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TITULO: Voces que brotan de la tierra: recuperacién de las tradiciones afrocolombianas

del colectivo La Comadre -Giron.

RESUMEN EJECUTIVO

El presente informe de investigacion contiene los resultados del trabajo titulado
“Voces que brotan de la tierra”, en el marco de la maestria en Desarrollo Educativo y
Social (UPN-CINDE). La investigacion se propuso caracterizar algunas de las tradiciones
afrocolombianas del Colectivo La Comadre - Girdn, analizar sus sentidos y co-construir
con la comunidad un proceso de circulacion y ampliacion epistémica y tedrica, por medio
de un producto de apropiacion social de conocimiento. Esto ultimo se trata de un libro
construido con y para la comunidad, en el que se retratan algunas de las tradiciones del
Colectivo, especialmente el uso de plantas medicinales. Todo ello, permitié promover la
recuperacion y transmision intergeneracional de tradiciones y practicas culturales
afrocolombianas del colectivo La Comadre-Girdn a través de estrategias narrativas orales
y visuales.

El trabajo de investigacion es de tipo cualitativo, orientado por las Epistemologias
del Sur (De Sousa, 2009), en perspectiva decolonial. Desde este horizonte de sentido, se
reconoce que las comunidades construyen y circulan saberes propios que, aunque han sido
marginados y deslegitimados por el pensamiento abismal moderno, por la razén
metonimica (De Sousa, 2006;2014), son validos y hacen parte de su cosmovision. De este
modo, se reconoce la imposibilidad de abordar las tradiciones fuera de la experiencia

vivida; es decir, las narrativas, las emociones y las memorias de quienes las practican son




la fuente primaria de conocimiento.

El dialogo directo con la comunidad permiti6, ademas de reconocer y valorar sus
saberes como legitimos, identificar tensiones entre el discurso colonial homogeneizador y
la diversidad de las mujeres del Colectivo como mujeres Afro con historias de vida,
trayectorias y origenes distintos. Desde alli se produce una ruptura de las versiones
estereotipadas y deterministas de la experiencia afro femenina.

En el marco de esa experiencia, también marcada en su mayoria por la violencia y
el desplazamiento forzado, se encontrd que el colectivo es un lugar de encuentro,
resistencia y, especialmente, de aprendizaje y vivencia de las tradiciones. Esto teniendo en
cuenta que, por las condiciones de desplazamiento de varias de las mujeres, la familia y la
comunidad no han sido los principales guardianes de las tradiciones. Hacer parte del
colectivo y conectarse con las tradiciones reafirma la identidad, pues al ofrecer marcos
simbolicos las personas tienen la posibilidad de reconocerse o diferenciarse de
determinadas formas de ser y habitar el mundo.

Las tradiciones, al ser transmitidas entre generaciones, permiten mantener vinculos
con el pasado, fortalecer el sentido de pertenencia y dar continuidad a los legados
ancestrales. Asi, la identidad se nutre de estas expresiones culturales que actian como

huellas vivas de la memoria colectiva.

PROBLEMA DE INVESTIGACION
Desde su fundacion en 2002, el colectivo La Comadre se ha convertido en un

espacio vital para la resistencia y el empoderamiento de mujeres afrocolombianas




afectadas por la violencia del conflicto armado. Este colectivo ha hecho visible que las
mujeres afro no solo son quienes sostienen y protegen el legado cultural de sus ancestros,
sino que son mujeres que luchan por sus derechos y el de sus comunidades. A través de
sus cantos, bailes, gastronomia y muchas otras tradiciones heredadas de sus ancestros,
estas mujeres mantienen viva una cultura que resiste frente al olvido y la violencia.

La Comadre impulsa con fuerza el esclarecimiento de la verdad y la busqueda de
justicia para estas comunidades. Sin embargo, su lucha no termina ahi, pues estas mujeres
trabajan incansablemente para preservar y revitalizar sus practicas culturales. La labor de
estas mujeres no solo es un acto de resistencia, sino también un testimonio de resiliencia y
compromiso con el futuro de sus comunidades. Su lucha incansable por la verdad y la
justicia va de la mano con la reivindicacion de su cultura, demostrando que la memoria y
la identidad son pilares esenciales en la construccion de una sociedad mas justa y
equitativa.

Con presencia en diversas ciudades y municipios del pais, y vinculadas a
Asociacion Nacional de Afrocolombianos Desplazados, AFRODES, tienen la mision de
acoger a mujeres desplazadas, promoviendo su bienestar emocional, autonomia
econdmica y fortaleciendo su identidad cultural. En particular, en Giron, Santander, se
encuentra una sede que ha acogido a cerca de 100 mujeres afrocolombianas. Esta sede se
caracteriza por centrar su trabajo en tres aspectos fundamentales: el cuidado emocional, el

empoderamiento econdmico y el fortalecimiento cultural.

Atendiendo a esos tres frentes, el cuidado emocional se establece como victimas del

conflicto armado y de violencia sexual en el marco del mismo.




Esto permite articular al Colectivo con la resistencia y la lucha por el
reconocimiento de su comunidad como sujeto de reparacion colectiva que apuesta por
formas alternativas para sanarse individual y grupalmente del conflicto, ser reparadas
desde sus practicas culturales y aportar a la construccion de paz (La Comadre, AFRODES,
s.f.).

