las expresiones culturales de los indigenas y afros representa un ejercicio de
violencia en contra de las cosmovisiones de estos pueblos, ya que dichas expresiones solo
adquieren sentido en el marco de una comprension holistica del mundo y el relacionamiento
de los seres humanos con la naturaleza. Este ultimo elemento incluye la dimension

epistemologica, es decir, la manera en que los pueblos se aproximan al conocimiento.

Dentro del ambito de la epistemologia, Galtung (2003a) propone la pregunta “;qué constituye
el conocimiento valido?”, a lo cual responde que ello difiere de una civilizacion a otra; sin

embargo, es necesario ir mas alla y cuestionar la construccion de esos parametros de validez
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de ciertos conocimientos, de ciertas formas de ver y actuar en el mundo. De alli, la critica
realizada por Boaventura de Sousa Santos (2010) frente a una epistemologia hegemonica que
se ha autonombrado como la Unica y exclusiva en un proceso de negacion de otras

epistemologias, dicho proceso ha sido llamado por este autor como “epistemicidio” (2010:8).

A este proceso, Santos lo ha denominado como pensamiento abismal, el cual “ha definido de
manera unilateral las lineas radicales que dividen las experiencias, los actores y los saberes
sociales entre los que son visibles, inteligibles o ttiles, por un lado, y los que son invisibles,
ininteligibles, olvidados o peligrosos, por el otro lado” (Ibid.: 8). En el caso analizado, se
impuso un modelo en el que las practicas tradicionales de pesca, caza, siembra, parteria,

curacion, composicion musical-literaria quedarian por fuera del conocimiento “valido”.

Ademas de estas dinamicas, el autor propone la dicotomia apropiacion/violencia para la
comprension del fendmeno epistemologico acontecido en la imposicion colonial. Por un
lado, entiende la apropiacion como “incorporacion, cooptacion y asimilacion”, y la violencia
como “la destruccion fisica, material, cultural y humana™ (Ibid.: 35). Claro esta que, desde la
postura de Galtung, ambas expresiones implican el ejercicio de violencia cultural, en tanto
que se desarrolla una negacion del otro y su contenido cultural, al hacer uso del mundo

simbolico de los grupos indigenas y afros para reprimirlo.

En el siguiente capitulo, se ampliard mas sobre los efectos que han tenido estos tres tipos de
violencia sobre la practica educativa, sobre la forma de comprender politicamente la lucha y

las reivindicaciones en educacion por parte de los pueblos indigenas y afros del Choco.

1.2 Construccion de la identidad étnica/racial

Hacia mediados del siglo XX, a diferencia de las organizaciones indigenas, los
afrodescendientes no habian pasado por un proceso de auto-identificacion como pueblo
“étnico”, razon por la cual el factor aglutinante de estos pueblos se realizd en torno a la
identidad campesina. Tras la Constitucion de 1991 y la ley 70 de 1993, se dara un viraje en

su argumentacion. El antropdlogo William Villa definira este proceso asi:
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Al final del siglo, hacia la década de los ochenta [1980], la sociedad campesina negra
retorna para descubrir la etnicidad, se reconoce mediatizada por el discurso elaborado en
la ciencia social, se mira en el espejo del campesino, en la indianizacién encuentra una
oportunidad, el Africa es demasiado lejana, pero util como elemento contextual. En su
nueva lectura toma los fragmentos, los amalgama para rehacer su identidad. Claro est4, no
olvida el referente estatal, y no lo puede olvidar porque es en funcion del Estado como

organiza y genera el significado de los materiales (2001: 208).

La Asociacion Campesina Integral del Atrato — ACIA, al igual que la Asociaciéon Campesina
del Alto San Juan - ASOCASAN y la Organizacion Popular Campesina del Atrato — OPOCA,
como agrupaciones campesinas, articularon las demandas de una gran mayoria de
afrocolombianos del Choco, centrandose en el trabajo que desempefiaban como agricultores

y pescadores, y con el que construyeron su vida en las riberas de los rios!.

Desde la perspectiva teérica de Michel Foucault (2008), podemos decir que existen diferentes
tecnologias de gobierno, es decir formas por medio de las cuales se produce un
disciplinamiento del ser y de las posibilidades que tiene éste de actuar sobre el mundo. Una
de estas cuatro formas la denomina fecnologias del ser o tecnologias del Yo, son entendidas
por Foucault como la produccion de disciplinamiento de los procesos de subjetivacion; es
decir, la construccion de un sujeto, efectuando cambios en su cuerpo, mente, alma, creencias,
pensamientos y percepciones (2008: 48); o lo que Villa llam6 una “amalgama para rehacer
su identidad” (2001: 208). A partir de este marco, se puede comprender que los movimientos
campesinos del Chocd se vieron conducidos, por medio de estas fecnologias del ser, a
construir una auto-identificacion como sujetos €tnicos, proceso que llevo a la etnizacion de
lo negro y colocar “lo negro” como centro de la identidad y eje de las luchas politicas de

estos movimientos, desde mediados de la década de los ochenta del siglo XX.

Este proceso se articularia, a nivel nacional, con la realidad colonial de la negacion del sujeto

negro como persona y como actor, lo que derivd en una serie de estrategias de

13 Posterior a la promulgacion de la ley 70 de 1993 y del decreto reglamentario 1745 sobre los Consejos Comunitarios,
la ACIA, ASOCASAN y OPOCA mediante sus asambleas, transitaron de asociaciones y organizaciones campesinas
hacia Consejos Comunitarios, con tierras tituladas y representacion legal. De alli surge la COCOMACIA (Consejo
Comunitario Mayor de la ACIA), COCOMOPOCA (Consejo Comunitario del OPOCA) y ASOCASAN (Consejo
Comunitario Mayor del Alto San Juan). Esta ultima, decidié en su asamblea de 1998, constituirse como Consejo
Comunitario pero manteniendo las siglas de ASOCASAN.
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blanqueamiento y mestizaje. Asi, habia una coercion en el marco de esas tecnologias del ser,
mediante la eliminacion de los caracteres identitarios propios en materia de creencias y

cuerpos'4.

De esta forma, aquella imposibilidad inicial de consolidarse como movimiento negro
unificado en tiempos coloniales y a comienzos de la Republica, por motivo de la mentalidad
colonial imperante, se transformd, hacia finales del siglo XX, en una etnizacion de lo negro.
Cunin sefiala que eso significo el “nacimiento de un multiculturalismo institucional”, en el
que, antes de 1991, las “poblaciones negras no tenian status”, preguntandose la autora: “;les
seria entonces posible adquirir —de la noche a la mafiana- un status, una historia, una

organizacion y un discurso reivindicativo? En una palabra, juna identidad?” (2003: 10).

Sibien Cunin se hace estas preguntas en el contexto de la costa Caribe colombiana, su analisis
inicial surge de la lectura nacional, comprendiendo las dindmicas por las que ha atravesado
el discurso racial y las practicas de gobierno de la diferencia: el mestizaje, el blanqueamiento
y la negacion de la humanidad de los cuerpos negros en Colombia y su posterior
transformacion a la proclama de “nacién pluriétnica y multicultural”’; lo que Villa
denominard como la imposicion a los campesinos negros del deber de crear un discurso
cultural, nombrarse y proyectarse hacia la institucionalidad, desde la forma propia de relacion

con la naturaleza (Villa, 2001: 225).

El hecho de que, para 1991, no existiera un movimiento negro unificado a nivel nacional no
significa que, para esa fecha, no se hubieran realizado luchas con base en este patron de
identificacion. Hacia la época de la reforma constitucional promovida por la Asamblea
Nacional Constituyente - ANC, ya existian movimientos en contra del racismo y de didspora
negra, tanto en Colombia, como en el mundo. Desde el siglo XVII, ya se rastrean
movimientos antiesclavistas, a través de la sublevacion de esclavos; la mas importante en

Colombia, liderada por Domingo (“Benkos’) Bioho (Escalante, 2005).

Como lo narra Amanda Romero, hacia la primera mitad del siglo XX, los discursos y
movimientos imperantes entre la poblacion negra corresponderian a reclamaciones artesanas

y obreras, llamando la atencién a que, en este periodo, no existid una “racializacion”

14 Blanqueamiento de los cuerpos mediante el mestizaje y blanqueamiento de las creencias mediante la cristianizacion.
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(2012:138). La autora incluso menciona, citando a Carlos Agudelo, que los liderazgos negros
que se encuentran en la historia de las primeras tres décadas del siglo XX en Colombia, no
necesariamente “tenian posiciones de solidaridad hacia otros afrodescendientes”, sino que se
adscribian a identidades partidistas y no en términos raciales. Hacia mediados del siglo XX,
entonces, se empiezan a rastrear unos nuevos movimientos sociales afrodescendientes que
configuran “nuevas etnicidades”, aunque no de forma consolidada'® (Agudelo, 2005: 171,

citado en Romero, 2012: 139-144).

Con base en este marco y, en medio del proceso de la Constituyente del 91, la ACIA buscod
los mecanismos para la construccion de una agenda nacional unificada del pueblo negro, con
el fin de plantear propuestas y movilizar su propia candidatura al interior de dicha Asamblea;
sin embargo, ello no fue posible, mientras que, por otro lado, las organizaciones indigenas
habian alcanzado a elegir al indigena Francisco Rojas Birry en la mesa de la ANC. Rojas
Birry, Embera del resguardo de Catra-Alto Baudo, recibi6 las banderas del pueblo indigena
y de los campesinos negros transferidos a €l a través de la alianza existente entre la ACIA y

la Organizacion Regional Embera-Wounaan del Choc6 - OREWA (Pardo, 2001).

Desde la teoria de la Ciencia Politica, en los procesos de movilizacion de necesidades y
problemas hacia el aparato estatal y la consecuente respuesta de este ultimo hacia las
poblaciones, existe la nocion de “agenda politica” la cual es entendida por Elder y Cobb
como aquellos problemas percibidos como tales, que son retomados por el gobierno y
traducidos como respuestas o soluciones a dichos problemas. Es decir, en la relacion entre
poblaciones y aparato de Estado existe una gran multiplicidad de problemas, necesidades y
opiniones que pueden ser de interés para un grupo de personas, pero que no todos esos
problemas logran “llamar la atencién” gubernamental y “despertar su iniciativa”. De esta
manera, los agentes gubernamentales tienen la capacidad de decidir cudles problemas abordar
y su orden de prioridades (1993: 77); sin embargo, ello es relativo a las presiones a nivel
nacional e internacional que las organizaciones de la sociedad civil articulan para movilizar

sus problemas o necesidades.

15 Resaltando las diferencias en los procesos negros del Pacifico norte y del sur-occidental, debido a las influencias
diferenciadas de los misioneros religiosos, la cercania a los centros poblados como Cali y Popayan (al sur) y la
presencia de los partidos politicos tradicionales (liberales y conservadores) en ambas subregiones.
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De acuerdo con esta perspectiva, el poder de agencia de las organizaciones significa la
capacidad de movilizar sus necesidades hacia el aparato estatal y su aprehension por parte de
los agentes gubernamentales como problemas de gobierno. Asi, las organizaciones indigenas
tuvieron mayo poder de agencia para la introduccion del tema étnico en la ANC que el de las
organizaciones afros, aunque, gracias a la alianza ACIA-OREWA se alcanzo el Articulo
Transitorio 55 (AT 55), pese a que, en términos practicos, la Constitucion de 1991 implicéd
un mayor desarrollo en garantias legales de los derechos de los pueblos indigenas en

Colombia en comparacion con los de las comunidades negras.

Este proceso se debio a varios factores, entre ellos, la articulacion fortalecida de los pueblos
indigenas a lo largo y ancho de Colombia, junto con la dindmica internacional que habia

avanzado en la consideracion de los pueblos indigenas como sujetos de especial proteccion.

A mediados de la década del 80 del siglo XX, se habia creado la Organizacion Nacional
Indigena de Colombia — ONIC, en torno a la cual se articulaban los intereses de gran parte
de las comunidades indigenas del pais, proyectando una mision y vision de futuro para ellos.
Y con el viraje de la comunidad internacional hacia los pueblos indigenas, se procedio a la

destinacion de fondos econdmicos para su fortalecimiento organizativo.

La capacidad de agencia de los pueblos indigenas, a diferencia de las comunidades negras,
se fue consolidando, lo que conllevo a que los derechos de los primeros fueran recogidos
directamente dentro de la Constitucion Politica del 91, como la Ley 21 de 1991 que retoma
el Convenio 169 de la OIT para pueblos indigenas y tribales en paises independientes. Sin
embargo, para el caso de los pueblos afrodescendientes, se establecio sélo a ultima hora el
AT 55 que se materializaria en norma permanente (dos afios mas tarde), con la ley 70 de
1993.Y, 23 afios después, mantiene la mayoria de sus capitulos sin reglamentar; es decir no
ha logrado la concrecion de medidas claras y precisas que garanticen el respeto y

cumplimiento de los derechos para las personas y comunidades negras y afrocolombianas.

De esta manera, las luchas indigenas han ido fortaleciéndose, dia a dia, en el proyecto de
rescatar /o propio de sus cosmovisiones, todo aquello que la Colonia y la cristianizacién
habian golpeado fuertemente. Y, por otro lado, los pueblos negros no contaban con una

legislacion internacional de gran destaque y espacios legislativos que, en gran medida abrian
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la opcion de exigencia al Estado, aunque después de 1993, poseen la ley 70. Sin embargo,
esta ha significado un alto grado de postergacion de derechos y, en la practica, negacion del

ser negro como derecho-habiente en igual condicion que los indigenas y mestizos del pais.

El 12 de octubre de 1995, dos afios después de la promulgacion de la ley 70, fue reglamentado
el capitulo Il de la misma, por medio del cual “se adopta el procedimiento para el
reconocimiento del derecho a la propiedad colectiva de las ‘Tierras de las Comunidades
Negras’ y se dictan otras disposiciones” y, de alli en adelante, se fueron dando
reglamentaciones pequenas, por articulos. Esto permitié a las comunidades negras la
consolidacion de los Consejos Comunitarios, definidos en el articulo 5° como “forma de
administracion interna, cuyos requisitos determinara el reglamento que expida el Gobierno

Nacional” (Congreso de la Republica de Colombia, 31 de agosto de 1993).

Héctor Ibargtien, lider social del FISCH, contaba que, pensarse un proyecto intercultural para
ellos era muy dificil, debido a que, histéricamente, el Estado habia construido una legislacion
diferente para los indigenas y para los afros; el Gobierno los habia separado porque “eran
muy diferentes” y “cada uno debia estar por su lado” (Conv. Pers. 1, 1 nov. 2016). Siguiendo
aRojas (2011), esto puede leerse como una expresion del multiculturalismo, entendido como
un discurso gubernamental en el que se reconoce la existencia de diferentes culturas que
convergen, pero no se hace una lectura critica acerca de las relaciones de poder entre ellas;
se establece un reconocimiento de la existencia de indigenas y afros, pero no se piensan las
diferencias en trayectorias politicas, puntos de encuentro, relaciones historicas de conflicto y

cooperacion, y la coexistencia territorial de unos con otros.

De esta manera, la politica multicultural se puede pensar como una estrategia para resaltar
las diferencias entre las comunidades, de fraccionar los movimientos y generar unas
filiaciones excluyentes. La existencia de estas politicas “poblacionales”, es decir, politicas
que crean y delimitan un grupo social diferencidndolo a partir de unos parametros, van
actuando como una tecnologia de sistema de signos, que es entendida por Foucault como la
tecnologia que instaura un orden y limite en las posibilidades de los signos, simbolos,

significante y significados dentro de los cuales podemos movernos (2008: 48).
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Con base en el trabajo de Rita Laura Segato, “la raza no seria una cualidad inherente al sujeto
racializado o, mas especificamente, a su organismo, sino una forma de calificar anclada en
la mirada que recae sobre ¢1.” (2007: 132); la raza y la etnia, en tanto signo, son configuradas
como una tecnologia al plantear dos signos: “negro” e “indigena”, como esferas
irreconciliables y radicalmente diferentes, con lo cual se establecen unos derechos de uso

exclusivo por unos y otros sobre el mismo territorio y surgen nuevos conflictos interétnicos.

El profesor y sacerdote chocoano Napole6n Garcia, con una larga trayectoria en el ambito de
la educacion, sefalaba que, “naturalmente hacemos la diferencia en el Chocd entre lo
indigena y la educacion afro, porque cada cultura tiene su propia raiz”, de manera que ¢l le
daba, en sus clases, mucha importancia “a la cosmovision, que es la manera propia de

entender el mundo, desde la realidad de lo que nosotros somos” (Conv. Pers. 3, 23 oct. 2016).
Este profesor sefiald que dicha “cosmovision afro” significa que:

Los afrocolombianos, especificamente lo afrochocoanos (porque también dentro de los
matices de la cultura afrocolombiana comprendemos que hay, hoy en dia, diferentes
culturas pudiera decirse) (...) todavia tiene una raiz muy mitica y magica en nuestra
comprension del mundo. El mito y la magia todavia subyacen al pensamiento de nuestra
gente (...) a nivel filos6fico, nuestra gente pertenece a un espiritu que se denomina fatalista
(...) como el destino que marca la vida de los hombres (...) existencialista, llena de ltdica
y de vitalidad, por ese motivo para nosotros [son] tan valioso[s] el juego, la fiesta, la danza,
el canto y la vitalidad (...) A la gente nuestra le gusta mucho disfrutar, como quien dice,

‘el momento y el ahora’ (...) el ‘cortoplacismo’.

Nuestra gente también maneja todavia conceptos de economia solidaria y tiene la
percepcion, en el nivel de lo mitico, una religiosidad naturalista, en donde todavia la
naturaleza, con su fuerza primigenia, es mas importante que las otras religiones que después

se han predicado, en las cuales la gente esta inscrita de manera nominal.

Al recoger el trabajo escrito de tesis doctoral en educacion, del profesor indigena Embera,

Guzman Caisamo (2011), la cosmovision Embera se expone de la siguiente manera:

El origen del ser Embera y su relacion con la madre tierra, [se] erigen en los seres y
personajes miticos y ellos son los autores de esta obra como son Ankoré y Dalli nave, seglin

los Fobida, y Karagabi y Trutuica, de los Eyabida. (...) Desde la vision Embera, todos estos
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seres vivos fueron personas en otra generacion y sus espiritus siguen permaneciendo en
nosotros y reviven mediante las practicas rituales y otras ceremonias que realizan los

Jaibana. (Ibid.: 104)

Los Jaibana no son curanderos o practicantes de magia mediante ritual de hechiceria; ni
tampoco es de caracter religioso, ellos son los estudiosos de la ciencia de la naturaleza, su
conocimiento esta versado en los hechos reales de la vida y de la existencia de la

biodiversidad de los rios, arboles, animales, plantas, entre otros (Ibid.: 145).

Finalmente, la cosmovision Wounaan, recogida también dentro de los procesos educativos

se presenta asi:

El pueblo Wounaan ha existido bajo [el] ordenamiento de la cosmovision del mundo
Wounaan y dentro de [él] encontramos los espiritus de los seres de la naturaleza
denominado chi mia (espiritu)” (Woundeko, 2013: 19) (...) “Entiende la naturaleza humana
como el alma, [que] es indestructible, que ha existido antes del nacimiento y existird
eternamente después de la muerte. Se cree que la eternidad es el descanso, eso no es cierto,
ahi en ese mundo vamos con el proposito de defender y trabajar para los compaiieros que
viven el mundo del origen — Planeta tierra” (Ibid.: 21-22). (...) “Concebimos la tierra como
nuestra madre o mach ad, fuente que nutre nuestra cultura, eje de los asentamientos

poblacionales y de nuestra vida econdmica, social, politica y espiritual (Ibid.: 23).