Por su parte, el fortalecimiento y desarrollo econdmico de las mujeres del
colectivo se configura por medio de espacios de capacitacion técnica para los
emprendimientos desde sus saberes tradicionales en la produccioén y comercializacion de
lineas de ropa. Este proceso a su vez se articula a promocion de la independencia
econdmica y dignificacion de su trabajo, en contraposicion al rol que la sociedad ha
relegado a la mujer afro frente a las labores del cuidado no solo dentro de sus hogares,
sino en los trabajos que, aunque son remunerados, son precarizados.

Asi mismo, el fortalecimiento de la identidad cultural afro desde la recuperacion
de sus tradiciones culturales para la transmision intergeneracional, mediante la generacion
y participacion en espacios de formacion en danza, canto, gastronomia, entre otros. Desde
esta apuesta se hace posible resignificar la historia y el legado afro de los lugares de
origen de las mujeres que llegaron a Giron por el desplazamiento forzado en dos vias: la
primera, como lucha frente al machismo y discriminacion de las mujeres dentro de su
misma comunidad afro; la segunda, como forma de resistencia al desarraigo con el
territorio y la identidad que promueve el conflicto y los actores armados. Es importante
recalcar que para el caso de las comunidades afro su resistencia cultural es un asunto

historico que proviene del esclavismo durante la colonizacidon europea.




Desde ese horizonte, la preservacion de la tradicion cultural de Las Comadres no
solo hace parte del reconocimiento de su legado ancestral, sino que también se convierte
en un eje constitutivo de la re-afirmacion de su identidad, hace parte de lo que han sido y
son estas mujeres. Dicha preservacion se vincula profundamente con la ancestralidad
arraigada a cada mujer afrocolombiana, la historia de sus ancestras y ancestros se ve
representada en el trabajo de cada una de ellas lleva a cabo por preservar una diversidad
de tradiciones que abrazan un sinnumero de bailes, narrativas, rituales y practicas
comunitarias.

Vale la pena recalcar que las tradiciones no son expresiones aisladas, mas bien
forman parte de la cosmovision de las mujeres del colectivo, de sus maneras de ser, pensar
y relacionarse con y en el mundo. Es asi que la vivencia de la tradicion hace parte de la
vivencia y construccion colectiva de la identidad, de las diferencias, de lo que
culturalmente se considera como propio.

La preservacion cultural entonces, se configura como parte del
autorreconocimiento y de la resistencia ante el olvido y ante las imposiciones que evaden
formas Otras de ser. El mundo capitalizado y normalizado, invisibiliza las practicas
particulares del ser que se identifica con una raza, con una etnia, con unos c6digos
particulares. A esto se suma la violencia y opresiones sistematicas que el conflicto armado
oblig6 a vivir a las mujeres de este Colectivo y que han hecho que se silencien sus voces y
sus tradiciones y formas de ser queden relegadas.

Las tradiciones culturales, entonces, se han convertido en el corazon de este

proceso de reconstruccion, perdon y memoria. No son simples rituales, sino una forma




colectiva de re-existir. Las danzas, los cantos y las fiestas son expresiones que
tradicionalmente han hablado de resistencia y dignidad; donde se mantiene viva la esencia
de la comunidad y se garantiza la transmision de memoria intergeneracional y, por ende,
del legado cultural.

La transmision a las nuevas generaciones es un legado de lucha, esperanza y
arraigo. Se vinculan las raices de las antiguas y las nuevas generaciones a través del
didlogo y la dignificacion de la existencia. Sin embargo, con el tiempo las tradiciones y
practicas culturales afro contintan siendo amenazadas por la pérdida de memoria
historica, la dificultad para transmitir la cultura a los nifios y jovenes, a causa del conflicto
armado, los desplazamientos forzados, asentamientos aleatorios derivados € impuestos
mediante la colonialidad europea a los pueblos Tahuantinsuyo y a las poblaciones afro
secuestrados de su territorio y arrojados en calidad de esclavos en la llamada, también
colonialmente América.

Lo anterior ha impactado, entre otras cosas, en que muchas de las mujeres del
colectivo pierdan varios de los espacios con los que contaban para el encuentro y la
vivencia de su cultura, lo cual ha significado una falta de reconocimiento y valoracion de
sus tradiciones, poniendo de manifiesto una posible pérdida de las tradiciones culturales y,
por tanto, de la identidad cultural entre las nuevas generaciones.

Las tradiciones corren el riesgo de perderse y, con ellas, quedan en el olvido las
précticas que reconectan a la comunidad con sus antepasados, con su historia y con su
vida misma. Si bien en el colectivo se han organizado para generar espacios y estrategias

de difusion y apropiacion de las tradiciones y practicas culturales que les retinan, no hay




un tiempo-espacio dedicado exclusivamente al trabajo sobre estos aspectos. Es asi que,
pese a que la agenda del colectivo cuenta con varios espacios en los que se trabaja de
manera consistente por la valoracion de la tradicion y la cultura, por un lado, no suelen
darse de manera frecuente y organizada, lo cual también se debe a que en el Colectivo se
acogen iniciativas de distinta indole; y por otro, no se ha establecido un mecanismo de
construccidn que sistematice algunas de las tradiciones y practicas culturales mas
significativas para la comunidad articulando sus perspectivas, concepciones y narrativas
de vida.

Asi, en didlogo con la comunidad, dada su relevancia cultural, social y politica, se
establece la necesidad de fortalecer, revitalizar y visibilizar estas practicas y tradiciones
que hacen parte de su memoria colectiva y, por tanto, de su identidad como mujeres
afrocolombianas y como Comadres. En este panorama, entonces, es necesario construir
estrategias para preservar las tradiciones mediante la transmision generacional y practicas
culturales significativas de las mujeres de La Comadre-Girdn, asi como realizar un trabajo
investigativo que permita dar cuenta de las tradiciones culturales y el sentido que estas
tienen para ellas.

Por lo anterior, la pregunta que subyacen en la presente investigacion es: ¢cuales
son las tradiciones culturales que las mujeres del colectivo La comadre-Girén consideran

relevantes para el fortalecimiento y reafirmacion de su identidad?

REFERENTES TEORICOS

La presente investigacion se enmarca en las Epistemologias del Sur y se orienta
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desde una perspectiva decolonial, reconociendo la legitimidad de la diversidad de saberes
situados de comunidades, pueblos, movimientos sociales, y cuestionando las formas de
dominacion epistémica que historicamente han excluido a pueblos y comunidades del Sur
global como productores legitimos de conocimiento. Bajo este horizonte, el trabajo
investigativo busco analizar y comprender los significados que las mujeres que el
colectivo La Comadre le atribuyen a sus tradiciones culturales y a los procesos de
transmision de saberes.

Entender la diversidad de la experiencia y los saberes, implica entender su
complejidad y la imposibilidad de imponer voces y formas de pensamiento tnico. Es
decir, se rechaza la imposicion epistemoldgica y ontoldgica de la colonialidad en la que el
conocimiento es validado por las formas del poder, el hacer y el saber! nor-eurocéntrico.

Asi pues, el reconocimiento de Otras epistemologias y filosofias de vida,
especialmente en América Latina, se plantea bajo una perspectiva decolonial que rechaza
las injusticias cognitivas (De Sousa, 2018) y ratifica la generacion nueva y alternativa de
conocimiento.

Se trata entonces de descolonizar el saber 'y reinventar el poder (De Sousa, 2010),
es decir desmontar el monocultivo cientifico moderno, reconociendo la multiplicidad de
saberes que existen en el mundo. A la vez que se re-construye la capacidad colectiva de

transformacion social. Desde alli, es posible “promover procesos de produccion y

! Estos tres aspectos han sido trabajados por Autores como Mignolo, Walsh, Quijano, entre otros. Maldonado los
resume y los explica brevemente: “la colonialidad del poder se refiere a la interrelacion entre formas modernas de
explotacion y dominacion, y la colonialidad del saber tiene que ver con el rol de la epistemologia y las tareas
generales de la produccion del conocimiento en la reproduccion de regimenes de pensamiento coloniales, la
colonialidad del ser se refiere, entonces, a la experiencia vivida de la colonizacion y su impacto en el lenguaje” (P.
Maldonado, 2007, 130)
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valorizacién de conocimientos legitimos, tanto cientificos como no cientificos, asi como
establecer nuevas relaciones entre distintos tipos de conocimiento” (Ortiz., et al, 2024,
p.201).

Bajo estos planteamientos, esta investigacion tuvo como orientacion ética, politica
y epistemologica el pensamiento Decolonial y las Epistemologias del Sur, en tanto se
reconoce que “la produccidn y validacion de los conocimientos anclados en las
experiencias de resistencia de todos los grupos sociales que sistematicamente han sufrido
la injusticia, la opresion y la destruccion causada por el capitalismo, el colonialismo y el
patriarcado” (De Sousa 2018, pp. 28-29).

Es decir, se trata de una apuesta ético-politica que reivindica la
multiplicidad de saberes y cosmovisiones que historicamente han sido marginados
por la modernidad eurocéntrica, capitalista y patriarcal. Estos saberes emergen en lo
que Boaventura de Sousa Santos denomina el Sur epistémico, una nocidon que se
solapa parcialmente con el sur geografico, pero que no se limita a ¢él. Se refiere a
aquellos espacios donde se gestan luchas sociales y politicas que resisten las
estructuras de dominacion que buscan invisibilizar y deslegitimar sus formas de
conocimiento. Por ello, aunque el Sur epistémico suele reconocerse principalmente
en América Latina, el Caribe, Asia y Africa, también se manifiesta en las luchas
de resistencia presentes en el norte geografico, como en Europa y América del
Norte.

Por su parte, el uso del término Epistemologia cuestiona directamente las

formas de construccion, validacion y justificacion del conocimiento cientifico, en
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tanto estas también determinan quiénes pueden ser sujetos de conocimiento en el
mundo. A diferencia del conocimiento cientifico eurocéntrico, que se encarna
mayoritariamente en sujetos masculinos y blancos, los sujetos de las
Epistemologias del Sur son multiples, diversos y, a menudo, colectivos en sus
identidades y cosmovisiones. Sus saberes también son performativos, es decir, se
viven en el dia a dia, en la realidad y la cultura, circulan de forma despersonalizada
en el grupo, aunque algunos individuos accedan a la autoridad para formularlos (De
Sousa, 2018).