Como se puede observar, es claro que existen diferencias entre las culturas que se encuentran
en el territorio chocoano y que conviven diariamente; sin embargo, también es evidente la
existencia de puntos de encuentro, de didlogo, entre estas culturas. A continuacion, se tratara

un poco mas acerca de algunas conexiones y desencuentros que estos grupos han tenido.

1.3 Conflictos y cooperacion entre indigenas y afros

La llegada de los negros esclavizados y, posteriormente, la llegada de los “libres” de los
enclaves esclavistas ubicados al hoy en dia, departamento del Choco y otros cercanos, no
significo una ruptura tan fuerte en términos ambientales y territoriales, gracias a las
similitudes con Africa Occidental y la baja densidad demografica y la amplitud del territorio.

Ademas, los contactos entre indigenas, afros y mestizos fueron frecuentes.
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Como resultado de esos encuentros, se generaron relaciones de diversa naturaleza: de
conflicto/cooperacion, confianza/desconfianza, competencia que, en su interior, permiten

evidenciar el papel de la diversidad cultural y la convivencia pacifica entre estas dos culturas.

Losonczy (2006), destaca algunas de esas formas de alianza entre negros e indigenas, basados
en el compadrazgo, en la curacion de enfermedades y, por supuesto, también evidencia
relaciones de conflicto y tension, que incluyen las barreras lingliisticas y la agresion mediante
enfermedades. Igualmente, en los espacios de conversacion desarrolladas en campo se fueron

identificando préacticas y lugares de coincidencia entre culturas.

Contaba una pedagoga de pueblos indigenas y afro que, en su trabajo con la mayora Myriam,
lider Embera Débida, habia conocido la historia de que, en la ribera del rio Baudé “en una
noche estrellada propicia para la palabra, los ‘afro’ llegaron al Chocd, buscando ayuda de las
comunidades indigenas, para establecer en medio de la selva, los palenques”. Alli se formo
una alianza entre indigenas y afro para sobrevivir a la fuerte embestida esclavista. El acuerdo
de ayuda mutua consistio en que los indigenas cedieron las tierras riberefias y litorales para
que vivieran alli en libertad; a cambio de ello, los negros debian mandar a uno de sus hombres
para dar aviso a los indigenas cuando se aproximaban las misiones de la Iglesia que se
robaban a los nifios y niflas para “civilizarlos” en los internados; lo llamaron el “Pacto

Cimarréon” (Conv. Pers. 2, 13 sept. 2016).

La proteccion fisica por parte de los negros a los indigenas también es relatada por Losonczy
(2006) cuando menciona que, en espacios de festividades Embera (inicamente en la parte
“profana” de la celebracion), alrededor de tres negros escogidos por ser muy cercanos al
cabildo por lazos de compadrazgo y confianza, son invitados a participar. Sin embargo, su
participacion en este espacio se restringe a que “en caso de un altercado fisico o amenaza con
arma blanca deben intervenir con la palabra e incluso fisicamente, para separar a los

adversarios con el fin de evitar lo irreparable” (2006: 342).

La instauracion de relaciones de compadrazgo es una estrategia de cooperacion, un
mecanismo para mantener las fronteras étnicas entre indigenas y afros y de proteccion
espiritual. Se puede comprender como estrategia de cooperacion, en la medida en que, por

medio de ella, se genera un intercambio de servicios y objetos. Los padrinos negros entregan
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a sus compadres indigenas ropa, herramientas y una escopeta para la caza y, de vuelta, reciben
maiz, gallinas y canastos (la relacion, sin embargo, no es inversa: padrinos indigenas y
compadres negros lo que evidencia la relacion de poder en la cual los indigenas buscan
mantener el dominio de lo espiritual). Ademads, en términos de servicios, los padrinos negros
buscan “atenuar el caracter bravo del compadre indigena” y el compadre indigena busca
“proteccion magica adicional de su hijo contra los jai' maléficos de la selva, asi como cama

y comida cada vez que pasan por una comunidad negra” (Ibid.: 336).

El compadrazgo también es un mecanismo para mantener la diferenciacion de indigenas y
afros, principalmente mediante las enfermedades del “mal de 0jo” y la “madreagua”. El
primero es una enfermedad que lanzan los afros a los indigenas, y el segundo surge de los
indigenas hacia los afros. Los sintomas de ambas implican el “cambio brutal y maléfico de
la identidad étnica”, de manera que la “victima negra” adquiere los “rasgos de
comportamiento por los que el desprecio de los negros identifica al indigena”: enmudece y
destruye los altares catdlicos, por ejemplo. De igual manera la “victima indigena” adquiere
una actitud de hiperactividad agresiva hipersexuada, produciendo una imagen de “cémo los

indigenas perciben y describen la diferencia de sus vecinos” (Ibid.: 347).

Dichas situaciones sefialan que “es una enfermedad convertirse en el otro” (Ibid.: 348), es
decir, perder su diferenciacion étnica y por ello, la curacion equivale a devolver la alteridad
a su lugar; asi, se resalta que, al ser compadres indigenas y negros se acercan en términos de
familia, pero se alejan resaltando sus diferencias, para no fundirse el uno en el otro (Anexo

15).

Este tema nos enlaza con las relaciones de conflicto. Entre indigenas y afros hay tensiones
en dos ambitos: las lenguas y las agresiones simbdlicas. Por el lado del primer aspecto, no es
comun que los afros hablen o entiendan la lengua Embera o la Wounaan y, por el contrario,
los indigenas hablan y entienden (asi sea un poco), el espafiol. Por ejemplo, Héctor Ibargiien
(Conv. Pers. 1, 1 nov. 2016) senald que, cuando los indigenas estan hablando en lengua, ellos
desconfian, porque “uno no sabe si le estin nombrando a la madre y uno como un bobo
sonriéndoles”. Para ambas comunidades, el secreto es fundamental y una de las mejores

maneras de mantenerlo es mediante el uso de la lengua tradicional, con la cual s6lo entre
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ellos se entienden. Los afros mantienen el secreto, limitando lo que hablan y frente a quién

lo hacen.

Sobre las agresiones simbdlicas, por otro lado, est4 latente el miedo que se entrecruza con el
respeto. Los afros le tienen miedo a que los jaiband los enfermen; por ello, no reciben comida
o bebida de indigenas en el tambo y tratan de no perder de vista sus canoas a la orilla del rio,
cuando se encuentran en resguardos indigenas. Los indigenas, de forma similar, utilizan

amuletos de semillas para la proteccion en contra del “mal de o0jo”.

Pero las relaciones entre indigenas y afros experimentaron una nueva fase o ambito de
conflictos, al iniciarse el proceso de delimitacion de los resguardos indigenas y, afios después,
de la delimitacion de los territorios colectivos de los Consejos Comunitarios. La confluencia
de sus territorios y la historica convivencia fueron transformadas en un motivo de ruptura

entre los pueblos y de conflicto entre las etnias (Conv. Pers. 3, 23 oct. 2016).

A pesar de ello, existen unos puntos de coincidencia, e incluso de intercambio abierto, entre
indigenas y afros. En el trabajo de campo, durante conversaciones con parteras y parteros
afros del Alto San Juan (Manungard, Tadd, Angosturas) (Conv. Pers. 4, 24 oct. 2016) y en el
Primer Encuentro de Abuelos y Abuelas Sabios del Pueblo Embera (Casimiro, Quibdo)
(Conv. Pers. 5, 22 nov. 2016), ambos compartieron acerca de la tradicion de la ombligada y

los cuidados prenatales y postnatales.

En los dos espacios, se evidencié como los indigenas Embera, al igual que los afros del Alto
San Juan, practican y comparten la misma nocion del ritual de la ombligada, entendido como
el proceso de transmision y adherencia de las caracteristicas y habilidades atribuidas a
animales, plantas y minerales, a los bebés. En ambos casos, es necesario secar y pulverizar
los elementos para luego aplicarlos al ombligo del bebé y asi lograr que éste Gltimo adquiera
la cualidad transmitida, ademads de tener, tanto indigenas como afros, casi el mismo repertorio
de animales y plantas para ello, con la respectiva caracteristica atribuida. Este ultimo
elemento, por supuesto, puede deberse a que comparten el mismo ecosistema en el que

habitan dichas plantas y animales; sin embargo, es de resaltar su gran coincidencia.

Losonczy menciona que, de igual manera, se han construido relaciones de confianza en las

cuales no es necesario el secreto entre unos y otros, en ciertos ambitos: “los yerbateros
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indigenas y sus colegas negros aprenden mutuamente unos de otros y tratan con los mismos
medios a enfermos intra y extraétnicos. Las comadres negras e indigenas también

intercambian plantas medicinales y aromaticas cultivadas” (2006: 342-344).

Todos estos puntos de conflicto, cooperacion y confianza son los espacios potenciales para
la construccion de un proyecto educativo intercultural, asi como para la construccion de una

convivencia pacifica entre las comunidades indigenas, afros y mestiza del Choc6.
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Profesor Guzman Céisamo en su presentacion acerca del Sistema
Educativo Indigena Propio SEIP, en el Tercer Encuentro
Departamental de Etnoeducacion Intercultural

Quibdo, 9 de noviembre 2016.

Fotografia de: Juana Potes.
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2. “Nos ensefnaron a odiar al otro”: de la imposicion de modelos hegemonicos a la
etnoeducacion, educacion propia y educacion intercultural

“Recuerdo mi profesora en primaria, ensefiandome el alfabeto castellano y
yo no entendia (...) La monja me hablaba en castellano y yo no le entendia

y yo le hablaba en Embera y ella no me entendia; de alli, empecé a entender

)

por qué nos decian ‘indio bruto

Guzman Caisamo

Como se presento en el capitulo anterior, la historia de los pueblos indigenas y los pueblos
afrodescendientes ha estado permeada por la imposicion de modelos hegemonicos de
educacion, inicialmente, bajo la tutela de la Iglesia Catdlica y, posteriormente, del Estado-
nacion que incentivd el mestizaje y asimilacion de los “otros”, borrando sus diferencias.
Finalmente, las politicas multiculturalistas, que se concretaron principalmente con la
declaratoria de Colombia como nacion pluriétnica y multicultural, mas alla de nombrar las
diferencias, no visibilizo las desigualdades entre ellas ni transform¢ las relaciones de

explotacion y marginacion.

Como producto de esa construccion del indigena y el afro como sujetos étnicos/raciales
diferenciados y distantes jerdrquicamente, las trayectorias politicas en el ambito de la
educacion de cada grupo recorrieron caminos distintos. Claro estd que, de ninguna manera,
se puede pensar que estuvieron totalmente aisladas; por el contrario, como se dijo en el
capitulo anterior, las alianzas entre organizaciones indigenas y afros para reclamar y
reivindicar derechos también ha estado presente en su trasegar historico. Sin embargo, no se
puede dejar de lado que, parte de sus proyectos politicos, se construyeron, en gran medida,

dejando al “otro” por fuera, como se vera en el presente capitulo.

Los cambios en la politica de Estado para el gobierno de los “otros” intersectaron las
trayectorias de ambos grupos, de manera que el indigenismo y el multiculturalismo fueron
parte de los procesos para la reflexion de la educacion que necesitaban y querian los pueblos

indigenas y afros del pais.

En el presente capitulo se partira, entonces, de la pregunta “;para qué la educacion?”, ya

que es, con base en el papel que se le otorga a la educacion dentro de los procesos politicos,

44



econdémicos y culturales, que se construyen una serie de reclamaciones sobre ella. Es decir,
en la medida en que se posiciona la educacién como forma de mantener viva la cultura en
resistencia a un modelo homogeneizante, la agenda en educacion para el grupo se vuelve

central y se construird un discurso que camine hacia ese objetivo.

Posteriormente, se revisara tanto el proyecto indigena en educacién como el afro, rastreando
esa construccion discursiva de la lucha que yace como antesala a la pregunta por las apuestas
interculturales que en su interior habitan. De esta manera, se podré identificar cudl es el lugar
que ocupa el “otro” dentro de sus proyectos de educacion. Finalmente y, a la par con el punto
anterior, se presentara la “transversalidad” como un principio, identificado tanto por
indigenas como afros, que trae consigo una nocion de totalidad de la cultura propia dentro

del proceso educativo, principalmente el escolarizado.

2.1 Educacion, ;para qué?

Comenzar las conversaciones con “;qué es la educaciéon?” abre la puerta a la nocion de
formacion de individuos para la comunidad. La educacion asi, es entendida como una

herramienta, como el proceso de formacion de “ciudadanos” o “mejores personas”.

Esta alusion a la educacion esta estrechamente atada a la formacion en valores y principios
éticos para el comportamiento en sociedad y no se reduce al ambito escolar de formacion,
sino que involucra a la familia y a la comunidad en pleno. Para los indigenas Embera y

Wounaan, se incluye también, de manera central, a la naturaleza.

Al hablar con dofia Denice Renteria, dofia Maria Ursolina Mosquera, dofa Berta, don Lecinio
Martinez y don Deimer, estudiantes del programa del ICEMAS, todos coincidian en que la
educacion era una herramienta de capacitacion “para ser alguien en la vida” y ese status
estaba atado a la obtencion del carton de bachilleres (Conv. Pers. 10, 12 oct. 2016). Este

elemento remite a lo que Rojas y Castillo (2005) llaman “la educacion al servicio del modelo

16 E] ICEMA es la Institucién Comunitaria Etnoeducativa del Medio Atrato, a cargo de la Fundacién Universitaria
Claretiana-Uniclaretiana. Su modalidad se dirige a adultos y funciona de manera itinerante por cuatro pueblos del
Medio Atrato (Calaorra, Tangui, Tagachi y Bebara Villa), cuya periodicidad es de una semana del mes en cada uno
de ellos.
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liberal, en el que se entiende la educacion como una estrategia de ascenso social y acceso a

bienes materiales y simbdlicos, asi como de accesibilidad al mundo laboral” (2005: 70).

La Villa, de donde vienen las personas arriba citadas, es el segundo pueblo ubicado sobre el
rio Bebara, afluente del rio Atrato. Hacia la parte alta del rio, se encuentran las minas de oro
que son explotadas tanto de forma artesanal como de forma mecanizada. A esta zona no se
puede entrar con facilidad, ya que se encuentra bajo el control de la guerrilla de las FARC-
EP. Esto ha hecho que los costos de vida aumenten, de manera que un rollo de papel

higiénico, que en Quibdoé se conseguia a $1500, en La Villa costaba $5000.

Las condiciones de pobreza, de desempleo, que se entremezclan con las afectaciones por el
conflicto armado, producen la realidad pragmatica de la necesidad de buscar otro tipo de
trabajo para “sacar adelante a los hijos”, porque ahora “hasta en casa de familia [como
empleada del servicio] le estan exigiendo el carton a uno”, sefialaba la sefiora Ursolina, a lo

que Denice complementd que “hasta pa’ barré’ calle” (Conv. Pers. 10, 12 oct. 2016).

Albeiro, lider comunitario afro de Bebara Villa y promotor del programa del ICEMA, destaca
otro elemento clave de la educacion en términos politicos, sefialando que es una via para
obtener los conocimientos necesarios para reclamar y defender el territorio, la cultura y los
derechos, porque es un mecanismo de liberacion de la “esclavitud mental” (Conv. Pers. 11,
13 oct. 2016). Siguiendo esta linea, Leonardo, estudiante del ICEMA, indigena Embera de la
Comunidad de Porrondd, sefialaba que ¢l habia decidido estudiar “para colaborar [y]
organizar a la comunidad” y “para dar educacion a los niflos, o a la familia o a otros

compafieros y amigos” (Conv. Pers. 13, 12 oct. 2016).

Finalmente, también la educacion es posicionada como la herramienta para mantener viva la
identidad cultural de los pueblos; como mecanismo para continuar las tradiciones, las
practicas y los saberes propios que los constituyen como una etnia. Para poder pervivir como
pueblos; y, en este punto, tanto afros como indigenas del Choco, expresaron un sentimiento
de nostalgia por el ayer. Un “ayer” en el que no existia la mineria mecanizada, la pesca
industrial, el narcotréafico, la agroindustria y el conflicto armado, que han ido acabando con
el ecosistema y los animales con los que se alimentaban en la cotidianidad, los lugares de

transito y de encuentro en comunidad, y las précticas tradicionales asociados a ellos.
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La maestra de ciencias sociales Luz Helena Duarte que trabaja en la Institucion Educativa
Agropecuaria Francisco Pizarro, del municipio de Pizarro (Bajo Baudo), narraba que han
existido unos patrones de la modernidad que han indicado qué es lo correcto y qué no, en las
practicas de la agricultura, por lo que se ha difundido la creencia de que, el uso de
herramientas tecnoldgicas, “nos va a hacer mas grandes y miramos lo nuestro como si fuera
lo peorcito”, cuestionado si esos conocimientos persisten y la tarea es de “recuperar”,
“rescatar” o “revivir” otros saberes; porque “lo de nosotros no se ha perdido, lo que pasa es
que lo tenemos ahi oculto, pero si removemos esa situacion [desprecio hacia el conocimiento

propio] yo s€ que bastante recopilamos” (Conv. Pers. 9, 1 nov. 2016).

Otra profesora menciond que el problema radica en la pérdida de la practica tradicional y,
con ella, la del conocimiento como un todo. Entre todas las personas que se encontraban en
la conversacion se recordaron los alabaos, los arrullos y los gualies que cantaban las abuelas,
y como iban narrando por medio de la cancion el rito mortuorio: “miren que bonito lo vienen
bajando, con ramos de flores lo van adorando o rro rré y o rro rra’; a lo que la maestra
sefald que “muchos de los que estamos aqui no nos sabemos las rondas, las cantamos cuando
las cantan las abuelas, pero como la abuela no va a ser para toda la vida...”, de manera que
la pérdida de la practica de cantarle a los muertos va ir llevando a la desaparicion de los

cantos y las cantadoras (Ibid.).

Los Embera guardan una estrecha relacion con la naturaleza pues en ella yace el
conocimiento. La tarea es aprender a leer las senales de las plantas y los animales de la selva;
por ejemplo, aprender y conocer algunas de las aves: el pajaro Wicorocoro, que avisa donde
hay animales para cazar; el Juacoriso, que trae las noticias en su cantar (entre risas, dicen
que es el noticiero de la naturaleza) y el Tica “Zhijé”, que es el mensajero de las malas
noticias. Sin embargo, el problema para la pervivencia cultural del pueblo Embera no so6lo es
que sus abuelos sabios se estan muriendo y se estan llevando la sabiduria con ellos, sino que

ademas,

(...) la madre tierra esta recogiendo a todos los animales, se los lleva a otro mundo, porque
éste esta en desorden. Se los estd recogiendo porque ahora esta todo al revés. Las
motosierras, las minas, todo eso asusta a los animales y los recogen, se van a otro mundo

porque en éste ya no pueden estar (Conv. Pers. 5, 23 nov. 2016).
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A pesar de estas situaciones, tanto los indigenas Embera, Wounaan y los afros, en el presente,
y desde afios atrés, tienen la conviccion de mantener muchos de sus conocimientos y
précticas tradicionales, porque los hacen ser ellos, llevandolos a posicionar la educacion
como una herramienta para la reivindicacion cultural y social de las comunidades, de lo cual
el fortalecimiento de la identidad de los pueblos indigena y afro es fundamental. Por ello, la
consolidacion de un modelo educativo reivindicatorio debe incluir, de acuerdo con la
perspectiva de Albeiro, compartida por otros lideres, la historia y la memoria de los pueblos,
en sus luchas, porque es en ellas, en donde reside su presencia en el hoy y su proyeccion

hacia el futuro.