Asi, los Conocimientos del Sur se distancian de la l6gica binaria, dicotomica e
instrumentalista que estructura la ciencia occidental, la cual pretende ser universal,
objetiva y politicamente neutral. Neutralidad que, contradictoriamente, impone una tnica
forma de ver la realidad alineada con la hegemonia del Norte global, cuyo objetivo es
reproducir el orden colonial, capitalista y patriarcal. Esta imposicion ha provocado el
borramiento y la marginacion sistematica de las comunidades colonizadas. Se trata, como
lo indica De Sousa (2018), e un epistemicidio basado en la supuesta inferioridad
etnocultural e incluso ontologica de saberes.

Por esta razon, las epistemologias del Sur se constituyen como una busqueda
activa por superar la dicotomia Norte—Sur y por contrarrestar los “efectos de la
colonizacion. El objetivo es descolonizar el conocimiento a partir de la premisa de que
“no hay justicia social global sin justicia cognitiva global” (De Sousa, 2018, p. 36). Es una
apuesta intencional por fortalecer las luchas politicas y sociales que resisten a la

dominacién.
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Una vez son identificadas las zonas de exclusion e invisibilizacion
establecidas por la racionalidad hegemonica, se abre la posibilidad de construir
nuevas alternativas de conocimiento y resistencia. Lo anterior, implica entonces
una ecologia de saberes que lleve al “reconocimiento de la co-presencia de
diferentes saberes y la necesidad de estudiar las afinidades, divergencias,
complementariedades y contradicciones entre ellos para maximizar la efectividad
de las luchas de resistencia contra la opresion (De Sousa, 2018, p. 36).

Teniendo en cuenta lo planteado, tiene lugar la lucha por reivindicar los saberes y
tradiciones de las mujeres afrocolombianas del colectivo la Comadre-Girdn, en tanto
surgen como practicas de resistencia a un contexto que sistematicamente busca borrar sus
formas de ver y existir en el mundo, negdndolas su condicion de sujetos epistémicos. La
marginacion a la que ha sido relegada su diferencia, ha ignorado su experiencia y la
posibilidad de decidir quiénes quieren ser y como quieren contar sus historias.

El reconocimiento de la diversidad de experiencias y, por tanto, de la pluralidad de
sentidos frente a las formas de ver, contar y vivir la realidad, permitié6 comprender que las
categorias que atraviesan la presente investigacion tampoco son universales; son mas bien,
multivocales y dindmicos. Es decir, existen diferentes voces y perspectivas que han
abordado los temas que aqui interesan y, seguramente, han variado en relacion con las
condiciones sociales, politicas y culturales.

A razdn de lo anterior, es importante aclarar que las reflexiones que se
presentardn a continuacion no se proponen como verdades absolutas, sino como

posturas que dan cuenta desde donde se realizara la lectura y andlisis de los
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momentos y resultados de la investigacion. Dicho esto, las categorias que
orientan esta investigacion son:

+ Afrocolombianidad;

¢ Tradicion cultural, Identidad y Resistencia Cultural;

+ Memoria.

Afrocolombianidad

Para empezar, respecto a la afrocolombianidad, es posible afirmar que esta
categoria se construye en un marco relacional entre distintos actores, como la academia,
los movimientos sociales, las formas de organizacion estatal, el uso cotidiano de la
sociedad civil, entre muchos otros, y el contexto historico que cobija dichas relaciones.
Esto implica un cambio constante en los conceptos y categorias utilizados para
comprender lo afrocolombiano, en una continua transformacion de términos como negro,
cimarron, comunidad negra, afrocolombiano y afrodescendiente (Wade, 2013). Por tanto,
para rastrear los contrastes y transformaciones entre las diferentes denominaciones de lo
afrocolombiano, se debe considerar el contexto de las relaciones sociales y el momento
historico que aglutina cada definicion.

Como punto de partida, surge el término negro en el marco de las relaciones
coloniales que posibilitaron la creacion del concepto de raza. Quijano (2014) expone que
el encuentro de los colonizadores europeos con América en el siglo XV supuso el
surgimiento de identidades sociales como indigenas, negros y mestizos, a la vez que se
redefinieron otras, pasando de espafioles y portugueses a europeos y blancos. De ese

modo, “se codificaron las diferencias entre conquistadores y conquistados en la idea de




15

raza, entendida como una supuesta estructura bioldgica distinta que ubicaba a unos en una
posicion natural de inferioridad respecto a otros” (p. 778).

El surgimiento de la raza, al justificarse en diferencias biologicas, busco
naturalizar una nueva clasificacion social que impuso formas de control del
trabajo y los recursos para la produccion a escala global, asociando caracteristicas
fisicas con roles y labores definidos hasta el punto de normalizarlos. En el caso
de los negros, se les clasifico como la “raza” inferior en la jerarquia social al
pretender limitar su identidad a la esclavitud. Asi, el término negro es

el resultado de una antigua globalizacion que afect6 al continente
americano; en el que legitimaba—y aun legitima— un mundo jerarquico
marcado por la trata y la esclavitud, dando origen en las Américas a formas

de equivalencia entre pertenencia social y racial (Cunin, 2013, pp. 44-45).