2.1.1 Proyecto indigena

La lucha de los pueblos indigenas en contra de la imposicion de un modelo educativo, en
principio controlado completamente por la Iglesia y posteriormente occidental, promovido
por el Estado, tiene sus inicios historicos desde antes de la consolidacion de estos proyectos;

las resistencias indigenas frente a los colonizadores y las misiones cristianas.

Sin embargo, para las comunidades indigenas y en la historia de las organizaciones, la
experiencia del pueblo Arhuaco en su lucha en contra de la congregacion de los Frailes
Capuchinos que llegaron al territorio sagrado de la Sierra Nevada, en Nabusimake (Cesar)
hacia el afio de 1916, fue la que inspiré muchas reivindicaciones mas sobre el derecho a la
educacion de y para los pueblos indigenas, que llevo a Congresos, espacios de reflexion y
toma de decision sobre la educacion que querian los indigenas para ellos mismos y sus futuras
generaciones. Como sefiala Emilio Cansari, indigena Embera lider de la Asorewa!’, el
proyecto de los indigenas estd pensado en perspectiva de un futuro a largo plazo para
garantizar la pervivencia de los pueblos indigenas por siglos (Conv. Pers. 12, 23 oct. 2016).
Ademas, no s6lo el movimiento se ha pensado en una temporalidad extendida, sino que, de

manera integrativa del universo indigena; es decir, es un movimiento que le apuesta a la

17 Asorewa: Asociacion de Cabildos Indigenas Embera Chami, Katio, Dule y Wounaan del departamento del Choco,
organizacion disidente de la Orewa.
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educacion indigena como proyecto de todos (o casi todos) los pueblos de Colombia, teniendo

en cuenta tanto sus puntos en comun, como sus particularidades culturales.

Esto facilito la presion hacia el sistema politico colombiano, instando al MEN a trabajar de
manera conjunta por una politica de educacion para los pueblos indigenas. Lo que en 1978
se tradujo en el triunfo mediante el Decreto 1142, el cual se le otorgaba el derecho a los
grupos étnicos de llevar a cabo propuestas curriculares, permitiendo la visibilizacion de esta

lucha (Garcia, 1999:82 en Rojas y Castillo, 2005:74).

Las primeras iniciativas para recuperar el gobierno de la educacion consistieron en escuelas

comunitarias de educacion indigena y los proyectos de escuela bilingiie, entendidas como:

Educacion indigena: Es una educacion para la vida que capacita al hombre para
aprovechar la naturaleza y le ensefia a vivir en comunidad y a trabajar para el servicio de

la comunidad (ONIC. 1976:18)

Educacion bilingiie: Es una educacion centrada en la recuperacion de la lengua indigena
como caracteristica fundamental de la formacion de los nifios indigenas que logra la

valorizacion de su identidad y su cultura (CRIC, 1983:12) (Rojas y Castillo, 2005. 78).

De estas construcciones se van evidenciando los elementos centrales del proyecto indigena:
la naturaleza, la vida en/para la comunidad, la lengua y la centralidad de las nuevas

generaciones para garantizar la pervivencia de los pueblos.

Por supuesto, la presencia de los tres constituyentes indigenas en la ANC marcé un hito en
la lucha de los pueblos étnicos de Colombia, y la Constitucion de 1991 sentd las bases
juridicas para la exigencia del derecho a la educacion. De manera consecuente, en 1994 se
promulga la Ley 115 o Ley General de Educacion, cuyo capitulo tercero versa sobre la
“Educacion para grupos étnicos” y en su primer articulo se introduce la definicion de

“etnoeducacion’:

Se entiende por educacion para grupos étnicos la que se ofrece a grupos o comunidades
que integran la nacionalidad y que poseen una cultura, una lengua, unas tradiciones y unos
fueros propios y autoctonos (...) Esta educacion debe estar ligada al ambiente, al proceso
productivo, al proceso social y cultural, con el debido respeto de sus creencias y tradiciones

(Congreso de la Republica de Colombia, 8 de febrero de 1994).
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Un afio después, se promulgo el Decreto 804 de 1995, por medio del cual se reglamentaba
la atencion educativa para grupos étnicos. A pesar del caracter revolucionario de estas
normas, su implementacion ha sido bastante limitada y obstaculizada por las dinamicas
econdémicas y administrativas del Gobierno, como la eliminacién de la direccion de Pueblos
Indigenas al interior del MEN'® o la capacitacion a profesores y administradores del area

educativa (Contcepi, 2012: 17).

Como producto de reflexiones y encuentros, en el afio 2003, se cred la Contcepi: Comision
Nacional de Trabajo y Concertacion de la Educacion para los Pueblos Indigenas, conformada
por cinco de las principales organizaciones indigenas del pais: la Organizacion Nacional
Indigena de Colombia-ONIC, la organizacion de Autoridades Indigenas de Colombia:
Gobierno Mayor-AICO, la Organizacion de los Pueblos Indigenas de la Amazonia

Colombiana-OPIAC y la Confederacion Indigena Tayrona-CIT, y representantes del MEN.

Las organizaciones indigenas del Choco: Asorewa, Fedeorewa y Crich: Consejo Regional
Indigena del Chocd, son parte de la ONIC y es, a través de €sta que se movilizan sus apuestas
educativas en el espacio de concertacion nacional (ONIC, 2017). De igual manera, la
organizacion AICO-Gobierno Mayor recoge algunos pueblos del Chocd como el Embera

Dobida, al que pertenece la Mayora Miryam Chamorro (Conv. Pers. 2, 13 sept. 2016).

En este espacio de concertacion a nivel nacional se llevaron a cabo una serie de reflexiones
acerca del proyecto educativo y cual era el concepto que abarcaba de manera mas adecuada
esa aspiracion comun. De esa manera, se transitd del concepto de “etnoeducacion” plasmado

en la Ley 115 del 94 y su decreto reglamentario, hacia la nocion de la “educacion propia’:

Proceso de formacion integral colectiva, cuya finalidad es el rescate y fortalecimiento de
la identidad cultural, territorialidad y la autonomia de los pueblos indigenas, representado
entre otros, en los valores, lenguas nativas, saberes, conocimientos y practicas propias, y
en su relacion con los saberes y conocimientos interculturales universales (Contcepi, 2013

en Caisamo, 2016).

18 Actualmente se aborda la etnoeducacion desde la Direccion de “Poblaciones”, que incluye, entre otros, a personas
desplazadas internas, reinsertadas, discapacitadas o con capacidades superiores.
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De esta manera, el proyecto de las comunidades indigenas parte del fortalecimiento de su
identidad, pero no se cierra a los conocimientos interculturales universales, sino que los
ponen en didlogo. La apuesta intercultural en la educacion de los pueblos indigenas en torno
a la Contcepi se ubica al interior de uno de sus pilares: los fundamentos culturales, de manera
que, de la mano de las identidades culturales, se destaca la “diversidad intercultural”,

haciendo referencia a:

El reconocimiento y valoracion de los diferentes pueblos y culturas que conviven en el pais
y en la sociedad en general donde se propende por una relacion de equidad social,
solidaridad, aceptacion, el respeto a la diferencia y armonia en la convivencia (Contcepi,

2012:31).

Articulando esta idea con el desarrollo del capitulo primero, acerca de los tipos de violencia,
la busqueda de una sociedad en la cual no se discriminen, exploten e invisibilicen
epistemologias, cosmovisiones y cuerpos'®, ni de indigenas, ni de occidentales, no pretende
tampoco generar un cierre hermético (imposible, ademas), de la cultura a los cambios que

traen el tiempo y las relaciones con otras culturas.

En el departamento del Choco, todos los pueblos indigenas organizados en torno a la Orewa,
construyeron conjuntamente un solo Plan de Vida, que recogiera las aspiraciones de cada
pueblo, pero se configurara en un solo ordenamiento para todos. En el marco de este Plan de
Vida denominado “Lo que queremos y pensamos hacer en nuestro territorio”, disefiaron,
desde sus inicios en 1979, un proceso de educacion llamado el Proyecto Educativo José
Melanio Tunay, con el cual se buscaba transformar la historia de agresiones culturales contra
los pueblos indigenas, desde el sistema educativo controlado por la Iglesia y el Estado
colombiano. A través de este programa, se buscaba fortalecer la pertenencia cultural de los
indigenas, sin desconocer los conocimientos ajenos a ellos y educar en el reconocimiento y

respeto de las diferencias.

Posterior a la division de la Orewa, tal como lo cuenta Emilio Cansari, la Fedeorewa decidio
mantener el nombre de José Melanio Tunay, como bandera de su Proyecto Educativo

Comunitario, mientras que la Asorewa adoptd el nombre de Proyecto Educativo Cultural

19 Hace referencia a la dimension fisica o material del ser, la nocion de persona se entiende acd como la complejidad
de cuatro dimensiones: espiritualidad, corporalidad, epistemologia y afectividad.
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Territorial Indigena, Pensamientos Unidos: PECTI-PU, de manera que no se restringiera a
un solo personaje perteneciente a uno de los pueblos indigenas, sino que fuera un nombre

con el que todas las etnias se reconocieran (Conv. Pers. 12, 23 oct. 2016).

De igual manera, otras organizaciones indigenas emergentes fueron configurando sus
propios proyectos educativos (Anexo 3), en los que se evidencia su preocupacidon por
mantener /a cultura, entendida por ellos como el sistema completo de la vida indigena, es
decir la cosmovision, las practicas tradicionales de produccion, la espiritualidad, el arte, la
lengua, la relacion con la naturaleza, la organizacion social, la tradicion oral y la memoria,

el gobierno y muchos elementos mas.

Debido a esto, la educacion propia se centra en el fortalecimiento enddgeno, es decir de la
misma cultura indigena. En el marco de las fecnologias de sistema de signos de Foucault
(2008), la educacion indigena, a pesar de que cuenta con unos espacios mas amplios de
agencia politica, sigue estando sujeta a parametros del MEN, como impartir las areas

obligatorias®’, y cumplir con la “calidad educativa” medida por las pruebas Saber.

De esta manera, las propuestas indigenas apuntan a la creacion de un plan de estudios en el
que se integren sus conocimientos y practicas tradicionales, articulindolo con esas “cajas
conceptuales” o areas exigidas por el MEN, para cumplir con el mandato legal. Como ejes

de esta educacion se plantean, entonces:

1) La territorialidad y la naturaleza, como fuente de conocimiento, sustento de vida, espacio
de interrelacion con los espiritus, “donde se desarrolla la vida y reposa la ley de origen”

(Adaeb, 2014: 53).

2) La espiritualidad (Ewandam [Wounaan], Ibeorgun [Gunadule], Ancoré [Embera], Tachi
Tzetze [Embera Katio]), que rige la vida, las “instituciones y las leyes que regulan el

comportamiento con los hombres y con la naturaleza” (Asorewa, 2010: 60).

20 1). Ciencias naturales y educacién ambiental, 2). Ciencias sociales, historia, geografia, constitucion politica y
democracia. 3) Educacion artistica, 4). Educacion ética y en valores humanos, 5). Educacion fisica, recreacion y
deportes, 6). Educacion religiosa, 7). Humanidades, lengua castellano e idiomas extranjeros, 8). Matematicas, 9).
Tecnologia e informatica (Art. 23 Ley 115 de 1994)
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3) La autonomia indigena, entendida como un derecho propio otorgado por los dioses “para
defender lo propio y organizarse como pueblo indigena (...) de gobernar su territorio”

(Unién Wounaan, 2016: 68).
4) Unidad

Es la construccion a partir de los esfuerzos simultaneos de todos para un mismo proposito,
recibiendo un equilibrio y armonia; la fuerza de lo que nos rodea. Tener una sola voz es la
unica oportunidad que tenemos para vivir en comunidad (...) [unificados] alrededor del
mismo proposito y generar espacios de apropiacion de elementos (...) como el trabajo
colectivo, la solidaridad, para el fortalecimiento de la confianza y la convivencia (Crich,

2014: 30).

5) Cultura: el hilo conductor que dota de identidad a los pueblos. “Nos permite un
conocimiento y forma propia de ver y comprender la naturaleza y el mundo que nos rodea”
(Asorewa, 2010:60), “es lo que nos identifica como pueblo (...), con una cosmovision y

forma de pensamiento indigena” (Unién Wounaan, 2016).

Durante el Tercer Encuentro Departamental de Etnoeducacion 2016, liderado por la
Secretaria Departamental de Educacion del Choco-SEDChoco, en alianza con agencias de
cooperacion internacional y ONG locales, se convocd a las maestras y maestros de
Instituciones Educativas que llevan a cabo estrategias etnoeducativas o de educacion propia,
para que las presentaran en dicho evento, como espacio para reflexionar y aprender de las
iniciativas que llevan a cabo en diferentes municipios y desde diferentes enfoques. En ese
evento no se presentaron experiencias lideradas por maestros o maestras Embera o Tule; sin
embargo si participaron dos experiencias Wounaan: “Danza Wounaan™ y “Lecto-escritura a

partir de nuestros saberes”.

Estos principios plasmados en los proyectos educativos que nacen del Plan de Vida, se
materializan en las practicas de aula, articulados a las exigencias ministeriales. La profesora

Yenny Cérdenas, del municipio de Litoral del San Juan, resguardo Docordd Balsalito
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(Anexo 16), construye su clase de lecto-escritura teniendo en cuenta estos principios a partir

del pensamiento pedagdgico Wounaan.

‘\',Nb\f‘ NE Arlu

La iniciativa de la profesora surgio de identificar que, en
su territorio los nifios, nifias, jovenes y adolescentes
(NNJA) no apreciaban la comida propia y la “minuta”
(dieta) del Bienestar Familiar no tenia en cuenta el

enfoque diferencial de la comida tradicional indigena.

De alli, la profesora articulo el proceso investigativo sobre
Fuente: (Cérdenas, 2016). - ]og productos alimentarios propios como: papachina, platano, yuca,
flame, pifia, cebolla de rama y cilantro, preguntandoles a los mayores, sabedores y sabedoras
Wounaan, en el &mbito agricola, mediante la granja escolar en la que hacen mingas: de

siembra, de mantenimiento y de recoleccion.

También, se entrelaza el proceso educativo con la
preparacion de los alimentos con estos productos que la
profesora, muy orgullosa, resalta que son “100%
naturales y nutritivos para la salud” (Céardenas, 2016). En

torno a estos saberes investigados, estas practicas

alimentarias y culinarias aprendidas, los estudiantes

MODELO PEDAGOGICO KHUGWIU
Fuente: (Cardenas, 2016).

deben producir textos, dibujos e ilustraciones. De esta
manera, se fortalecen las capacidades de investigacion y lecto-

escritura, a la vez que se mantiene la identidad cultural.

El profesor Enrique Moija Valencia, del resguardo indigena de Papayo, en el municipio de
Litoral del San Juan, disefio su clase con el fin de transversalizar las danzas Wounaan dentro
del curriculo escolar. De esta manera, introdujo el componente de danza en las asignaturas
de literatura, educacion fisica y artistica, exponiendo en cada una de ellas una dimension de

la tradicion cultural Wounaan que se encuentran en la danza.

Explicaba el profesor que existen danzas por cada animal, como la danza del caracol o la del
guatin, que narran una historia a través del cuerpo y la musica y van construyendo asi una

pieza literaria o narrativa propia de la cosmovision Wounaan. Por supuesto, desde el area de
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la artistica, a través de las danzas se ensefa la utilizacion de los instrumentos principales y
tradicionales de la cultura, como lo son el carrizo y la tambora. Ademas, a través de la danza
se ejercitan habilidades como el equilibrio, el ritmo, el balance del cuerpo, la respiracion, la

resistencia muscular y demas elementos basicos de la ensefianza del area de educacion fisica.

Por medio de esta practica de aula, el maestro
Enrique Moija articula las exigencias del MEN sobre
las areas curriculares y las transforma integrando en
cada una de esas materias (planteadas por el
gobierno como casillas aisladas) un elemento de la

cultura como la danza, destacando su caracter

holistico, es decir la trama de relaciones, habilidades ' Fuente: (Moija, 2016)

y significados que ella encarna, a la vez que su riqueza pedagogica.

2.1.2 Proyecto afro

El padre Napoleon Garcia Anaya, sacerdote afrocolombiano de la Didcesis de Quibdo, relata
que, hacia los afios 80 del siglo XX, la Iglesia dio un nuevo giro, influenciada por los
movimientos de educacion popular en América Latina, que llevaron a postular la “Pastoral
Enculturada”, que consistia en que “la Iglesia debia responder en su tarea misionera a las
etnias, especificamente a los afros y a los indigenas en el territorio del Pacifico colombiano”
(Conv. Pers. 6, 23 oct. 2016). Esta modificacion en la perspectiva de la Iglesia, tuvo
implicaciones epistemologicas, ya que fue aportando indicios, hacia finales de esa década,
sobre la importancia de que la educacion respondiera a las necesidades de las etnias y

empezar, asi, a pensar la “educacion afrodescendiente”.

Para el padre Napoleon es desde el afio 1991, con el AT 55 y posteriormente la ley 70, que
establecen el derecho a una educacion propia y, a partir de alli, se empieza a construir
paulatinamente lo que se llama hoy en dia etnoeducacion afro, pues “eso permitid que
paulatinamente los afros en Colombia hayan ido avanzando en empoderamiento, en

visibilizacién, en identidad” (Ibid.).
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Asi, en el movimiento de académicos y curas, se fue gestando la acepcion de “etnoeducacion”
entendida por el padre Napoleén como “la educacion desde y hacia lo étnico”, es decir,
“partiendo desde su propia cosmovision, de sus tradiciones, de su pedagogia tradicional y de
los valores de su propia cultura, de su entorno” (Ibid.). El padre José¢ Oscar, misionero
claretiano y rector de la Fundacion Universitaria Claretiana —Uniclaretiana, llama a la
etnoeducacion “educacion con rostro propio” que, para €él, significa “rescatar lo propio, poner

lo propio sobre el escenario; fortalecerlo” (Conv. Pers. 14, 26 oct. 2016).

Con la Ley 70 de 1993, especificamente con el capitulo VI, sobre mecanismos para la
proteccion y desarrollo de los derechos y de la identidad cultural, el derecho a la educacion
“diferencial” para comunidades negras marcaba un punto de inicio. En cuanto al &mbito de
las epistemes, el articulo 39 del citado capitulo auguraba, en su implementacion, el
reconocimiento a los saberes tradicionales propios de las culturas afro, su investigacion y
difusion para asi garantizar “informacion equitativa y formativa de las sociedades y culturas

de estas comunidades” (Congreso de la Republica de Colombia, 31 de agosto de 1993).

En el segundo paragrafo del mismo articulo citado, se determind que debia incluirse en todos
los niveles educativos, dentro del area de ciencias sociales, la Catedra de Estudios
Afrocolombianos (CEA), politica que vendria a concretarse mediante el Decreto 1122 de
1998. Cabe mencionar que el Capitulo VI de la ley 70 (Mecanismos para la proteccion y
desarrollo de los derechos y de la identidad cultural), a 23 afios de su promulgacion, no ha

sido reglamentado, lo que ha impedido la efectiva implementacion de lo alli consignado.

Tras la promulgacion del Decreto 1122 de 1998 por el cual se expiden normas para el
desarrollo de la CEA en todos los establecimientos de educacion formal en el pais, surgieron
multiples posturas criticas, tanto en el mundo académico centrado en Bogota, como desde las

experiencias de aula vivenciada por los y las maestras en el Choco (y otras regiones del pais).

Un punto a resaltar de dicha politica es que la CEA estuvo pensada para ser implementada
en todos los colegios y universidades del pais; es decir, su aplicacion no estaba restringida a
los afrodescendientes, negros, palenqueros o raizales, sino a la generalidad nacional, con el
objetivo de tratar, a nivel pedagogico, la discriminacion y la exclusion basadas en la

etnicidad/racialidad negra/afro. Sin embargo, como menciona Daniel Garcés (2004) en
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Romero (2012: 391), una de las principales dificultades que tuvo la CEA fue que su

implementacion fue dejada a voluntad de los establecimientos educativos.

Romero (2012) anade que la CEA no profundizaba en los mecanismos en que el racismo se
ha sedimentado en la vida cotidiana, es decir como esa matriz colonial se ha naturalizado en
los comportamientos y relaciones y se ha centrado principalmente en la narracion de la
participacion de las comunidades negras en la construccion histdrica de la nacion o en las
caracteristicas culturales afrocolombianas que los hacen distintos al “nosotros” blanco-
mestizo. Ademas, esta estrategia no genera un impacto en el &mbito epistemologico, ya que
deja por fuera del curriculo los conocimientos tradicionales afro, en contenidos, formas
didacticas y pedagogicas de ensefiar, transversales a las areas educativas; la CEA queda como

un espacio aislado, anclado en el pasado, de una diferencia “marginal” y “atrasada”.

Las propuestas etnoeducativas, entonces, se presentaron como una via de transformacion,
como lo narraba un miembro del Proceso de Comunidades Negras-PCN de la seccional del

Valle:

(...) laetnoeducacion en concreto — a diferencia de la CEA — es educacion para la identidad,
es decir, las comunidades negras, donde son mayoria, indigenas o gitanos, tienen derecho
a una educacion particular, que recoja sus caracteristicas propias en la diversidad, en que
fortalezca su identidad como grupo étnico (Rojas y Castillo, 2005:113-114, en Romero,
2012:393).

A imagen y semejanza de los Planes de Vida indigena, las comunidades negras adoptaron los
Planes de Etnodesarrollo, como concrecion del proyecto de vida de las comunidades negras
dentro del Consejo Comunitario. En ellos, se determind que uno de los ambitos de planeacion
era la educacion y en algunos, se denomindé como “Etnoeducacion”. Los Consejos
Comunitarios del Choc6 elaboraron cada uno un Plan de Etnodesarrollo, a diferencia de las
organizaciones indigenas del departamento que, en torno a la OREWA, consolidaron un
unico Plan de Vida para todas las comunidades indigenas. De esta manera, la construccion
de dichos planes correspondid a la conformacion de los Consejos Comunitarios y las
articulaciones histdricas y politicas de estos procesos, fueron posicionando la educacion

dentro de estas agendas de forma diferencial.
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Dentro de los proyectos revisados?! (Anexo 3), se pudo evidenciar que, la gran mayoria de
ellos, sefalan que la educacion disefiada por el MEN no es pertinente ni responde
adecuadamente a las necesidades, practicas y aspiraciones étnicas de las comunidades negras
(Cocomacia, 2005: 66, Cocomopoca, 2011: 9, Riscales, 2006: 169), por lo cual le apuestan a
una educacion con “enfoque diferencial” (Cocomimsa, 2015: 3) o “enfoque étnico-

territorial” (Cocoillo, 2015: 192).

La posicion frente a como deberia ser la educacion presenta divergencias entre las propuestas
revisadas; unas de ellas, destacan la importancia de transformar los curriculos educativos
para que sean acordes a las practicas culturales tradicionales de las comunidades, “integrando
los conocimientos y practicas culturales al disefio e implementacion” (El Cedro, 2011: 4) y
asi la educacion pueda ser una herramienta para recuperar, consolidar y preservar la identidad

cultural delas comunidades negras (Asocasan, 2013: 41, Ascoba, 2011: 7).

El tnico Plan que no realiza una reflexion acerca de la etnoeducacion es el del Consejo
Comunitario Local de Domingodo; sin embargo si menciona que, en cumplimiento de lo
establecido en la Ley 70 del 93, contempla como proyecto la insercion de la CEA a procesos
formales e informales de la educacion (Domingod6, 2011:95). En este contexto, se
comenzaron a desarrollar iniciativas etnoeducativas en el Chocod que implementarian esos
enunciados mas retoricos que pragmaticos. Una de las experiencias pioneras, bandera de la
Cocomacia, en alianza con la congregacion Claretiana, fue el ICEMA, Institucion

Comunitaria Etnoeducativa del Medio Atrato, mencionada anteriormente.

El ICEMA, es una institucion dirigida a personas adultas que buscan terminar sus estudios
de bachillerato. Como institucion, maneja el mismo plan de estudios y horario en cada una
de sus cuatro sedes. Dentro de la poblacion con la que trabaja, se encuentran indigenas
Embera y afros, elemento relevante en el andlisis, ya que el modelo etnoeducativo es
concebido como dirigido al fortalecimiento de la identidad afro, tal como lo mencionaban el

padre Napoleon y el padre José Oscar, pero no la indigena.

2l No puede afirmarse que los Planes de Etnodesarrollo analizados en el presente trabajo sean la totalidad de los
Planes presentes en el departamento. Estos planes corresponden en cubrimiento territorial a la mayoria del territorio
del departamento. Fueron facilitados por los promotores subregionales del Fisch. Para la subregion del Baudé no
existen planes consolidados.
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Ademas de ello, es de resaltar que el ICEMA, como institucion regentada por la Iglesia,
mantiene en el curriculo un espacio para la religiosidad cristiana. De manera que, todos los
lunes se realiza en los cuatro pueblos la “Celebracion de la palabra”, un espacio para la lectura
de la Biblia “con aplicabilidad a la realidad” (Conv. Pers. 8, 12 oct. 2016). Es decir, la matriz

colonial de la mono-religiosidad cristiana y la prohibicion de practicas religiosas permanece.

El horario de la institucion también contiene un espacio de estudios denominado
“cosmovisiones”, a cargo de Victor Asprilla, licenciado en educacion fisica de la Universidad
Tecnoldgica del Choco. Su clase parte de “lo propio” de las comunidades, los mitos y las
leyendas y desde la perspectiva de la ética occidental, los valores y los antivalores. Cabe
resaltar que, el curriculum no profundiza en la cultura indigena, a pesar de que cuentan en la
institucion con estudiantes Embera. Los tres profesores de la institucion manifestaron que el
intercambio entre indigenas y afros es muy limitado, debido a que los indigenas suelen ser

“cerrados” con su cultura y no comparten, porque la guardan como su “tesoro” (Ibid.).

Esta situacion puede pensarse como un mecanismo de proteccion de la cultura, después de
muchos afos de ser violentados en sus practicas y costumbres, de mantener “el secreto”; sin
embargo, también se puede entender como una forma de mantener sus creencias en el &mbito
de lo privado, porque sienten vergilienza de compartirlas. Finalmente, no se da el intercambio
(“entregando todo”), por temor a ser saqueados en sus conocimientos, tal como lo expresaron
los mayores sabedores Embera quienes, durante el didlogo acerca de los conocimientos
medicinales y de cuidado prenatal y postnatal, limitaban la informacién acerca del proceso

de manejo de plantas y comunicacion con la naturaleza (Conv. Pers. 5, 22 nov. 2016).

Esta actitud fue exactamente la misma a la sucedida con las parteras y parteros afros del Alto
San Juan, en la que se callaban unas a otras, sefialando que no se debian decir las
preparaciones con plantas, o como funcionaba la “destramada” de una embarazada, para asi

mantener la informacion “a salvo” (Conv. Pers. 4, 24 oct. 2016).
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La Asociacion de Consejos Comunitarios y Organizaciones del Bajo Atrato-ASCOBA
formulé el Modelo Pedagégico Etnoeducativo Emancipador “Champalanca®® Pedagdgica”,
que se constituyo, en el afio 2013, en modelo insignia de las comunidades negras y obtuvo el
aval del MEN para operar. A partir de revision documental del modelo, se pudo analizar su
propuesta. “Champalanca Pedagdgica” destaca la importancia de la etnoeducacion como una

de las lineas de reivindicacion principal de los pueblos colonizados y la posiciona como una

herramienta para resaltar los diversos sistemas de
Fuente: (Ascoba,

conocimiento de cada cultura y asi, definir, fortalecer ~ 2013:D

y construir un proyecto de sociedad y de vida desde
la valoracion y afirmacion de la identidad propia

como pueblo y del didlogo y reconocimiento del otro.

Este modelo reconoce la necesidad de replantear el sistema educativo en su totalidad:
curriculo, materiales didacticos y practica pedagdgica. Asi, busca erradicar en estos
elementos cualquier trazo de racismo, discriminacion y segregacion, al igual que dar
respuesta a los conflictos detectados en contextos educativos multiculturales, rescatando el

valor de la diversidad étnica.

Propone una relacion entre el “conocimiento propio” de los afros y el “conocimiento
apropiado”, proveniente de la cultura occidental, formulando, asi, un modelo integrativo y

de dialogo entre los dos y no en la negacion de uno por el otro o su jerarquia.

En el Tercer Encuentro Departamental de Etnoeducacion Intercultural 2016, veinticinco de
las veintisiete experiencias presentadas fueron de maestros y maestras afro, en torno a la
cultura negra. Los temas trabajados oscilaron entre las plantas medicinales, la tradicion oral

(décimas, canciones, rondas), gastronomia, lengua extranjera (inglés) y convivencia escolar.

22 El nombre resulta de la unioén de “champa”, que es la canoa con la que se transportan en el rio, y “palanca”, que es
la herramienta compafiera de la champa con la que impulsan la canoa.
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La maestra Julia Rosa de la Cuesta presentd su experiencia
llamada Alabaos de mi region que parte de la investigacion de
los estudiantes con sus mayores acerca de esa tradicion de
cantarle a los muertos y a los santos y aprenden ademas, a

construir altares y espacios rituales.

Rastreando asi los origenes de la tradicion oral de estos ritos
mortuorios y preguntandole a las alabaoras y alabaores sobre

sus cantares y las procesiones por el pueblo antes de llegar al

cementerio.

Fuente: (de la Cuesta, 2016)

2.2 Caminando hacia la interculturalidad y la transversalidad

“Nos ensefiaron a odiar al otro”, sefaldé Guzman, indigena Embera, al narrar las
construcciones que hacian ellos acerca de los negros, cuando les decian que no podian tener
relaciones con las mujeres negras, porque su alma iria al infierno. A los indigenas, dentro de
los internados de la Iglesia, les ensefiaron que los negros eran “diabolicos y herejes”. En
medio de risas dira Janeth, lideresa afro de ASOCASAN, “todavia somos herejes para ellos”
(refiriéndose no solo a los indigenas, sino también a la Iglesia); “las instituciones religiosas
se pronuncian sobre lo tradicional y lo definen como herejia”, razén por la cual ello no debe

ser ensefiado ni promovido (Conv. Pers. 7, 24 oct. 2016).

A partir de esta matriz colonial, se generan barreras que impiden esa apertura al didlogo entre
todas las culturas en relacion, y lo que el autor Charles Taylor (1998) nombra como la fusion
de horizontes, que definird como la posibilidad de dialogar entre horizontes normativos de
los actores, es decir, que el “yo” esté dispuesto a abrir sus horizontes a los del “otro”, en

términos de igualdad??.

Santos resalta que reconocer la incompletud de la cultura propia presenta dificultad ya que
cada cultura aspira a la totalidad, por ello el autor propone la hermenéutica diatopica

mediante la cual se busca “elevar la conciencia de la reciproca incompletud a su maximo

3 Ello no quiere decir que tenga que ser completamente armonico y horizontal, de manera idealista

61



posible entablando un dialogo, por asi decirlo, con un pie en cada cultura” (2010: 73),

reconociendo sus potencialidades y limitantes.

El multiculturalismo es entendido como el discurso y la estrategia politica que “sigue
legitimando las posiciones de superioridad eurocéntrica hace imposible la construccion de
una apertura al dialogo horizontal, ya que se estructura sobre meras enunciaciones formales
e institucionales, muchas veces inoperantes y que en ningin momento, cuestionan ni

modifican el lugar central auto-asignado a la episteme dominante” (Cortez, 2015: 70).

Las politicas multiculturalistas, desde este punto de vista, enfatizaron en la existencia de
diferencias culturales, pero no cuestiond las relaciones de poder entre esas diferencias, ni
posibilitd la imaginacién de modelos integrativos, puentes de comunicacion dialdgica o de

cooperacion entre las diferencias.

La interculturalidad, de esta manera, surge, segin la postura de Walsh, como un proyecto
politico y epistemoldgico que va mas alla de la descripcion de la relacion o contacto entre
grupos sociales, formas de pensar y actuar, sin que busque “desbordar” o desestabilizar los
mecanismos a través de los cuales han sido incorporadas esas “otras” culturas dentro de las

estructuras educativas, disciplinarias y de pensamiento (2005: 39).

De esta manera, la interculturalidad en la educacion visibiliza los mecanismos simbdlicos y
materiales de dominacion y asimilacién como la imposicion de la lengua oficial del pais sobre
la variedad lingiiistica existente, la 16gica cartesiana y la separacion entre sujeto y naturaleza
como forma de entender el mundo, la competencia y el individualismo como formas de

relacionamiento entre las personas.

A partir de este marco teorico se llevo a cabo el analisis de las iniciativas educativas (Anexo
3) en el departamento identificando la manera en que han conceptualizado la interculturalidad
y las relaciones que ello contiene. Asi, desde la postura indigena se encontrd que se
construyen 3 relaciones de “otredades”: 1) Pensamiento indigena / cultura occidental, 2)
Indigenas Embera / indigenas Wounaan / Indigenas Tule y 3) Indigenas / afrodescendientes

/ mestizos.
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Dentro de ellas, se pudieron evidenciar dos tipos de relaciones: 1). Unidireccional: surge de
las culturas “externas” (de cualquiera de las tres configuraciones del “otro”) y llega a las
cultura propia para su enriquecimiento. 2). Multidireccional: se da un conocimiento de todas

las culturas para un fortalecimiento y enriquecimiento mutuo.

En el andlisis documental de los proyectos movilizados por los Consejos Comunitarios (de
comunidades negras) (Anexo 4), también se pudo evidenciar una construccion de la
“otredad”. En el Proyecto Etnoeducativo e Intercultural Afrodescendiente y Embera en
Nuqui - PEIAE, por ejemplo, se habla del “otro” Embera, pero en el proyecto Champalanca

Pedagogica (Ascoba, 2013), se habla de unas “otras culturas”, “demas”, “varias lenguas” de

manera indiferenciada.

Este elemento de “indiferenciacion” es fundamental para el andlisis, ya que para el momento
del disefio de los programas de estudio eso “otro” podria ser conocimiento occidental,

indigena Wounaan o tal vez Embera.

Las reivindicaciones de las organizaciones indigenas, por este motivo, han cimentado una
lucha por el reconocimiento de su identidad cultural entre los cuales se encuentra la lengua
como elemento caracteristico. Como ya se ha sefialado previamente, las lenguas indigenas
sufrieron una represion por parte del Estado-nacion en el proceso homogeneizante de
conformacion de la identidad nacional. Como sefala Véronique Benei “la lengua es algo mas
que una herramienta cognitiva (...) constituye la sustancia misma de un yo cultural y
nacional” (2008: 445). De esta manera, mediante la imposicion de la lengua se impone la
ideologia y cosmologia de una cultura especifica. El espafiol, en Colombia, se impone como
codigo homogeneizante que anula la validez de otras formas de expresion lingiiisticas; las
lenguas tradicionales son empujadas al ambito privado de las comunidades. En este marco,
las reivindicaciones que apuntan al bilingiiismo, también estan apuntando a la
desestabilizacion de las formas de aprehender la realidad, conocerla y construir saberes en

ella.

En el departamento del Chocd se encontrd que la exigencia lingiiistica del espafiol se
mantiene, pero a su lado se ha integrado la “lengua extranjera”, de esta manera el inglés como

lengua dominante entra a ser ensefiada a indigenas y afros. Maestras como Alba Lila Lozano
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(2016) define su clase como intercultural ya que ensefia el inglés a través de rondas, juegos,
canciones, trabalenguas y refranes tradicionales. Asi, un grupo de estudiantes de grado
undécimo interpretan en inglés la cancion “La Vamo’a Tumba” del Grupo Saboreo traducida

al inglés como “We will knoking down”.

En forma opuesta, ninguna de las iniciativas presentadas en el Tercer Encuentro
Departamental de Etnoeducacion Intercultural 2016 de la SEDChoc6 por parte de maestros
y maestras afro buscaba la investigacion o conocimiento acerca de las lenguas indigenas
presentes en el departamento. Por otro lado, la maestra Yenny Céardenas Mepaquito (2016),

fomenta la lecto-escritura en espafiol y en lengua Wounaan.

Esta situacion conduce al cuestionamiento critico de qué se esta entendiendo por
interculturalidad en el Chocd y si en vez de desestabilizar las jerarquias, se estdn
profundizando e invisibilizando estas relaciones. Ello conduce a retomar la posicion tedrica

de Axel Rojas.

Rojas (2011), en contraposicion a Walsh, considera la interculturalidad como una tecnologia
de dominacion de las instituciones estatales, que determinan los marcos de legibilidad de las
comunidades; es decir, como la forma como se materializa el multiculturalismo. En las
trayectorias politicas y sociales de comunidades indigenas y pueblos afro, y sus propuestas
educativas (etnoeducativas y de educacion propia), presentes en el territorio chocoano se
evidencian estas tensiones, mas aun en el sentido en que la interculturalidad como una
aplicacion mas del multiculturalismo entra en el discurso de las organizaciones como una
mencion retdrica sin trascender a la materialidad implicando una transformacion del sistema

educativo.

De esta forma se pudo encontrar un discurso como el del Proyecto Educativo Comunitario,
PEC- CEICY del Congreso Gunadule (2014), con una apuesta interesante, que plantea la
interculturalidad como “un tejido de saberes y acciones con otros pueblos y con otros
pensamientos”, en “un ambiente de reconocimiento y respeto mutuo”. En este punto
establecen la relacion entre la unidad y la diferencia, resaltando el principio de la humanidad:
“todo pueblo de hombres sobre la tierra, que hayan nacido de ella, como nosotros, es nuestro

hermano también” (2014: 3) y lo articulan con la riqueza cultural de la diversidad: “toda
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alteridad y diferencia cultural” se considera un “valor agregado a la educacion” (Ibid.:39),
sin embargo este discurso no logra decantarse en directores, profesores, padres de familia y

estudiantes en todos los rincones de la vasta geografia chocoana.

Como senala Emilio Cansari, la intencion de construir un proyecto reivindicativo de la
identidad cultural y el camino hacia la interculturalidad, muchas veces reside inicamente en
las figuras politicas que se mueven dentro del discurso de la etnizacion, de la dirigencia, de
manera que algunas comunidades y gobernadores indigenas han cuestionado la Contcepi,
porque no tienen claridad ni conocimiento de esas construcciones discursivas y politicas
(Conv. Pers. 12, 23 oct. 2016), aunque desde estas esferas, se piense la transformacion de las
relaciones epistémicas entre indigenas y afros; sin embargo, aun no es el momento de
construir espacios de trabajo interculturales para ello; la interculturalidad no se puede forjar

desde una sola orilla del mundo.