La aceptacion social de los africanos como negros y como una raza inferior
también fue trasladada a sus culturas e identidades, con el proposito de producir un
borramiento cultural que reforzara estas nuevas identidades impuestas por las relaciones
coloniales. No obstante, estos pueblos resistieron para poder autodeterminarse al margen
de los cénones y categorias impuestas por los colonizadores.

Un referente importante de esta resistencia es el cimarronaje, el cual se manifesto
de dos formas, a saber, el cimarronaje pequefio y el cimarronaje grande. En el primer caso,
la persona esclavizada huia temporalmente de la plantacion y regresaba después de unos
dias, siendo visto por los esclavistas como un efecto secundario del tipo de trabajo

forzado. En el segundo, era comutn que la huida fuera definitiva, en solitario o en grupo,
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para formar pequenas sociedades conocidas como palenques en las colonias espafiolas,
ubicadas en lugares de dificil acceso con fines de autodefensa comunitaria (Lebron, 2020).

En Colombia, estas comunidades huyeron hacia las ciénagas del Caribe,
extendiéndose por los valles de los rios Cauca y Magdalena. San Basilio de Palenque es
uno de los casos mas representativos, al ser considerado el primer pueblo libre de
América. Estas comunidades cimarronas se adaptaban a los nuevos contextos desde la
reconstruccion de las memorias colectivas fracturadas producto del comercio
transatlantico y el genocidio. “En eso consiste el cimarronaje. Los cimarrones tuvieron
que recrear sus vidas; querian hacer un tambor, pero los arboles eran diferentes. Una
madera diferente. No producen el mismo sonido, pero de igual manera hacen musica”
(Marshall, 2012, p. 93, como se citd en Lebron, 2020).

Lebron (2020), plantea que el cimarronaje es también una postura filoséfica y
ontolodgica, en tanto implica cuestionar la esclavitud como estado permanente. Es una
busqueda de libertad desde la identidad y la cosmovision, frente a la imposicion de una
vision tnica del mundo, la de la modernidad europea. Por eso se configura como una
praxis politica que lucha por reorganizar el orden sociopolitico, reivindicando la existencia
de otros mundos posibles, en tanto “es la huida del mundo de la euro-modernidad en un
movimiento para afirmar un mundo propio” (p. 130). Durante el periodo colonial, el
cimarronaje se consolidé como una identidad de resistencia frente a la imposicion colonial
de la “raza negra” como naturalmente subordinada. Estas dos categorias constituyen el
punto de partida de la definicion de afrocolombianidad y siguen permeando sus

significados posteriores, revelando sus tensiones internas.
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Ahora bien, con la llegada del siglo XIX inicia el periodo de independencia, donde
se introduce la nocion de mestizaje como estrategia homogeneizadora para la construccion
de los nuevos Estados-nacion. Esta estrategia buscaba borrar la existencia de las
diferencias raciales heredadas de la colonia. Retomando los planteamientos de Quijano
(2014), los procesos de independencia fueron movilizados por los intereses economicos de
los blancos latinoamericanos propietarios de tierra, siervos y esclavos. Estos sectores
promovieron la construccion de nuevas estructuras sociales con el objetivo de superar la
dependencia y subordinacion a Europa. Sin embargo, continuaron siguiendo los modelos
europeos que buscaban homogeneizar a la poblacion, a la vez que mantenian las
estructuras coloniales. En el caso de Colombia, se dio “la imposicion de una ideologia de
democracia racial que enmascar6 la verdadera discriminacion y la dominacion colonial de
los negros” (Quijano, 2014, p. 821). Es decir, aunque discursivamente primaba la
igualdad, en la practica la ciudadania no era alcanzada por todos, pues dependia del
estatus social y racial.

En este mismo sentido, Wade (2013) sefiala que, desde la independencia hasta las
primeras décadas del siglo XX, se consolido un imaginario de naciéon mestiza homogénea,
desde el que se asumia que la raza no importaba. Esto se reflejo en el uso de eufemismos
como moreno, pardo, mestizo y blanco para referirse a las categorias raciales heredadas de
la colonia. Desde el Estado, se promovi6 el borramiento de la raza en favor del
mestizaje, aunque persistiera la discriminacion racial hacia los negros. Este
negacionismo racial favorecio6 la ambigiliedad de la categoria racial, en un intento por

marginar a la poblacion negra.
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El imaginario de nacion mestiza contintia influyendo hasta la actualidad las
relaciones sociales raciales, en tanto busca suponer que evitar el termino negro ya erradica
la carga colonial de discriminacion sistematica que contiene. Sin tener en cuenta que
permanece su uso cotidiano y el imaginario colectivo de la raza como algo natural.

Esto podemos verlo reflejado en el pensamiento de intelectuales negros como
Manuel Zapata Olivella que lucharon por incluir y reconocer la participacion de los negros
en la construccion de la nacidon colombiana en un contexto social que discriminaba lo
indigena y lo negro al exaltar lo blanco. Como lo plantea Viveros (2013), este pionero de
los estudios afrocolombianos expone la historicidad de las relaciones raciales para
desnaturalizar la situacién de subordinacion de lo negro. A la vez que define la identidad
cultural afrocolombiana haciendo referencia al pasado en comun de la esclavitud, la
migracion forzada desde Africa y la lucha constante por la libertad. Esta identidad
coexiste y se adapta en el contexto nacional con la indigena y la europea.