Dentro de las practicas de aula analizadas (Anexo 2), se encontrd con recurrencia la
ensefianza de lo “afro” como referente unicultural. Asi iniciativas como la “Noche
afrocolombiana”, “Rescate de los valores a través de los juegos tradicionales afro”,
“Fortalezco y preservo mi cultura afrodescendiente desde la escuela” y “Yo también soy
afrodescendiente” siguen siendo propuestas enddgenas que invisibilizan las otras culturas

con sus diferentes formas de jugar, aprender y ser.

En el modelo Champalanca Pedagogica (1bid.), el nicleo denominado Identidad, sociedad

v naturaleza: respeto por la diversidad, es descrito en términos de que éste:

Se encamina hacia el reconocimiento y fortalecimiento de los valores positivos que
sustentan la cosmovision de la cultura afrodescendiente, su relacion tradicionalmente
armoénica con el medio ambiente y la aprehension de los procesos sociales de organizacion
y resistencia para la conservacion, proteccion y desarrollo de la vida digna en la comunidad
local y global. Estudia el valor de la diversidad y la convivencia intercultural, enfatizando
en las practicas socioculturales y ambientales de las comunidades étnicas que habitan el

bajo Atrato (Ibid.: 164).
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De esta manera, se continiia construyendo la educacion con base en un solo referente cultural
correspondiente al afrodescendiente que es, en este caso, el del grupo mayoritario en Choco

y el resto de las epistemes quedan relegadas.

En la sede de La Villa, al programa del ICEMA llegan estudiantes de todas las comunidades
sobre el rio Bebara. Indigenas, mineros y campesinos, también asisten a las clases con sus
compaifieros afro que, por supuesto, son mayoria en el salon. Durante la clase, la profesora
Manuela deja un trabajo en grupo a sus estudiantes. La clase se divide en trios y se observa
que los indigenas son organizados entre ellos, separados de los afros. La profesora Johana,
licenciada en basica primaria con é€nfasis en inglés, sociales y espafiol, sefiala que la estrategia
a la que han llegado en clase es dividirlos: “nos toca ponerlos entre ellos mismos, porque asi

ellos se entienden” (Conv. Pers. 15, 13 oct. 2016); las relaciones no se estan transformando.

“Ellos no hablan” sefala Johana, “pero son muy buenos para dibujar y escribir” (Ibid.). Las
estrategias didacticas y pedagdgicas, deben funcionar reconociendo esas habilidades
diferenciales y deben ser, en si, producto de reflexion, la historia de prohibicion del uso de
la lengua materna en la arena publica y las multiples burlas de que han sido objeto por “hablar
mal” el espafiol. Ademas sefald que, a los estudiantes, se les ensefia espafiol e inglés; sin

embargo, las lenguas indigenas no se trabajan, porque no hay profesor que las sepa y ensefie.

De esta manera se identifico que la interculturalidad en el Pecti-Pu, el PEC-José Melanio
Tunay, el Pectepi, el Pecei, el Thait Kier, el Pec-W-Dichaardi, el Pec Ceicy, Champalanca
Pedagogica y el Peiae, es pensada como la existencia de una gran variedad cultural que entra
en contacto que es necesario resaltar politicamente como base para la consolidacion del valor
al respeto a la diferencia y que en el &mbito educativo dicho encuentro entre saberes indigenas
y occidentales o afros y occidentales debe existir un proceso de negociacion, de analisis y de
critica para articular esos dos conocimientos. Es decir, en el reconocimiento de la diferencia
se proyecta como una expresion multiculturalista, pero en el didlogo de saberes con la cultura
occidental, va caminando hacia la interculturalidad propuesta por Walsh (2005). Sin

embargo, no contempla un pluridlogo?* (indigena, afro y mestizos).

24 El prefijo pluri- contempla que son més de dos interlocutores.
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Como se presento, los diferentes matices que adquiere el discurso de la interculturalidad y
las practicas concretas que son movilizadas bajo dicho discurso en lo educativo en el Choco,
permiten ver la imposibilidad de limitar el andlisis a clasificar estas iniciativas dentro del
modelo que propone Walsh o el que propone Rojas. Ademas de que dicho procedimiento

seria una practica reduccionista e infértil.

El padre José Oscar sefiald que, la etnoeducacién era un paso hacia la interculturalidad, pero
uno fundamental, en la medida en que debia partirse del fortalecimiento de la identidad
propia, para asi transitar hacia la interculturalidad, mencionando que “si nosotros nos
quedamos con una educacidn propia acd, que no trasciende lo nacional, me parece que no
estamos haciendo mayor cosa”, por lo cual, es necesario ir mas alld del enfoque puramente
endogeno y caminar hacia la conciencia de que “la diversidad étnica y cultural es la que
enriquece también a la cultura nacional, y por lo tanto, la educacion, de alguna manera, tiene

que responder a esa dindmica colectiva nacional” (Conv. Pers. 14, 26 oct. 2016).

Esto quiere decir que, el posicionamiento discursivo de la interculturalidad, si no se traduce
en practicas de aula, en formas de relacionamiento, en estrategias pedagogicas y herramientas
didécticas, permanece como una tecnologia del multiculturalismo, como lo sefiala Rojas
(2011) y sigue manteniendo el statu quo politico, social y epistemologico, e incluso podria

invisibilizar ain mas las diferencias al normalizar esta “nueva realidad intercultural”.
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Lideresa del Grupo Guayacén en la jornada Atratiando por la vida y

el territorio de la Cocomacia
Bellavista, 26 de septiembre 2016.

Fotografia de: Juana Potes.
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3. Educacion para la paz desde una perspectiva étnica

“Asi, como pueblo indigena, estamos dispuestos a
escucharlos y pensamos que ellos también deben estar

dispuestos a escucharnos”

(Congreso Gunadule, 2014:5).

De la misma manera como se ha teorizado acerca de los tipos de violencia y su manera de
operar en la vida de las personas y comunidades, los estudios acerca de la paz (investigacion
para la paz, educacion para la paz y construccion de paz desde la base), han teorizado sobre
la paz y las transformaciones necesarias para transitar hacia un estadio de manejo pacifico de

los conflictos, de dignidad humana, respeto y justicia social.

Desde estas posturas teoricas (Chaux, 2012, Fisas, 2011, Tuvilla, 2004, Galtung, 2003b), la
paz no es la ausencia de la violencia directa, ni es una realidad terminada; por el contrario,
es pensada como proceso y como medio de transformacion social de las condiciones
materiales, estructurales y simbdlicas de la existencia, de quienes se encuentran en situacion
de vulneracion de sus derechos. La educacion es ubicada, asi, dentro de este proceso de
construccion de paz como un mecanismo que, ademas de transmitir conocimientos
disciplinares, educa en las formas de relacionarse unos con otros y en la reproduccion de

valores y costumbres.

De esta manera, la educacion para la paz busca, de acuerdo con Vinceng Fisas (2011): 1).
Educar sobre el conflicto, es decir aprender sobre las dindmicas del conflicto y su
potencialidad de transformacion pacifica, prevencién y manejo creativo y pacifico de los
conflictos, 2). Educar en pensamiento disidente y creativo frente a los conflictos, pensando
en alternativas y soluciones alternas a la violencia, 3). Difundir los valores del respeto, la
comprension, la tolerancia y la amistad, enmarcados en los principios de bienestar, igualdad

y equidad.

Como lo expresan las comunidades Tule y Embera en su Proyecto Educativo de Arquia
(Congreso Gunadule, 2014), el primer paso para la construccion de las relaciones

interculturales descansa en una disposicion al didlogo y en una actitud “prudente” frente al
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conocimiento, como la que propone Boaventura de Sousa Santos, para transitar hacia un

paradigma social de “la vida decente” (2009: 40).

En ese sentido, la superacion del modelo dicotdémico de las ciencias versus la supersticion, el
universalismo como ley general Unica sobre la realidad material del mundo, y la nocion de
“objetividad” en el conocimiento, impide la prudencia de la localidad, de los multiples
conocimientos cientificos y el ejercicio de autoconocimiento mediante la ciencia. Ello
implica la invisibilizacion de epistemes y cuerpos, la negacion de sujetos y sus experiencias

de conocimiento y presencia en/con el mundo que los rodea.

Siguiendo a Santos, esta actitud de prudencia permitira el reconocimiento de los cuerpos
“otros” y de sus epistemologias “otras”, abriendo el espacio al didlogo “con otras formas de
conocimiento y dejandose penetrar por ellas” (2010: 55). Esta actitud s6lo es posible teniendo
como base el reconocimiento de la “incompletud” de todos los saberes (Santos, 2009:115) y
de cada sistema de conocimiento, como lo manifesto el padre Napoledn Garcia:
Ninguna cultura es un sistema educativo completo y por ello, debe ser necesaria la
interculturalidad y enriquecer lo propio para volverlo competente (...) tiene dos

vertientes: lo propio y lo aprendido y este tltimo es el que lo hace competitivo (Conv.

Pers. 3, 23 oct. 2016).

Sin embargo, el conocimiento debe emanciparse de los parametros de validez impuestos por
la episteme occidental, funcional al capital. La interculturalidad debe ser motivada por el
enriquecimiento mutuo, para garantizar una “vida decente” (Santos, 2009), en linea con la
concepcion de Avishai Margalit (1997) quien define “sociedad decente”, a aquella sociedad
que no humille a sus miembros, en que las instituciones estatales no discriminen, es decir,

no rechacen a los sujetos ni los excluyan de sus derechos, respeto y dignidad humanas.

En la teoria de educacion para la paz, uno de los primeros pasos para formar en convivencia
pacifica es la generacion de empatia y el reconocimiento del valor intrinseco de cada ser
humano (Chaux, 2012). Fisas define la empatia como la manera de “comprender las
emociones y los sentimientos de los demads, de colocarnos en su lugar y circunstancia” (2011:
7). Para ello, es necesario transformar la actitud de soberbia epistemolédgica y ontologica,

herencia de la matriz colonial, es preciso un “desarme cultural”, definido por Fisas como el
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proceso mediante el cual “los pueblos dominantes y arrogantes reconozcan la

multiculturalidad y la riqueza de la diversidad humana” (Ibid.).

Las comunidades indigenas organizadas en torno a la Asorewa estan caminando hacia este
objetivo, mediante la transformacion de la nocion de “calidad educativa”, considerandola
como:
la diversidad de conocimientos y como tal, un universo de multiplicidad de mundos
alternativos frente a los problemas que nos plantea la realidad, pero también para
concretar ideas ingeniosas y creativas sobre maneras de vivir en armonia entre los seres

humanos y de estos con la naturaleza (2010: 109).

Por su parte, Adaeb (2014), dentro de su proyecto educativo, hace una llamado a concretar
un “nuevo pacto social y cultural”, en el que se modifiquen los términos del “encuentro
interétnico”, basado en la “superacion del lacerante legado discriminatorio” y en la “creacion

de consensos dentro de sociedades democraticas cuyo deber es incluir a todos™.

Esta transformacion en las maneras de relacionamiento humano entre las culturas, debe
ocurrir en diferentes ambitos, articulando acciones pequefias que, sumadas, generen una
transformacion. Este proceso también debe estar acompafiado de una mirada critica de las

comunidades y no caer en el error de esencializarlas, subvalorarlas o sobredimensionarlas.

3.1 Des-esencializando al sujeto étnico

Escucho decir en los discursos de lideres sociales, académicos, funcionarios publicos y
figuras politicas que “los negros somos hijos de Africa”, y por lo tanto se ha heredado de ella
el caracter “rebelde”, “resistente” y “victima”:
Nuestro origen como comunidades negras se remonta al proceso de resistencia historica que
hemos desarrollado desde que fuimos secuestrados desde Africa y gracias al cual el pueblo

negro sigue existiendo y resistiendo a pesar de los atropellos, la marginacion, la condiciones

adversas que nos ha tocado soportar (FISCH, 2003: 21).

En el acta del V Foro Interétnico Solidaridad Choco “Por la autonomia territorial y el

etnodesarrollo de los pueblos negros, indigenas y mestizos” realizado en Puerto Conto,

71



Bojaya, entre el 29 de abril y el 3 de mayo del 2003 (Fisch, 2003:21) se registra esta
representacion de la historia de los pueblos afrocolombianos como un rio que nace en Africa

y de alli va avanzando al dia de hoy (Anexo 17).

Algunos historiadores, entre ellos Ibrahima Thioub, resaltan el hecho de que muchas
personas negras fueron esclavizadas por otras igualmente africanas, de clanes superiores o
del mismo de las esclavizadas, ademas de contar con diferentes modalidades de trata de
personas como la esclavitud doméstica y la trata transahariana (2001: 3). Este elemento
historico no se encuentra dentro del discurso de las comunidades afro del Choc6; es decir, la
narrativa se construye dejando de lado la participacion voluntaria y decidida por parte de los
mismos africanos y permanece la idea de un trafico de responsabilidad exclusiva de los

curopcos.

Es necesario aclarar en este punto que no se busca limpiar de responsabilidad alguna a los
hombres portugueses, espanoles, franceses y demds europeos que, de manera arbitraria y
violenta, se apoderaron de personas negras africanas como una mercancia y las trasladaron a
América, para forzarles a trabajar con el propdsito de cumplir sus fines econdmicos y
expansionistas. Sin embargo, es necesario resaltar la idealizacion y sobre-victimizacion de
las comunidades negras por medio del discurso, lo cual genera un sistema de significados

mediante el cual se comprende: negro = esclavo, negro = victima, negro = ser pacifico.

De igual manera, sucede con los hechos de violencia en los tiempos actuales, pues en medio
del conflicto armado interno, se narra un conflicto que “le llegd” a las comunidades y al
territorio; de una situacion de violencia externa, con “actores externos” (Fisch, 2002: 9), sin
desconocer con esto las multiples vulneraciones cometidas a través de los afios por guerrillas,

paramilitares y agentes del Estado, muchos de ellos afrodescendientes e indigenas también.

Este elemento es fundamental para la consolidacion de un proyecto de educacion para la paz,
ya que la reconstruccion historica y la representacion del negro como sujeto pacifico evita el
reconocimiento de responsabilidades sobre formas de violencia en ejercicio (todos los tipos
de violencia) e incluso las expresiones de racismo de comunidades negras hacia personas

indigenas y mestizas.
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Este discurso tiene su otra cara y es la del rebelde, el del héroe, el hombre que luchd por su
libertad y que de las cenizas “renace”. Al analizar esta narrativa, la reivindicacion como
“desobedientes” al orden colonial y opresivo es fundamental para las luchas sociales; sin
embargo, al igual que el discurso anterior, impide ver las responsabilidades en actos
opresivos y colonizadores de otros cuerpos y mentes,, como, por ejemplo, las diferencias de

generos.

Esta tiltima asociacion es de especial importancia a la hora de pensar la educacion para la paz
y la construccidn de paz en sociedades multiculturales y en presencia de grupos afro, ya que
de esta identificacion se deriva, a menudo irreflexivamente, que toda educacion propia de los

grupos afrodescendientes constituye educacion para la paz.

En la medida en que el sujeto negro es pacifico, la educacion que “rescate” la tradicion y la
ancestralidad afrocolombiana se convertiria en educacion para la paz. De alli que, surge la
necesidad por indagar cudles son los elementos pacificos que constituyen dicha tradicion y
ancestralidad, como esos elementos han sido entendidos por las comunidades y como se

traducen y materializan en los sistemas educativos.

De igual manera, existe una representacion estereotipada del indigena como ser arménico
con la naturaleza. El “nativo ecologico”, como lo llamaria Astrid Ulloa (2004), conduciria a
pensar que todo modelo educativo y practica cotidiana indigena seria adecuada para el medio
ambiente. Sin embargo, es necesario, igual que en el caso anterior, hacer una revision de las
précticas y creencias, para asi ponerlas en didlogo para construir en conjunto un modelo
pedagogico en funcion de la sostenibilidad de la vida en armonia con la naturaleza, en medio

de las presiones del capitalismo extractivista.

Es necesario des-esencializar al sujeto étnico como sujeto pacifico, porque la construccion
discursiva de los pueblos afro, presentada anteriormente, que oscila entre la victimizacion y
el enaltecimiento heroico, junto con la suposicion del indigena como ser pacifico y armonico
con la naturaleza, no niega las fortalezas, los sufrimientos y las vulneraciones histdricas, pero
también reconoce que ello supone una unidad ontoldgica del “negro rebelde libre” y del

nativo ecoldgico” homogénea, universal e inmutable en el tiempo, impidiendo cualquier

postura critica.
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3.2 Multiples conflictos, multiples paces

En el proceso de construccion de la Agenda Regional e Interétnica del Fisch (2015), se
identificaron y jerarquizaron los conflictos acaecidos por las comunidades negras, indigenas
y mestizas del departamento del Choco, identificando cinco tipos de conflictos: 1) geopolitico
y geoestratégico, 2) social, 3) econémico, 4) politico y 5) armado (Anexo 18). A este cuadro
se anexaria el conflicto cultural, en el cual existe un ejercicio de discriminacion hacia las

comunidades negras e indigenas y entre ellas, al igual que de sus epistemes.

Siguiendo los estudios realizados por Max Gluckman (1958) y E.E. Evans-Pritchard (1977
[1940]) acerca de las dinamicas y procesos sociales que conducen al orden y cambio social
en las sociedades, la existencia de contradicciones, de conflictos ha permitido que las
poblaciones se organicen bajo principios como la fusion y la fision, y establecer normas y
acuerdos institucionales para mantener el equilibrio existente o buscar nuevos puntos de
equilibrio dentro de la sociedad. De esta forma, el conflicto, ademas de ser natural en las

sociedades, es fundamental ya que cumple una funcion dinamizadora.

Dentro de la investigacion para la paz se retoma esta nocion y se centra en la manera como
las personas y sociedades afrontan tales conflictos, si se hace por medio de la via violenta
(todas las formas de violencia), o por medio del didlogo y la negociacion. De esta manera, el
objetivo de la educacion para la paz no es llegar al estado idealista de armonia absoluta y
ausencia de conflicto, sino, por el contrario, que haya herramientas para afrontar los

conflictos de manera creativa y pacifica.

El conflicto asi, es pensado también como un elemento que impulsa el cambio, la creacion y
esa transformacion y creatividad, como generador de orden y una “instancia de regulacion
de la sociedad” ya que “obliga a mirar la realidad y las coyunturas de distintas formas y que
incitan a crear nuevos paradigmas y a buscar salidas y soluciones novedosas” (Serje, 2010:
10-11), y desde esta perspectiva, el conflicto no debe ser reprimido o acallado, sino que deben
ser “tramitados”, bajo los principios de la libertad, la justicia y la solidaridad. Sin embargo,
los ambitos de conflicto resefiados por el Fisch todos se expresan y materializan mediante
formas multiples de violencia, como se presentd en el primer capitulo, razon por la cual se

deben abordar todos los ejes. De esta manera, la concepcion de paz que se manifiesta por
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medio de la citada Agenda, es denominada “paz regional, territorial e interétnica”, lo cual se
9 o

conjuga para crear un,

entorno econdémico y politico que garantice a las comunidades su autonomia, el goce y
disfrute de sus derechos en sus territorios ancestralmente habitados, de acuerdo a sus
cosmovisiones y concertada con el Estado central, las autoridades locales y el sector

privado (Ibid.:21).

Esta forma de pensar la paz no la limita inicamente a la dimension del conflicto armado
interno, el narcotrafico y las bandas criminales, sino que la incluye dentro del panorama
complejo de acciones e instituciones responsables de la transformacion social en el Choco.

Con base al trabajo de Galtung (2003b:58) proponemos el siguiente diagrama de las paces:
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Fuente: Elaboracion colectiva de: Amanda Romero Medina, Diana Prieto Romero y Juana Potes Romero, con informacion de Galtung, 2003b:58.

Con base en este diagrama, se pueden comprender las diferentes relaciones y dimensiones de
la paz en torno a las cuales se construyen proyectos y acciones que, de manera articulada,
van impulsando la transformacion de la sociedad en general. En el centro del modelo se puede
identificar la creatividad como eje dinamizador, ya que las acciones de construccion de paz
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requieren de alternativas, posibilidades, innovacion y constante impulso esperanzador con un

horizonte hacia el cambio.

Para Boaventura de Sousa Santos (2009) la imposicion de la ciencia moderna y de la
epistemologia occidental gener6 la “inmovilidad de la mirada del espectador”, obligando a
la creacion de una vision Unica de la realidad y todo aquello que no entra en ella pasa a ser
“residuo”, descartable (2009: 80-81). Esto implica la destrucciéon de la creatividad, la
imposibilidad de pensar alternativas. De esta forma, la imposicion del modelo del mundo
capitalista con las multiples violencias que moviliza, restringe el centro del modelo de las

paces, su motor transformador, que es la creatividad.

Asi, al darle centralidad a la creatividad y al pensamiento alternativo y disidente, se
vislumbran los primeros pasos para la activacion de un modelo de paz que fomente su
dinamismo, ya que es necesaria la articulacion de multiples acciones en cada una de esas
paces para lograr la realizacion de lo que Francisco Muifioz (2001) llama “paz imperfecta”,
que parte de la base pragmatica de la naturalidad del conflicto (no de la violencia) y la

osibilidad de una convivencia pacifica, lo cual no implica un estado “idilico” de amor.
9

El autor propone el triangulo de la “paz imperfecta” compuesta por la paz directa, la cultural
y la estructural, de manera que cada uno de los vértices responda a uno de los tres tipos de
violencia trabajado en el primer capitulo. Sin embargo, avanzando en su argumento,
menciona otro trio de conceptos que, aunque no desarrolla a profundidad, brinda elementos
para deducir entre lineas su significado: la paz interna (que es modificada en el grafico

anterior como paz interior), la paz con la naturaleza y finalmente la paz social.

A partir de alli, se realiz6 el cruce de estos dos triangulos, construyendo las relaciones entre
todas y lo que ellas representan en la vida cotidiana; por ejemplo: la paz interior y la paz
cultural (flecha punteada en color café), que se materializa mediante el libre ejercicio de los
planes de vida y etnodesarrollo, del libre desarrollo de la personalidad y de creencias. La
relacion entre paz interior y paz estructural (flecha curva) se traduce en relaciones de
igualdad, de no discriminacion y formacion de capacidades para el desarrollo, entendidas
como aptitudes para que las personas sean agentes de su propia vida y la conduzcan en

condiciones de dignidad.
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Desde la experiencia de campo en el departamento del Chocd, y la aproximacion a los planes
de vida, de etnodesarrollo, los proyectos educativos y las practicas de aula, ademas de las
conversaciones personales realizadas con maestras/os, campesinos/as, lideres y lideresas,
estudiantes, se pudieron rastrear en ellos los aportes en materia de paz que caminan hacia la

incidencia en alguno de estos puntos del diagrama, a continuacion se presentan sus aportes.

De manera general, se debe partir de que la paz implica desarrollo para las comunidades
conceptualizado como Buen Vivir. De acuerdo con Frangois Houtart (2011), los conceptos
de los indigenas Aymaras “Suma Qamafia” y Quechua “Sumak Kawsay”, significan la
“complementariedad social, rechazando la exclusion y la discriminacion y buscando la
armonia de la humanidad con la ‘Madre Tierra’, respetando las leyes de la naturaleza” (2011:

59), de esta manera, propone una revision critica al modelo de desarrollo capitalista impuesto.

En ese sentido, el proceso de construccion de paz debe estar regido por los mismos principios
que cimentan la vida de estas poblaciones: la territorialidad, “lo étnico-cultural”, la
autonomia y la libre determinacion, “la espiritualidad y la afirmacion del ser” y la identidad
cultural, a los que se le agregan unos principios especificos, para alcanzar esa paz de manera
efectiva: la equidad, el reconocimiento y la redistribucion de recursos, y la compensacion y

reparacion integral (Fisch, 2015:22-29).

La educacion para la paz -en este marco- se traduce en tres dimensiones: contenidos acerca
de las paces (temas curriculares), pedagogias pacificas (metodologias y técnicas pacificas de
formacion), epistemologias dialogicas o didlogo de saberes y, finalmente, la garantia del
derecho fundamental a la educacion (acceso, permanencia y terminacion). A través de las
tres, se camina hacia la promocion de valores, la eliminacion de los prejuicios y estigmas, la
promocion de relaciones basadas en la solidaridad y la cooperacion, y el andlisis de

mecanismos no violentos para la resolucion de conflictos.

Como dice Edna Garcia, agente educadora del hogar infantil del ICBF en Pizarro, la
educacion sirve a la paz cuando se transmiten los valores fundamentales de la sociedad, que
son el sentido de lo comunitario, la solidaridad y el respeto, ya que, en la unidad de las
comunidades y su organizacion, ha estado la capacidad de oponerse a los actores armados,

en solucionar necesidades bésicas de su territorio (en compafiia de la Alcaldia) y vivir
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tranquilamente. A ello, complementd Héctor Ibargiien que, eso esté atado a la justicia social,
a las posibilidades de empleo y al cese de violencia directa por parte de los actores armados.
Porque, como resalta dofia Rosa Emilia, los campesinos que han sufrido directamente el
conflicto votaron Si al plebiscito, mientras que, en las ciudades, donde el conflicto no les

llega, los colombianos votaron por el No (Conv. Pers. 16, 1 nov. 2016).

En esta tltima conversacion se puede evidenciar la complejidad de la situacion: justicia
social, que implica la eliminacion de las formas simbolicas y estructurales de discriminacion
histérica, en tanto que las posibilidades de empleo que refieren a los conocimientos
funcionales al mercado, a la produccion y a la subsistencia material y el cese a la violencia
directa, que implican negociaciones politicas de alto nivel y también acciones de resistencia
pacifica, junto a formas alternativas a la violencia para afrontar las situaciones de conflicto y
el no involucramiento en acciones delictivas asociadas al narcotrafico (elemento articulado

con la falta de oportunidades laborales y la l6gica del dinero facil).

La educacion, de esta manera, es pensada como una herramienta de paz y para la paz, desde
todos los ambitos y las propuestas de las comunidades negras y los pueblos indigenas apuntan
a la transformacion de diversos puntos que encuentran lugar en el diagrama previamente

presentado.

La profesora Yannira Pefa Asprilla (2016) de la Institucion Educativa Normal Superior
Nuestra Sefiora de las Mercedes, del municipio de Istmina busca a través de su clase aportarle
a la calidad educativa, mejorando el desempefio de sus estudiantes en las pruebas saber y asi
poder garantizar el acceso a la universidad y otras instituciones de educacion superior que
permitan elevar la calidad de vida y las oportunidades de sus estudiantes. Esta es una
iniciativa que busca transformar esas condiciones materiales de existencia (paz social-
estructural). Esta iniciativa no busca desestabilizar las nociones occidentales de “calidad
educativa” y sus mediciones por medio de las pruebas estatales, sin embargo busca bienestar

material.

La Asorewa, por medio del Proyecto Educativo Comunitario Territorial Indigena —
Pensamientos Unidos-Pecti-Pu (2010), al igual que la Fedeorewa, con su Proyecto Educativo

Comunitario “José Melanio Tunay” (2015), transmiten la apuesta de construccion de paz
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pensada desde la armonia con el medio ambiente (Paz con la naturaleza) y con la diversidad
cultural (Paz cultural), apuntando al fortalecimiento de la unidad, el territorio, la cultura y la
autonomia de los pueblos indigenas para alcanzar la dignidad humana y el respeto mutuo, y
el sistema educativo es concebido como el espacio abierto a otras formas de pensar, de ser y

de vivir (Paz interior).

La Fedeorewa, ademas, concibe la escuela y, en general, el modelo educativo propio como
“una herramienta para solidificar los entornos protectores de NNJA” (Ibid.:13), lo cual hace
sentido en un contexto como el chocoano, tan golpeado por la violencia del conflicto armado
y el narcotrafico y el riesgo de reclutamiento forzado (paz directa como prevencion a la
vinculacion armada). El Consejo Comunitario Los Riscales igualmente ubica la educacion
en el contexto del conflicto armado, y disputas por la tierra y el narcotrafico, proponiendo
alternativas desde la paz social y la paz estructural: “La educacion debe ofrecer alternativas
econdmicas, analisis de contexto socio-politico y herramientas para defender a los habitantes

y al territorio y proponer y hacer frente a estas problematicas” (Riscales, 2010:93)

Ascoba (2013) dentro de su nucleo de Cosmovision y Espiritualidad, contempla como
objetivo la “complementariedad reciproca, equilibrio con la madre tierra, sentido de
trascendencia, capacidad para el silencio, pensamiento critico, respeto por la diversidad y por
la vida, espiritu celebrativo, constructor de paz, intercomunicacion con las culturas y sus
saberes” (2013: 35). Llama a modificar las relaciones entre grupos humanos, al igual que
entre ellos y la naturaleza en el marco de la vida digna y auténoma de los pueblos (Paz

ambiental — Paz cultural — Paz Interior).

Dentro del Thait Kier de los indigenas wounaan, aglutinados en Woundeko, se plantea un eje
de formacion en derechos humanos y derechos culturales, en el que se busca formar a los
NNJA como gestores de sus propios derechos (Paz interior), asi como educar en conciliacion
y resolucion pacifica de conflictos (Paz directa) (Woundeko, 2013:74), de la misma manera
en que el Crich (2014) plantea la necesidad en educar en “habilidades comunicativas de

resolucion de problemas y de procesamiento de conflictos” (2014: 25).
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De igual manera, Victoria Palacios Cuesta (2016),
profesora de la Institucion Educativa Samurindd,
construy6 su practica de aula en torno a la investigacion
como una estrategia para generar actividades grupales, de
cooperacion, solidaridad y reciprocidad y asi promover la
convivencia en las/los estudiantes de los grados sexto y
séptimo, disminuyendo los eventos de matoneo y

desercion escolar de su institucion.

Fuente: (Palacios, 2016) En el PEC-W-Dichaardi de Union Balsalito (2016), los
Wounaan mencionan que, por medio de la educacion, se debe formar y desarrollar en los
valores del “respeto a la vida, derechos humanos, paz, sana convivencia, solidaridad,

igualdad, libertad, respeto a las ideas del otro, el ser justo y autoestima de su identidad

cultural” (2016: 39) (Paz cultural).

Una estrategia para fomentar los dispositivos pacificos de resolucion de conflictos ha sido
conformar el “Cabildo Escolar”, que ensefia el sistema de organizacion social tradicional del
resguardo y su papel como mediador de conflictos y rector del orden y armonia. Esta
estrategia, ademas de fortalecer esos principios, también refuerza la identidad cultural

indigena (Crich, 2014:44 y Unién Wounaan, 2016:52).

En lo respectivo a la paz estructural, la principal propuesta apunta a eliminar la desigualdad
y los prejuicios raciales®® (“racismo”, “discriminacion racial”) (Congreso Gunadule,
2014:80, Crich, 2014:40, Ascoba, 2013:236); sin embargo, no se evidencia una reflexion
critica acerca de las practicas y discursos racistas internos entre indigenas y afros. Ademas,
se expresa la necesidad de transformar las “condiciones objetivas de vida” y alcanzar “niveles

de justicia social” (Riscales, 2010:72), a través de “disminuir las brechas de acceso a la

% En la medida en que los prejuicios raciales se enmarcan en una mentalidad racista, dentro del ejercicio de violencia
estructural se pueden entender desde los postulados de Johan Galtung como un ejercicio de “penetracion” entendido
como “el condicionamiento de la mente desde arriba” (2003b:136). De esta manera, la construccion de una matriz
jerarquica de relacionamiento entre las personas impone a su vez una manera de leer a los diferentes sujetos y
consolidar unos juicios de valor en su interaccion.
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educacion, incrementando la matricula, elevando el desempeio y la calidad educativa” a la

par de potenciar la pertinencia cultural de la misma (Adaeb, 2014:50).

Adaeb (2014) resalta el desafio que implica pensar la educacion con pertinencia cultural, en
“sociedades multiples de la diversidad”, exhortando una revision de las politicas educativas

nacionales y que éstas propendan por el desarrollo para todos desde una vision intercultural

(2014: 50).

En el ambito de la paz epistemologica hay una intencion de articular los saberes tradicionales
indigenas y afro con el conocimiento occidental, apuntando a una construccion de un modelo
que reconozca las riquezas que contiene la diversidad cultural y cuyo objetivo sea el
enriquecimiento cultural y el mejoramiento de la calidad de vida. Ademas, como mecanismo
para obtener “capacidades de resolucion de conflictos internos y culturales frente al

conocimiento occidental” (Unién Wounaan, 2016:17).

Dentro de este ultimo ambito, no sélo los saberes entran a ser fundamentales, sino los
espacios y personas que integran la experiencia de formacion. Con preocupacion, don
Arnulfo sefala que los jovenes “con el tiempo no van a aprender mas nada, porque ya no
pueden trabajar” (Conv. Pers. 6, 1 nov. 2016), debido a que los conocimientos se obtienen y
se apropian mediante las labores cotidianas, durante la experiencia, no alejados de una

realidad material concreta que hace sentido con la vida en comunidad.

En la parteria, aprender a voltear un beb¢, a “destramar” (sacarle el frio a la mujer, que
dificulta el parto) y cortar el ombligo, se aprendia haciéndolo, cuenta la sefiora Carmelina
Asprilla, partera y madre comunitaria de un hogar del ICBF en Manungard, ya que antes no
existian carreteras y habia mucha dificultad para salir de los pueblos, por el rio, hasta llegar
a un hospital para tener hijos/hijas. Asi que, las mujeres aprendian a “sacar hijos” que “por
muy cabezdén que viniera, ahorcados o de pie, nosotras los desenrolldbamos (...) nunca un

muchachito me fallecid” sefala con tranquilidad (Conv. Pers. 17, 20 oct. 2016).

Johana Hinestroza Asprilla, hija de dofia Carmelina, est4 encargada ahora del hogar del ICBF
ya que su madre estd muy mayor para hacerlo sola. Ella recuerda que aprendié a cocinar
mirando a su madre, cocinando junto a ella, mientras, de manera modesta, nombra alrededor

de diez platos tipicos chocoanos (Ibid.).
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La construccion del conocimiento, en la practica, se articula mas alld del aula y de la
“comunidad educativa” (padres/madres de familia, estudiantes y profesores/as), y se amplia
hacia la comunidad en general; sin embargo, con énfasis en los abuelos/as, mayores y
padres/madres o familia extensa. Desde esta perspectiva, la paz epistemologica implica el
respeto hacia los ancestros, que son los maestros y, en gran medida, retorna las

responsabilidades de formacion del sujeto a la comunidad, como cuerpo.

De igual manera, la naturaleza es otro espacio educativo
fundamental: el rio en el que aprenden a nadar, a pescar, a
palanquear, a achicar; la huerta en donde siembran las
plantas medicinales, el platano, el arroz y otros productos para
su subsistencia y comercializacion; la montafa y la selva
donde estdn los animales para comer, la madera para la
vivienda, el transporte y las artesanias, y muchos mas entes

de la naturaleza que conforman la vida en sociedad.

El disefio de la clase por fuera de las instalaciones fisicas del

Fuente: (Mayo, 2016)

colegio es una de las iniciativas de la maestra Heidy Sadirley
Mayo de la Institucion Educativa San José de Viro Viro, en el municipio de Rio Ir6. Su
proyecto articula ciencias naturales, educacion artistica y el proyecto ambiental, utilizando
como aula las parcelas, los patios caseros y los alrededores del rio, reflexionando sobre

problematicas del contexto, como la mineria y el manejo de desechos.

Estas propuestas buscan, de esa manera, hacer que los conocimientos tradicionales, las
practicas ancestrales, los lugares de conocimiento, los maestros sabios y el trabajo formativo
se vayan tejiendo con el esquema que impone el Gobierno Nacional, resistiendo desde estos

elementos, a la eliminacion de su cultura y garantizando su pervivencia.

De acuerdo con la historia de conflicto armado sufrido por las poblaciones chocoanas, es
necesario considerar, dentro de la educacion, el acompafiamiento psicosocial y la
reconstruccion de la confianza al interior de la comunidad. Contaba el padre Napoledn (Conv.
Pers. 3, 23 oct. 2016) que, la llegada de los grupos armados a las comunidades generd una

ruptura en el sentido comunitario y de solidaridad, debido a que en el Choco siempre ha
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habido una “gran acogida y apertura al fordneo” lo que produjo que, tras el arribo de los
primeros actores armados, se creara entre ellos “relaciones de amistad y de prestacion de
servicios”, lo cual sucedid de manera idéntica con los demas grupos armados, por lo que la
comunidad fue tildada de colaboradora de un lado o del otro, convirtiéndose la hospitalidad
en un arma de doble filo. Por esta razon, se ha ido generando desconfianza y fragmentacion
de las relaciones entre la comunidad. Es por esto que la construccion de proyectos educativos
que busquen el restablecimiento de las relaciones comunitarias basadas en la cooperacion y

la confianza, constituye acciones que caminan a la construccion de paz cultural.

Sin demeritar lo valioso de estas iniciativas, no existe un proyecto que integre saberes
indigenas con afros al momento de formar para la paz. A pesar de que los proyectos
educativos y las apuestas de aula enuncian la interculturalidad, la diversidad cultural y el
didlogo como elementos claves para la construccion de una sociedad mas incluyente, menos
discriminatoria y mas enriquecida culturalmente, ninguna de las propuestas hasta el momento

materializa dicha aspiracion en estrategias pedagogicas, didécticas y epistemoldgicas.

Frente a ello, es necesario resaltar que, existe el riesgo de que se nombren propuestas como
interculturales, y a la par, impedir los espacios de didlogo de saberes. Este es el caso de la
experiencia de aula en la Institucion Educativa Luis Lopez de Mesa, ubicada en el municipio
de Bahia Solano. En este municipio de la subregion de la costa Pacifica del Chocd, confluyen
mestizos, indigenas y afros, como en practicamente todo el territorio chocoano. De acuerdo
con el mandato gubernamental, se implementd en dicha institucion la Catedra de Estudios
Afrocolombianos-CEA; sin embargo, este proceso generd inconformidades ‘“al haber
personas que no se consideraban afrodescendientes, debido a la influencia masiva de

personas del interior del pais” (Acevedo, 2016).

Frente a esta problematica, se adoptd la estrategia de la creacion de la “Noche
Afrocolombiana”, que tenia como objetivo proponer espacios y actividades que exaltaran los
“valores culturales de las comunidades negras del Pacifico colombiano” y asi “rescatar la
identidad cultural” expresada en los platos tipicos, los peinados, los alabaos-chigualos-
arrullos, las danzas, las canciones, los dramatizados y recitados. A pesar de ser un claro
ejemplo de una accion de fortalecimiento endogeno, la maestra ponente en este caso sefiala

que: “con la realizacion de la Noche Afrocolombiana se promueven y se visibilizan espacios
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de formacion intercultural a partir de la ensefianza y aprendizaje de los saberes ancestrales y
la cosmovision afrocolombiana” (Ibid.). En este punto, el uso del concepto de

interculturalidad juega el papel ambiguo, como Rojas (2011) advierte, al senalar que

aquellos que sostienen que la interculturalidad es un proyecto politico y epistémico
alternativo nacido en las organizaciones sociales, son, en el mejor de los casos, ingenuos:
desconocen la complejidad de los procesos en que se inserta la experiencia contemporanea

del multiculturalismo (2011: 194).