De alli, propone el concepto de trietnicidad para referirse al mestizaje no solo
como una mezcla racial sino también cultural, en la que el mestizaje es planteado como
una union neutral de todas las sangres para lograr la eliminacion del racismo. (Viveros,
2013) Es asi que este autor reivindica lo negro para superar las definiciones hegemonicas
coloniales, pero recae en los imaginarios del mestizaje como una categoria aspiracional
que elimina las diferencias raciales y por tanto los conflictos latentes en ellas.

Igualmente, Viveros (2013), considera que este autor esencializo y congel6 esta
identidad cultural “al hablar del ‘negro’ en singular, como un sujeto homogéneo. Lo

anterior ejemplifica las contradicciones de su pensamiento y obra a la vez que encapsula el
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pensamiento de su época. Donde, logré exaltar la cultura afrocolombiana marcando las
diferencias entre el negro nacido de Africa y el negro de América a través del retrato de
las tradiciones afrocaribefias. Pero, concibi6 el mestizaje como la solucion a la violencia y
discriminacion de la época al ser producto natural del encuentro entre diferentes “razas”.
Lo cual desconoce el caracter “etnocida” de estas relaciones donde se promueve el
blanqueamiento de la poblacion.

En este sentido, es importante reflexionar sobre dos puntos. Primero, con el
borramiento de la raza en pro del mestizaje se empez0 a sustituir la raza por la etnicidad,
trascendiendo esta ultima de un componente bioldgico a una historia pasada compartida
por un grupo humano. Aqui vemos la mutacion de la sociedad colonial para los tiempos de
la republica, donde los indigenas, los negros, los blancos y los mestizos, son grupos
étnicos que ya no solo comparten caracteristicas fisicas también es su pasado lo que los
define.

En segundo lugar, como la afrocolombianidad ha estado atravesada por la
naturalizacion de roles sociales a partir de caracteristicas biologicas, primero desde la
raza-etnia, pero también, en la interseccion entre raza y género. Frente a este
planteamiento, Viveros (2009) expone que, si bien el mestizaje supone relaciones sociales
y sexuales para ser posible, durante mucho tiempo se ha ignorado la relacion entre
mestizaje y sexualidad.

En América Latina, la construccion de una nacidon mestiza se da en la interseccion
entre jerarquias de raza, clase, género y sexualidad. Las mujeres, en los discursos y en la

préctica, son vistas como reproductoras de la descendencia nacional, tanto en términos
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bioldgicos como simbolicos, y como guardianas de las identidades culturales y fronteras
nacionales. En otras palabras, las mujeres son percibidas como pilares de la cultura, por lo
cual pueden ser vistas como amenazas al orden social establecido cuando su
comportamiento sexual se desvia de lo esperado. (Viveros, 2009)

Por eso, podemos inferir que la construccion de las identidades étnicas en
Colombia parte la biisqueda de control de las relaciones sexuales raciales. Lo que implica
principalmente el control de los cuerpos de las mujeres, especialmente frente a lo
“inadecuado”, se relaciona con las uniones fuera del grupo étnico-racial.

En este sentido, Viveros (2009), sostiene que algunas mezclas como la de mujeres
negras e indigenas con hombres blancos eran preferidas, mientras se buscaba evitar otras,
como la de mujeres blancas con hombres negros o indigenas. En estas relaciones, el
dominio se ejercia mediante el control del honor sexual de las mujeres blancas, mientras
que el de los hombres blancos permanecia practicamente inquebrantable, incluso si tenian
relaciones extramaritales con mujeres de menor estatus social y racial. Esto muestra que
“detras del mestizaje se oculta siempre un dominio racial basado en un control de la
sexualidad construido en el marco de relaciones de género asimétricas, y que la
experiencia del privilegio racial y del racismo varia segun el género” (Viveros, 2009, pp.
69-70).

En consecuencia, se reconoce que el orden racial legitima desigualdades sociales,
al tiempo que explica formas de control y dominacidn sobre las mujeres, en funcion de los
valores asignados a la feminidad seglin su pertenencia étnico-racial. El racismo y el

sexismo, como formas de dominacidn, comparten la pretension de naturalizar las
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diferencias de los grupos sociales de tres formas: primero, apelar a la naturaleza para
cimentar y reproducir relaciones de poder basadas en caracteristicas fenotipicas; segundo,
asemejar la realidad corporal con la realidad social para establecer simbolos corporizados
del privilegio; y tercero, al construir grupos sociales que “tienden naturalmente a ser
sometidos”, como se pretendié con las mujeres, vistas como objetos sexuales y los “otros
no blancos” como objetos étnico-raciales (Viveros, 2009).

En este contexto la construccion de la identidad afrocolombiana se ve diferenciada
por el género. En tanto, son las mujeres afrocolombianas tanto un objeto sexual como un
objeto étnico, pero no las portadoras de una feminidad y un honor que se debia cuidar. Por
el contrario, se buscaba su posesion especialmente por parte del hombre blanco con el
proposito de blanquear o “mejorar la raza”. Mientras que, en el caso de los hombres
negros se percibe como peligroso e indeseable que se relacionen sexualmente fuera de su
grupo étnico, siendo por tanto el mestizaje que se busca evitar.

Hasta el momento se ha abordado la construccion de la afrocolombianidad entre la
cotidianidad de las relaciones sociales y el proceso de construccion del estado nacion
producto de la herencia colonial de la euro-modernidad bajo la idea de raza y su
interseccion con el género. Por otra parte, es necesario abordar la perspectiva académica
que se empez6 a construir en el siglo XX con los estudios afrocolombianos. Este
fendomeno lo plantea Velandia y Restrepo (2017), por medio de una cartografia en la que
reconoce cuatro fases historicas, donde predominan los estudios desde el campo de la
historia y la antropologia. La primera fase de los pioneros, la segunda fase de emergencia,

la tercera de consolidacion y la cuarta de eclosion.
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La primera fase comprende la década de los 50 y la primera mitad de los 60,
reconocida como el surgimiento de los pioneros quiénes fueron los primeros en plantear
los estudios afrocolombianos como campo de estudio en el marco de las ciencias sociales.
Sus investigaciones, basadas en el afro-americanismo de la ecologia cultural, “se
caracterizan por enfocar la especificidad cultural de las poblaciones negras a partir del
grado de retencion de las herencias africanas” (Velandia y Restrepo, 2017, p. 165). Entre
los autores destacados se encuentra Manuel Zapata Olivella, quién caracteriz6 un
pensamiento propio de los intelectuales afrocolombianos por medio de su obra literaria
que plasmaba el racismo, la nacion y el mestizaje.

Si bien, pensadores como Manuel Zapata Olivella fueron precursores en estudiar la
afrocolombianidad en esta fase, los estudios afrocolombianos dentro de la antropologia se
encontraban en los margenes, en tanto se les limitaba a un papel dentro de los estudios
folcloricos. La centralidad de los estudios étnicos de la época se encontraba en las
indagaciones sobre los grupos indigenas, dejando el estudio de las comunidades afro a
espacios electivos dentro de la formacion de la antropologia colombiana.

La predominancia de lo indigena en los estudios étnicos se ve como un rezago de
la herencia colonial donde la estratificacion social basada en la raza, como naturalizacion
de la division social del trabajo, puso a los indigenas en una posicion de servidumbre de
los blancos y a los negros como esclavos. Lo cual permitiéo mas cercania o incluso interés
de los sectores blancos y mestizos por estudiar y conocer lo indigena, dentro de procesos
de extractivismo epistémico, mientras lo negro quedo rezagado y excluido de procesos

académicos. Por eso, durante mucho tiempo lo afro no tuvo cabida en lo étnico.




23

La segunda fase propuesta por Velandia y Restrepo (2017), correspondiente entre
las décadas de los 60s y 80s, es considerada de emergencia, debido a que empiezan a
surgir las ciencias sociales en las universidades y por tanto un pensamiento critico
vinculado al movimiento estudiantil; factores que promueven aportes desde nuevos
enfoques en la comprension de la sociedad y por lo tanto sobre los afrocolombianos. En
esta fase se incluyen los estudios de Peter Wade quien estable la importancia de las
categorias de raza y racismo para comprender la configuracion de la afrocolombianidad en
relacion con la discriminacion y la desigualdad.

Es asi que, en la década de los 70s desde la academia, investigadores como
Friedman y Arocha, desde la preocupacion por la invisibilizacion y falta de identidad y
autoconocimiento de las poblaciones negras, criticaron la perspectiva de la fase anterior
frente a la retencion de la cultura africana considerando que las herencias africanas no se
mantuvieron invariables ni inertes a las formas de ser de Africa, sino que se adaptan segiin
los nuevos contexto naturales y sociales en América, especificamente Colombia (Velandia
y Restrepo, 2017). Aqui surge la categoria de cultura negra, que se distancia de
esencialismos raciales de la fase anterior y se centra en las practicas y tradiciones
culturales, yendo més alla de las caracteristicas fisicas como criterio que define la
identidad afrocolombiana.

Simultdneamente, surgieron los activismos juveniles negros de habitantes urbanos
que vivian la discriminacion en el acceso a educacion, vivienda y trabajo, y tenian mayor
interés en entender las relaciones e identidades raciales en perspectiva de derechos,

influenciados por el movimiento de los derechos civiles en Estados Unidos.(Velandia y
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Restrepo, 2017) Esto gener6 que en la siguiente década la categoria ‘negro’ se construyera
en el dialogo e influencia constante entre la academia enfocada en lo rural y el
movimiento social centrado en el contexto urbano. Evidenciando las tensiones de la
cultura negra como definicion tinica y homogénea de lo afrocolombiano a lo largo del
pais, que fueron disputadas desde la autodeterminacion de las organizaciones sociales en
su multiplicidad y diversidad.