El proyecto mencionado cont6 con el apoyo del Ministerio de Cultura, es decir, tendria otras
influencias y connotaciones y ello cuestionaria igualmente el espacio discursivo en el que se
mueve esa nocion de “interculturalidad” y sus implicaciones sobre las relaciones jerarquicas,
herencia de la matriz colonial, y en vez de caminar hacia la construcciéon de una paz
epistemologica, paz cultural y paz estructural, se van invisibilizando cada vez mas las
diferencias y se van legitimando las acciones de fortalecimiento endégeno imposibilitando

el encuentro de enriquecimiento mutuo.

El Foro Interétnico Solidaridad Chocd-FISCH, es reconocido a nivel local, nacional e
internacional?® como una plataforma que articula organizaciones de muy diversa indole:
organizaciones de indigenas, sociales?’, de victimas?®, de jovenes, al igual que Consejos
Comunitarios de las cinco subregiones del Choco (San Juan, Costa Pacifica, Alto-Medio

Atrato, Bajo Atrato-Darién y Baudd) (Anexo 19).

Esta plataforma, junto con la construccion de la Agenda Regional e Interétnica de Paz para
el Choco, se postulan asi como la concrecion de los proyectos sobre paz que tienen todos
estos amplios y diversos sectores, sin embargo, en su lectura y durante la experiencia de
campo se pudo evidenciar la ausencia parcial de la vision indigena, del interlocutor indigena

frente a un “yo” negro (mujer negra, joven negro, victima negra). Este elemento es resaltado

26 Ganador de la V edicion del Premio Nacional a la Defensa de los Derechos Humanos en Colombia en la categoria
“Experiencia o Proceso Colectivo Base Social” 2016. www.premiodefensorescolombia.org

%7 Estas organizaciones se autodenominan “organizaciones sociales”. Durante el trabajo de campo se observd que
existia un desacuerdo en cuanto a esta denominacion argumentando que “técnicamente todas son ‘sociales’”, frente
a lo cual se resaltd ese como su elemento denominador (Diario de Campo JP, 23 ene. 2016).

28 Surgid en campo una tensioén acerca de quién es victima y quién no, que derivaba en considerar que su organizacion
era ‘de victimas’. Se argumentd que ‘todos éramos victimas’, frase a la cudl reaccionaron dos miembros de las
‘organizaciones de victimas’ sefialando que no era asi, porque no se podia igualar las condiciones de victimizacion
directa que ellos habian vivido (Ibid.).
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porque el caracter de “interétnico” del Fisch se convierte en una estrategia politica de

enunciacion y movilizacion en dos vias.

Por un lado, las organizaciones indigenas tienen el apoyo politico de esta plataforma para
movilizar a través del Fisch algunos puntos de sus reivindicaciones y todo triunfo de la
plataforma es reconocido como propio. Por otro lado, el Fisch gana reconocimiento y poder
de negociacion al poder hablar en nombre de “todos”, su legitimidad como “interétnico”
reside en la “afiliacion” de las organizaciones indigenas a él. Sin embargo, ello no implica
que el Fisch en su interior transforme las relaciones jerarquicas entre indigenas y

comunidades negras en el Choco.

La mayoria numérica en el departamento y la hegemonia de las comunidades negras en
cargos de poder publico se replican al interior del Fisch, expresado en multiples formas.
Dentro del equipo de trabajo del Fisch no hay indigenas y el equipo afro que lo conforma no
tiene una comprension y conocimiento profundo de las cosmovisiones, practicas y proyectos
indigenas presentes en el territorio chocoano alrededor de las tres principales comunidades:
Embera, Wounaan y Tule (ademés de las multiples subdivisiones entre ellos, por ejemplo

entre los Embera Débida y los Embera Chami).

En materia de proyectos, foros y conversatorios, no se ve una accion balanceada por parte de
Fisch hacia las comunidades indigenas que permitan su activa participacion, interpelacion y

construccion colectiva.

Este elemento es central en el momento de situarse en la construccion de paz ya que en la
medida en la que las plataformas y organizaciones entran a la logica discursiva instrumental
de la interculturalidad, es decir a la postura de Rojas (2011) como tecnologia de gobierno, se
alejan de la posibilidad reflexiva y critica necesaria para caminar hacia la desestabilizacion

de las relaciones de poder impuestas a indigenas, afrodescendientes y mestizos.
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“Navegando por la paz”

Jornada Atratiando por la vida y el
territorio de la Cocomacia

Rio Atrato, 26 de septiembre 2016

Fotografia de: Juana Potes

86



CONCLUSIONES
De acuerdo con Tuvilla (2004), “si la educaciéon es un instrumento valioso para la

transformacion humanizadora de la sociedad, no es precisamente porque permite la
adquisicion de conocimientos disciplinares, sino sobre todo porque auspicia formas de
relacionarse unos con otros”. Sin embargo, como se ha argumentado a lo largo de este trabajo,
la determinacion de los “conocimientos disciplinares”, esta estrechamente atada a una forma
de ver el mundo y de relacionarse con €l y con la imposicion de pardmetros de validez, en
los que se estd eliminando la diversidad de conocimientos y epistemes. La “transformacion
humanizadora de la sociedad” también implica el reconocimiento de la humanidad de estos

“otros”, junto con la validez de sus conocimientos, creencias y ciencias.

Frente a este llamado a la transformacion del sistema educativo general, las comunidades
indigenas y afros del Chocd estdin en proceso de construir unas propuestas de
interculturalidad que estdn relacionadas con la construccion de una paz cultural, de respeto
por la diferencia y a la vez de garantias de igualdad y equidad social, que les permita llevar
a cabo una vida en condiciones de dignidad y armonia, no s6lo entre los seres humanos, sino

también con los ancestros y con la naturaleza.

El departamento del Choco, las poblaciones indigenas y negras han sufrido y siguen
sufriendo hoy en dia una multiplicidad de violencias que se articulan y perpetian, replicando
la matriz colonial que fue impuesta desde el mundo europeo tras la invasion al continente
americano. Las resistencias de estas poblaciones a dichas violencias, desde el ambito de la
educacion, han propendido por la recuperacion de la autonomia y libre determinacion,
reivindicando sus herencias culturales €tnicas y raciales. Sin embargo, la construccion de un
discurso reivindicativo a partir de esas caracteristicas, responde igualmente a la matriz en la
cual esas diferencias han sido resaltadas como significantes y denotativas de posicion social
dentro del tridngulo de las “razas”, es decir, requieren tomar distancia critica de sus propios
discursos, para superar otras formas de discriminacion atn vigentes en el seno de las propias

comunidades étnicas.

A pesar de ello, las acciones de resistencia ante un mundo que busca homogeneizar a la

poblacion mundial bajo los principios del capitalismo, son referentes de una diversidad
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cultural viva, actuante y en oposicion a sepultar lo que estas personas son, sus identidades

desde la diferencia.

De esta manera, la educacion (oficial, comunitaria, campesina, popular y demas proyectos
formativos) es ubicada como una de las piezas claves para la transmision de los valores
culturales propios, como espacio para el encuentro y el didlogo con otros sujetos y sus

historias, y como lugar para la resistencia.

La etnoeducacion y la educacion propia, en este marco, se convirtieron en la posibilidad de
revitalizar las trayectorias historicas de los pueblos indigenas y las comunidades
afrodescendientes para alcanzar esa reconfiguracion del sistema educativo, arrebatandolo de

las manos de la Iglesia Cat6lica y del Estado-nacion.

Sin embargo, estos caminos de lucha se han desarrollado sin dialogar unos con otros y han
permanecido aislados. A manera de guetos y, a pesar de compartir territorios y costumbres,
los indigenas y las comunidades negras hasta el momento, han realizado sus luchas de forma
separada, sin tejer suficientes y sélidos puentes epistemologicos, lingiiisticos, didacticos y

pedagogicos.

Ello responde al hecho de que las politicas y discursos multiculturales han cimentado en
nuestra sociedad la ilusion de vivir en una sociedad de “igualdad dentro de la diversidad”,
que ha llevado a la invisibilizaciéon de las violencias que permanecen en ella. La
interculturalidad, desde la postura de Catherine Walsh (2005), se plantea entonces como un
proyecto politico y epistemoldgico de transformacion social, a través del cual se logre
“desbordar” o desestabilizar esa matriz colonia; sin embargo, en el departamento del Chocd,
hoy en dia, no se ha logrado trascender la l6gica multiculturalista hacia una intercultural

desde esta perspectiva critica.

Por supuesto, esto no exime que existan esfuerzos para la construcciéon de una apuesta
intercultural, como la que se propone desde los Consejos Comunitarios o los Cabildos,
aunque persisten incognitas y tensiones sobre como hacerlo, como materializarlo, como
cambiar la malla curricular, como intervenir los textos escolares y las herramientas

didacticas, como formar a maestros y maestras para alcanzar realmente esa transformacion.
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Las experiencias de aula presentes hoy en dia en el Choco, los proyectos y los Planes de Vida
y Planes de Etnodesarrollo estan cuestionando la educacion impartida por el Estado-nacion
y la Iglesia Catolica (y otras iglesias) y existe la conviccion de cambiar el modelo imperante
y de recuperarlo. Y, de esta conviccion, surge también la esperanza para la construccion de
la paz. El camino para construir un proyecto intercultural, de acuerdo con la acepcion de

Walsh, estd atin en proceso.

Como resalta el padre José Oscar, la etnoeducacion y la educacion propia como pasos para
alcanzar la interculturalidad, son fundamentales. Para la construccion de un didlogo legitimo,
primero tiene que haber dos 0 mas entes o sujetos colectivos apropiados de sus identidades.
Sin embargo, resalta también que no es posible quedarse en ese punto; es necesario trascender
hacia la interculturalidad, hacia el didlogo en términos de respeto, solidaridad y cooperacion,
tanto a nivel departamental, como a nivel nacional, porque -de lo contrario- no se generara
mayor transformacion de las practicas discriminatorias y excluyentes y una vivencia de lo
nacional-real en el que la diversidad (o mejor, la diferencia) cultural, sea pensada como una

riqueza y no como una amenaza (Conv. Pers. 14, 26 oct. 2016).

Dentro de las conclusiones del Tercer Encuentro Departamental de Etnoeducacion
Intercultural 2016, los maestros/as manifestaron la necesidad de articular estos procesos
desde las directivas de las Instituciones Educativas, junto con la capacitacion del profesorado.
Es claro que la interculturalidad es una nocion reciente en el departamento del Choc6 y no
hay unas lineas claras hacia donde dirigirse y a pesar de las iniciativas de los maestros/as, no
ha habido en el Choco suficiente reflexion, investigacion y accion critica sobre coOmo

practicar la interculturalidad en el &mbito educativo.

El presente trabajo no tenia la pretension de hacer el exhaustivo analisis de la multiplicidad
de iniciativas de construccion de paz y de interculturalidad en el departamento del Choco,
sin embargo si presenta las potencialidades y riesgos existentes en las apuestas que en materia
de educacion propia y etnoeducacion vienen construyendo arduamente las comunidades

negras e indigenas en el camino de resistir la imposicion del modelo educativo occidental.

El proceso de visibilizacion de las iniciativas que estan en marcha, al igual que su reflexion

critica permite resaltar aquello que, con el paso del tiempo, se va convirtiendo en la
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naturalidad el uso retdrico la interculturalidad —multiculturalismo con otro nombre— y trazar
nuevos horizontes, espacios para establecer un real didlogo de saberes acercandose lo que

mas sea posible a la paz epistemologica que dinamice a su vez otras formas de paz.
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Anexo 2: Practicas de aula presentadas por maestros y maestras en el Tercer Encuentro Departamental
de Etnoeducacion Intercultural 2016

Institucién .
Educativa — Municipio Maestro/ T.lt}ll.o (!e la Objetivo
a iniciativa
LE.
LE. Luis Emma Noche Fortalecer y resaltar los valores
1 | Lépez de Bahia Solano | Acevedo Afrocolombiana ancestrales de las comunidades negras
Mesa Coérdoba del Pacifico colombiano.
Yarlev del La enseflanza del
) LE. Alcides Uneufa CarmZn inglés a través de Rescatar la cultura a través de la
Fernandez & Murillo rondas y juegos ensefianza del inglés.
ancestrales
LE. Cesar . Maria . Rescate y uso .de las Sensibilizar e instruir en el uso de
3 Bojaya Roquelina | plantas medicinales . Ny
Conto Palacios de la region plantas y semillas de la region.
LE. Gerardo Litoral del Enrique Aplicacion de la danza en diferentes
4 | Chiripua San Juan Moija Danza Wounaan areas educativas a través del sistema
Valencia Valencia pedagogico Wounaan.
LE. Jesus Edwin Rescate de los valores | Implementacion de una educacion
5 | Antonio Rio Ir6 Yair Ruiz | ancestrales utilizando | interétnica y pluricultural en el ambiente
Rivas Benitez las artes plasticas escolar.
iE'r(;regcrﬁzfi Sixta Ensefiando el pilon Identificar en las distintas
6 a Ig\Iugs tros Riosucio Guadalup | como estrategia combinaciones de palabras la ubicacion
Esfuerzos e Vega pedagogica y los sonidos: an, en, in, on, un.
LE. Flor Fortalezco y preservo | Fortalecer la cultura de nuestra
7 Bilingiie Istmina Denn mi cultura comunidad afrodescendiente presentes
Andrés As rii,la afrodescendiente en la oralidad tradicional desde el
Bello P desde la escuela componente académico.
lia R
3 LE. Atrato 312 12 0sa Alabaos de mi reeion Rescatar las costumbres ancestrales de
Samurind6 Cuesta £ la comunidad.
Aumentar la participacion de los
estudiantes en los procesos de
LE Victoria Construyendo paz en ensefianza-aprendizaje fomentando la
9 S.al.nurin a6 Atrato Palacios el aula desde la investigacion como estrategia para la
investigacion promocion de la sana convivencia a
partir de la interaccion y el rescate de la
tradicion cultural.
Fortalecer el sentido de pertenencia e
Mileidis Transversalizacién de identidad étnica en los estudiantes del
10 LE. San Union Sénchez la etnoeducacion en el grado segundo B, de basica primaria, en
Joaquin Panamericana Renteria rado 7B el marco de la interculturalidad en
& Colombia, pais que se define como
multiétnico y pluricultural.
. Implementar una experiencia de
LE. San I;:é?r}{e zorrg\l:;ﬂz 1?1 ?;itzl de transversalizacion de la etnoeducacion
11 | José de Viro | Rio Iro Mavo y 1(?5 eCUTSOS en los contenidos de las areas de
Viro PerZa ambientales ciencias naturales, educacion artistica y
proyecto ambiental.
LE. Técnico Ana Necis | My Grandma’s Practicar algunas estructuras
12 (ioinercial Condoto Mena Kitchen (La cocina de | gramaticales y el vocabulario de
Renteria mi abuela) comidas y bebidas en inglés
LE. Olimpa Rescate de los valores Rescatar los juegos tradicionales de
13 | Agricolade | Bojaya Allin a través de los juegos nuestra cult qu a z;gfro
La Loma Moreno tradicionales afro )
LE. Maritza Aprovechamiento de Rescatar los recursos tradicionales de
14 | Agricolade | Bojaya del los recursos del medio .
La Loma Carmen a través de la nuestro medio de la cultura afro
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Asprilla ensefianza-
Quinto aprendizaje
Rosa Adoptar estrategias en el aula que
LE. . permitan la interaccion entre los nifos y
. - Digna Transformando las o .
15 | Agricolade | Bojaya - las nifas, y a la vez contribuyan al
Chaverra practicas de aula e
La Loma Mena fortalecimiento del proceso de
enseflanza-aprendizaje.
Benito
Mena Facilitar de forma ludica el proceso
LE. La Romaifia Silabario lecto-escritor a los estudiantes de grado
16 Unién Riosucio y Carolina | etnoeducativo y primero, a través del reconocimiento de
Andrea Bingo de Palabras letras y silabas, la composicion y
Palacios descomposicion de palabras.
Salgado
Contribuir con el desarrollo
etnoeducativo y humano de los
estudiantes y comunidad en general,
mediante la incorporacion de elementos
LE. Antonio . . Alba Lila | Aprendiendo inglés significativos de nuestra cultura en el
17 . Riosucio , e
Ricaurte Lozano desde nuestra cultura curriculo escolar, utilizando como
metodologia la etnoeducacion, haciendo
una propuesta pedagogica personalizada
para el fortalecimiento de la identidad
cultural.
LE. Carlos Yudy Mitos y falsas . . . .
, L : ! Orientar, reflexionar y analizar los mitos
18 | Holguin Novita Maribeth creencias de la . .
. . y falsas creencias sobre sexualidad.
Mallarino Perea sexualidad
Yenny
LE. Carlos Rescate de los valores | Rescatar los valores culturales y
. o Yaneth . .
19 | Holguin Novita . enelaula a través de ancestrales de tradicion oral en nuestra
. Rivas . . .
Mallarino . la oralidad comunidad educativa
Lépez
. Miguel Extrayendo acettes Llenar vacios de comprension,
LE. Maria . esenciales de plantas . .
20 s Condoto Hidalgo " . | expresion y autorreconocimiento como
Auxiliadora - aromaticas del Choco ; . L
Caicedo g miembro de una vasta narrativa poética.
biodiverso
Carlos L Fortalecer y vivenciar el buen uso de los
L.E. Nuestra . Valores, principios, oL
~ . . Ivan ’ valores, principios, deberes y derechos
21 | Sefiora de Rio Quito . deberes y derechos: 7
. Valencia . de los educandos en sus actividades
los Milagros semillas de paz P .
Moreno académicas y en su proyecto de vida.
LE. Nuest . . - .
- uestia Yannira Contribuir con el desempefio académico
Sefiora de . ~ Construyendo . !
22 Istmina Pefia ; de los estudiantes afro de la region del
las Asprilla oportunidades San Juan
Mercedes )
Conocer las practicas ancestrales de
nuestra region.
Dar a conocer a los niflos, nifias y
jovenes conocimientos ancestrales y
colocar en practica las costumbres
. Rescatando las .
LE. Jhon Jairo . ancestrales como lo son: bailes, cuentos,
. _ practicas ancestrales . . .
23 | Robinson Bojaya Escobar L. anécdotas, juegos, gastronomia y
. , de manera facil y .
Palacios Coérdoba S cancionero chocoano.
divertida . . .
Abrir espacios de acercamientos y
socializacion entre los adultos y jovenes,
de tal forma que se fortalezcan las
dinamicas socioculturales y las
relaciones interculturales.
LE.
Agroambien Jairo . . . .
. Ambientes de Reconocer la importancia que tiene la
taly Antonio . . ,
24 . Condoto aprendizajes con tradicion ancestral a través de las plantas
Ecologica Moreno . . ) .
. plantas medicinales medicinales como identidad cultural.
Luis Lozano Parra
Scipion
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Carmen
Floriza
Agualimpi
a

LLE. Técnico
25 | Agroambien
tal

Tado

Sensibilizar a la comunidad educativa a
través de actividades ludicas y
académicas que permitan exaltar la
cultura de las comunidades
afrocolombianas y sus aportes al
desarrollo nacional.

Conocer antecedentes de nuestra
historia, personajes sobresalientes en: la
politica, religion, artisticas, deportiva,
social; de nuestra cultura
afrodescendiente.

Yo también soy
afrodescendiente

Yenny
Cardenas
Mepaquit
0

LE. David
Gregorio

Litoral del

26 San Juan

Recuperar y fortalecer la nutricion
alimentaria y producir la lectoescritura a
los 261 estudiantes de preescolar a
decimo grados en la sede principal,
dando la importancia de la comida
tradicional como herramienta
pedagogica que le permita afianzar la
calidad educativa en la institucion
educativa Wounaan DAVID
GREGORIO y en la comunidad
Wounaan de Unidn Balsalito.

Lecto-escritura a
partir de nuestros
sabores

L.E. Normal
27 | Superior de
Quibdo

Juana

Quibdd Cucalén

Establecer espacios culturales en la LE.
donde la comunidad educativa valore y
conozca el legado cultural inmaterial y
las tradiciones propias
afrodescendientes.

Por nuestra identidad
cultural y la inclusion
social, hacemos paz

Fuente: Formatos para la postulacion de experiencias y presentaciones de los y las maestras en el Encuentro.

Anexo 3. Proyectos educativos de las organizaciones indigenas y los Consejos Comunitarios

Organizacion Indigena

Proyecto

Adaeb — Asociacion de Autoridades Embera
Dobida del Bajo Atrato

PECTEPI — Proyecto Educativo Comunitario Territorial
Propio e Intercultural de los pueblos Embera Débida del
Choco

Crich — Consejo Regional Indigena del
Choco

PECEI — Proyecto Educativo Comunitario Embera
Intercultural

ASOREWA — Asociacion de Cabildos
Indigenas Embera, Wounaan, Katio, Chami y
Tule del departamento del Choco

PECTI-PU — Proyecto Educativo Cultural Territorial
Indigena-Pensamientos Unidos “Para el fortalecimiento de
la pertenencia y el desarrollo cultural y territorio indigena”

FEDEOREWA — Federaciéon de Asociacion
de Cabildos Indigenas del Choco

PEC José Melanio Tunay

Woundeko — Consejo de Autoridades del
pueblo Wounaan de Colombia: Unidad,
Territorio, Cultura y Autonomia

Thait Kier - Proyecto Educativo Comunitario del Pueblo
Wounaan “Thait Kier camino a la sabiduria”

Cabildo Indigena Wounaan de Unidon
Balsalito

PEC-W-Dichaardi Proyecto Educativo Comunitario
Wounaan “Construimos juntos el conocimiento propio”

Congreso Gunadule? de Arquia

PEC CEICY - Proyecto Educativo Comunitario del Centro
Educativo Indigena Cuna Yala

Consejo Comunitario

Proyecto

Consejo Comunitario General Los Riscales

Proyecto Educativo e Intercultural afrodescendiente y
Embera en Nuqui, Choco

ASCOBA-  Asociacion de  Consejos
Comunitarios y Organizaciones del Bajo
Atrato

Champalanca Pedagégica. Proyecto Educativo
Intercultural del Bajo Atrato: Modelo Pedagogico
Etnoeducativo Emancipador Champalanca Pedagdgica.

2 Comunidad indigena Cuna o Tule.
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Anexo 4. Planes de Etnodesarrollo y Planes de Vida del Chocé

e Planes de Etnodesarrollo:

€ Consejos Comunitarios Locales:

@)

o

Plan Local de Etnodesarrollo — El Cedro: Consejo Comunitario Local de El Cedro, Bahia
Solano.
Plan de Etnodesarrollo de las Comunidades Negras de la Cuenca del Rio Domingodo

g€ Consejos Comunitarios Mayores:

)
[©)

Plan de Etnodesarrollo del Consejo Comunitario Integral de Llor6 2016-2036 — COCOILLO.
Plan de Etnodesarrollo para las Comunidades negras y mestizas del Bajo Atrato - ASCOBA:
Asociacion de Consejos Comunitarios y Organizaciones del Bajo Atrato.

Plan para garantizar la existencia fisica, espiritual, étnico-cultural de 1@s afroatratefi@s —
COCOMOPOCA: Consejo Comunitario Mayor de la Organizacion Popular Campesina del
Alto Atrato.

Vision de vida de las comunidades negras del Golfo de Tribuga 2007-2020 — Riscales:
Consejo Comunitario General Los Riscales.

Avanzando con autonomia e identidad colectiva — ASOCASAN: Consejo Comunitario
Mayor del Alto San Juan.

Plan de Etnodesarrollo COCOMIMSA: Consejo Comunitario Mayor de Istmina y Medio San
Juan.

Plan de Etnodesarrollo de las Comunidades del Atrato — COCOMACIA: Consejo
Comunitario Mayor de la Asociacion Campesina Integral del Atrato

e Plan de Vida

o

“Lo que queremos y pensamos hacer con nuestro territorio” — Orewa: Organizacion
Regional Embera-Wounaan del Choc6 (y a partir de su ruptura, Plan de Vida de todos
los pueblos Embera, Wounaan y Tule del departamento).
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Anexo 5. Texto escolar Colombia Aprende

ACTIVIDAD 4. Discutamos

:COMO SE FUE ESTRUCTURANDO
NUESTRA SOCIEDAD?

Hemos expussto Que en AmEanca HIspanicd se arficularon economica, so-
cial ¥ bloldglcamants 10s 8spancoles y Narvos. Por kas conalclones en que
58 Qlo 8ste PrOCeso s produjo Inckaiments una diferenciacion émica o
soclal y una diferenclackon econémico social que se pusds referenciar,
osl: 105 blancos espancias Como grupo sockal dominante economica y
pollficamenta y 108 nativos Como &tnias y grupo soclal dominado
sconomica y polificaments. De I unién bicidégica de estas dos razas
resultaron los mestizos qulenas se constituyaron en el sector soclal que se
dadicaria segin su ofigen a foenas dal agro o a actividadas urbanas de
trabajo sanvil.

Este grupo Converido en mayoritano, s subdivicid en una minera gue logro
la posesitn de buenas propledadas, 85 Una peguena parte gue logro
oblaner pequenas propledadss ¥ 85 Und gnan Mayoria gue s& quedd en su
condicltn de cOmpesings, sienves, pequenas comarciantes, o dedicados a
oficlos vanos de a vida urbana Come I construceian, arfesania, nemera,
atcatena.

A esta organizaockon social se le suma g creackon de g Instiucion llamada
mita, una vez prohlibida 1o esclavitud de los Indlos ya humanizados y
cristianizados por efectos del bautsmo e Incorporados a ks leyes de la co-
rona; la condicion de esclavos se Transfind a los nativos de Afica, poblacion
que perfenacia a la raza negra.

©

La mita en América del 5ur o en Maxico ara una Instifucion qus oblligaba a
COda Indigenda a prestar sanvicios da rabalo remunerados en minas o an
plantocionss por una sola viez en g vida durante un perodo de fkempo
2sfa InstfifuciGn se comvirtld en el factor deferminante gue, de una parte,
causd o mayor mortalidod de Indigenas por 108 procesos Imternos de
explotacion a que enan sometdos ¥ de o, desCompusn descomponar
aceleradaments 103 comunidodes INdigenas ya que sus miemboros anan
arancodos ds sus “hoganss ™y llevados a lugares distantses en donds maorian,
da donde no volian.

Asl puas, asta dsminucion poblacional de nativos hizo que en la mayoria de kas
regiones de AMAnca, con excepclon da parta del Vimeingio de Méwico y Perd,
o pobiacion Indigena resfante se Consenwand en caldod de poDkacion mar-
NI, VicTima de a0 prasion 0 105 COIenas ¥ 08 10 poca signiicocian en i vida
poitfica de 1os palsas.

En ka medida en que se fus disminuyendo 1a fusza de mobaje Indigena se
Incremento 1a fuerza de frabajo esclava negra. Millones de nafivos amcanos
CoN dversos Costumbres, en condicion de asclavos, Tueron fraldos y asmbuldos
por toda América. En 1as reglones donds Ia pobkackon Indigena fus diszmada,
Ccomc & el caso de ias Anfillas, I pobiacion negra se constiuyd en ka Gnica
fusza de frabajo ¥ Ia sockedad se dMAIO en biancos, (faza ¥ grupo sockal
dominante econtmica y polificaments), y negros (raza y grupo social
dominade, sockal y poiificaments). En estas regiones la nistona dio cuenta dal
enfrentamiento entre S5t0s dos GIUPOS. STUACKSN que afectana al sur de 10§
EstO00s Unidos.

EN 135 damias reglonas Como MEXco y AManca del Sur ka pobiacion negra que
&N parts ss mazciara con Ia rza blanca o mestiza dando ongan a los mukiios
0.CON oS INdIcs ando Origen a losZambos, 58 Consiifuy en Qupos genamiments
marginales de la vida econdmica y poliica.

o

Como pusds verss, a diferencia de 1as colonias Inglesas del norte y de 10s
pakes eurcpecs el desarmolio sockal en América Hispanica se hizo demasiado
complejo ya gue se usionaron reglonaiments dIversos grupos alfersnciados
racial, sockal y culturaimenta. En unas reglones Nabra mas prasancia de ka
cultura negra, en ofras de mestizos, en ofra de blancos y en otras de
Indigenas.

EN esfe Procest de conformacion social se crearon Inferesss de foda Indole y
se generaron conficos de diversa naturaleza. La Nueva Granada y
aspeciaiments ko gue oy &s Colombia 58 CONSITuYG en un ejempio de esta
dversiood ¥ de esta conficivicad. La viclencla que nack con ka conguista,
CON SUS MUIpISS FIMas ¥ POUTES Serd exprasion, 4 fravés de la histona de esta
COMpis)a aMcuackon y organzockon sockl.

A TTavés dal MISMe proceso 58 fusrcn desarmoliando, ademds, Tormas
mecanismos de unidad, unificacion y homogenizackin de la cultura y de la
socledad tales como: K lengua costaliana gue se fue Imponiendo del Rio
Bravo hasta la flerma dal fusgo; la religlén cristiana apostélica Impuesta en
&l mismo femtorio; 1a educaclon recibida por [a clse dominante, bajo 10s
principies de la cultura académico occldental orlienfada especiaimente
por Ia Igiesia, las condiclones econémicas, soclales y polificas de
dominacion y en buena parte o conclencka poliiica que se va gestando
entrs la poblacion nisponoamencana.

A pesar de las diferencias de todo fipo gue se originaron en los comienzos
do la nistora Ighnoamencand se van dando proceses de unidad en ka
medida que codd did s encuentran pard und convivencla de paz v en
unigod.

o

Fuente: Ministerio de Educacion Nacional — Colombia
aprende. (2005). Postprimaria 9° Ciencias Sociales.
Bogota: MEN, Coordinacion Pedagodgica y Editorial. [En

Linea] Disponible en:

http://www.colombiaprende.edu.co/html/mediateca/1607/ar
ticles-83407_archivo.pdf
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Anexo 6. Mapa presencia de actores armados departamento del Chocé

Actores armados

Compaiiia Aurelio Rodriguez de las Fare

Bloque movil de las Fare

Frentes Farc

Frentes Eln
Emesto Che Guevara
Manuel Hemindez El Boche
Benkos Bioho
Proyecto Juan Camulo
Autodefensas

Bloque Elmer Cardenas

Focate: O = oo ot Prognena Proddescisl

Bloque Calima

F10b del F
s o Devechios Hasmueson y DIFH, Vicepresidencia de ls Repébbos
Certingrafia Dine

Fuente: (Observatorio del Programa Presidencial de DDHH y DIH, 2004:5).
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Anexo 7. Tasas de expulsién departamental, nacional y regional (1995-2005)

Tasas

de expulsion a nivel departamental, nacional v regional.

Periodo 1995-2005

Fuente: RNI, procesamiento SAT.
Fuente: (Defensoria del Pueblo, 2016: 96)

Anexo 8. Linea de tiempo. Principales hitos del conflicto armado en Chocé (1990-2006)

Masacre Mugui:
15/11/2000 BEC-
AUC Masacre de Riosucio:
12/08/2001 BEC-ALUC
Masacre de Masacre
Decreto Ley 356 1954 Riosucic: 17, 18y carmen de Masacre Carmen
“servicios especisles de 51 de diciembre Alrato del Darien:
seguridad privada” BEC-AUC 11,07/ 2000 12/00/2001 BEC- Enfrantamientos
AUC entre Blogus Mavil
Masacre 020 Arturo Ruiz (FARC) y
Masacre Acandi: carmen de Masacre de AUC [Frente Facifics)
04/11/1895 ACCU Atrato: Jijuamiands: &n Medio san Juan
17/07/1998 27/01/2001 BEC-
1995
l___l BEC-AUC AUC

I
199%

1997

=]

2006

27/02/1550

Castafio

Masacre de Unguia:

Faramilitaras Fidel

Cﬁllfumul:iun Ingreso al bjoy Desmovilizaci
I:JE"E"Ul ) medio Arate de NMazacre Pedeguita: 6ndel Blogue Desmavilizacian Blogus
Revolucionario AncU 17/04/2002 BEC-ALIC || eimer cardenas unguia
Guevarista en calima en
Carmen de Atratn E Masatre Bojaya BL ude 15/08/2008
— [Marzo} Enfrentamisnta {:::ELZED Resurgimiznto de
Opearacion Enfrantamientos BEC-AUC FARC P structuras armadas
Genesis 24-27 entre guerills v —EP 02/05/2002 HH derivadas de las aUC
foz/1396 AUC en cuencas de ,m AL conocidas como
curvaradd v ‘Rastrojos’, ‘Renacer’ y
Masacre luradd: Jiguamiandd Masacre Riosucio: ‘Urabafias”
11/05/1996 [carmen de atrata) || o/04/1030 Masacre Boca de
accu OPERACION Naurita: 02/08,/2005
CACARICA Masacre Juradé: FARC

Masacre Riosucio:
05,/10/1336 ACCU

0O8/08/1999 BEC-AUC

Masacre Riosucio:
20//12/15596 ACCU

Fuente: (Defensoria del Pueblo, 2016:

Desmovilizacion del Frente Pacifico o héross
del Chocd, pertenecients al Blogus Calima 2n
Istmina bajo mando dz “sordo lindo™

98).
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Anexo 9: Tasas de expulsion departamental, nacional y regional (2005-2014)

Tasas de expulsion a nivel departamental, nacional y regional.
Periodo 2005 - 2014

3000
2000

Tasa x 100.000 habitantes

1000

0

Subregidn Pacifica Chood
v bdd
— Regitn Pacifica
s DL OIMAE A

2005 2006

3584 1744
1393 7136

2485 3233
992 966

20079
3751
2259
5.6ES
1017

2008
3302

1773
4,800

a8

2000
2053
Ban
3.136
Log

2010
137e
830

2.508
ar?

Fuente: RNI, procesamiento SAT.
Fuente: (Defensoria del Pueblo, 2016: 99)

2011
2306
1845
45012
462

Anexo 10. Comparativo de tasas de homicidios subregion Choc6 2004-2014

2012
2848
1382
1914
459

Comparativo de Tasas de Homicidios Subregiéon Chocé
2004-2014

Tasa x 100,000 Habitantes
w

. Subregion Choco
e Region Pacifico

= Colombia

el

Tasa Tasa

2004 2005 2006 2007 2008 2009 2010 2011 2012 2013

29 28
24 27
45 38

Tasa

25
67
37

Tasa

24
69
37

Tasa

32
45
34

Tasa

34
52
39

Tasa

32
46
38

Fuente: INMLCF, Procesamiento SAT.
Fuente: (Defensoria del Pueblo. 2016: 110)

Tasa

30
43
36

Tasa Tasa

40
49
34

35
45
30

2013
2985
2033
4689
471

Tasa
2014
24.2
32.0
24

2014
2508
14580
4.396
ErT
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Anexo 11. Casos de amenazas (2008-2014)

Casos de amenazas (2008-2014)

Casos de Amenazas Fuente Fiscalia- Periodo 2008- 2014

2008 2009 2010 2011 2012 2013 2014
Quibdé 57 74 122 185 325 373 346
Chocd 73 119 192 340 601 636 557

Fuente: (Defensoria del Pueblo, 2016: 112)

Fuente: Fiscalia

Anexo 12. Tasas de extorsion en Chocé (2008-2014)

40
35
30
25
20
15
10

Fuente: Fiscalia General de la Nacion. Procesamiento SAT.
Fuente: (Defensoria del Pueblo, 2016: 113)

periodo 2008- 2014

2010

2011

2012

Tasas de extorsion departamento de Chocé

2013

2014
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Anexo 13. Mapa porcentaje de variacion de la desercion entre 2005 y 2013.

y REPUBLICA DE COLOMBIA ]
: DEPARTAMENTO ADMINISTRATIVO NACIONAL DE ESTADISTICA - DANE .*.

Porcentaje de variacion de la desercion entre 2005 y 2013

o“lno pacificd

Fewvador

Porcentaje de variacion %

B -1002-83
0 83a-38
| -38a0
I oad0

B mayores a 40
| | Sin datos

Fuente: Dane. Mapas educacion 2005-2014 — Variacion desercion. [En linea] Disponible en:
http://www.dane.gov.co/files/investigaciones/educacion/educacion_formal/2009/maps/Variacion desercion 2005_2013.jpg?phpMyAdm
in=a%ticq8rv198vhkSe8cck52rl1
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http://www.dane.gov.co/files/investigaciones/educacion/educacion_formal/2009/maps/Variacion_desercion_2005_2013.jpg?phpMyAdmin=a9ticq8rv198vhk5e8cck52r11

Anexo 14. Pintura “American Progress” del artista John Gast

John Gast, American Progress, 1872.
Chromolithograph published by George A, Crofutt.
Source: Prints and Photographs Division, Library of Congress.

Fuente: Sandweiss, Martha. John Gast, American Progress, 1872. Picturing United States History. Amherst College. Disponible en:
http://picturinghistory.gc.cuny.edu/wp-content/uploads/2016/02/gast-hi-res.png
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Anexo 15. Diagrama equilibrio Compadrazgo / enfermedad

' ]
) !
\

b 4

\““'---II Compadrazgo |’"""

Ll
|
1
1
1

_"’

Introduccion del uno en el
universo simbolico del
otro

Inversion de la identidad
étnica creando cuasi-

indigenas y cuasi-negros

Fuente: Elaboracion propia con base en la informacion de Losonczy (2006).
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Anexo 16. Mapa de la Institucion Educativa Wounaan David Gregorio

MAPA GEOGRAFICA DE LA INSTITUCION EDUCATIVA WOUNAAN
DAVID GREGORIO Y SUS SEDES FUCIONADAS

-
N

A
o / “\ ESCURLA MIXTA RURAL IUAN MARCELD ONTWR
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Fuente: (Cardenas, 2016)
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Anexo 17. Recorrido histérico de las Comunidades Etnicas de Base.
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Fuente: (Fisch, 2003:21)
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Anexo 18. Diagrama de conflictos
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Fuente: (Fisch, 2015:10)
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Anexo 19. Subregiones del Chocé como opera el Fisch.
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Fuente: Defensoria del Pueblo. (2016). Informe sobre la situacion humanitaria de la region pacifica colombiana — subregién Choc6. En

Defensoria del Pueblo Problemdatica humanitaria en la region pacifica colombiana. Bogota: Defensoria del Pueblo [Anexo CD].

Modificacion propia con base en la subdivision que realiza el Fisch del departamento.
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