Estas tensiones se reflejaran en la tercera fase en la década de los 90, en la que se
consolida una definicion de afrocolombianidad desde el Estado priorizando la vision
académica sobre las disputas de los movimientos sociales. Primero, por el reconocimiento
como sujetos politicos y juridicos a las comunidades afrocolombianas gracias a la
constitucion de 1991 y su perspectiva multiculturalista; segundo, al reconocer que estas
comunidades viven con “practicas tradicionales de produccion, una relacién armonica con
la naturaleza, un territorio colectivo y una identidad cultural tradicional y diferenciada del
resto de la nacién colombiana” (Velandia y Restrepo, 2017, p. 171).

Con el multiculturalismo vemos el paso de un Estado que no pudo sostener el
imaginario de una nacidon mestiza sin conflictos por el racismo y las estructuras coloniales
heredadas, a tener que reconocer las reivindicaciones y luchas de las comunidades
indigenas y afrocolombianas, que buscaban ser borradas por el mestizaje. Asi el
multiculturalismo busca aceptar que en Colombia existen grupos étnicos, que comparten
unas caracteristicas e historias en comun y necesitan coexistir.

Este reconocimiento politico y juridico se expres6 en la proliferacion de programas

y proyectos de organizaciones e instituciones gubernamentales y no gubernamentales. Asi
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como con el aumento de investigaciones en las ciencias sociales centradas en el pacifico
colombiano construyeron el imaginario teorico de la década de los 90, donde predomino la
perspectiva académica al caracterizar a los afrocolombianos como pueblos comunitarios,
tradicionales y rurales con una estrecha relacion con la naturaleza y el territorio. Lo que
asimilo la afrocolombianidad con las comunidades rurales negras del pacifico,
desconociendo las otras formas de ser afrocolombianos que siguen en disputa.

Esto se refleja en la Constitucion Politica del 91 que permitié promulgar la Ley 70
que reconocio a los negros como un grupo étnico perteneciente a la sociedad colombiana
en su conjunto donde prevalecio la perspectiva académica enfatizando las poblaciones
rurales marginales, aunque la realidad social fuera mas compleja. Donde el rol como
miembros de la asamblea constituyente estuvo en mano de los investigadores Friedman y
Rocha, mientras que no hubo ninguna representacion negra en la asamblea constituyente.

La representacion estuvo en nombre de un lider indigena embera como una
asociacion regional, que llevaba dandole varias décadas, donde la negritud se asoci6 con
lo indigena por “la ancestralidad de comunidades rurales y étnicamente diferenciadas, a
las que le preocupaba principalmente el derecho a la tierra” (Wade, 2013, p.27) Es asi
como se equiparo lo indigena y lo afro por la ruralidad perdiendo la posibilidad de dar
lugar a la diversidad intrinseca de cada grupo étnico.

Debido a la omisién de un representante afrocolombiano en la asamblea
constituyente, el movimiento social realizé un ejercicio de manifestacion encabezado por
organizaciones como Proceso de Comunidades Negras (PCN) quienes reforzaron la idea

de una unica comunidad negra para buscar distinguirse de lo indigena. De esta manera, el
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concepto de comunidad negra se establecido como dominante en los discursos estatales
para la titulacion de tierras y de los movimientos sociales que implica el planteamiento de
una identidad étnica Uinica y homogénea que supuso dejar a un lado particularidades
sociopoliticas.

En palabras de Wade (2013),

“el efecto final de la Ley 70 fue una definicidon de negridad que resultd
limitante, en la medida en que ruralizo6 e indianiz6 la negridad y dio prioridad a las
diferencias étnicas sobre el racismo, esto no se debe a un simple proceso de
esencializacion y reificacion que ademads pueda ser achacado a un grupo particular
de actores.(...) las prioridades estatales tuvieron una influencia decisiva en esto, ya
que esta definicion se ajustaba a la agenda neoliberal del estado, limitando el
alcance de la ley a la region de la Costa Pacifica, donde planes de desarrollo
masivo estaban ya en curso” (Wade, 2013, p.28)

En ese sentido, el Estado colombiano en su afan por denominarse multicultural y
superar la insostenible contradiccion de la nacion mestiza, reconoci6 la diversidad de
grupos étnicos a la vez que homogeneiz6 cada uno en su interior. Sin embargo, al
momento de implementar los planes de desarrollo se mostr6 lo limitante de la definicion
de comunidad negra y como esta se desbordaba por la realidad diversa de las comunidades
afrocolombianas a lo largo del pais.

Adicionalmente, Wade (2013), explica que el creciente interés de las agencias de
desarrollo a mediados de los 90s por investigar y financiar a las llamadas por ellos mismas

comunidades afrolatinas o afrodescendientes empezaron a hacer dominantes estos
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términos desde el estado. Frente a la necesidad del estado y agencias no estatales de
caracterizar a las comunidades afrocolombianas en un sentido mas amplio para
implementar programas de desarrollo, se inserta la autodeterminacion o autoidentificacion
como elemento central para la comprension de la afrocolombianidad como identidad no
solo individual sino también colectiva. Este fue el caso de los estudios piloto del censo del
DANE de 1993 financiados por el Banco mundial, donde los investigadores Urrea y
Barbary buscaron construir un concepto de negritud mas amplio que el de la comunidad
negra. Asi, definieron “la negridad como una categoria inclusiva y expansiva que,
construida desde el fenotipo, la cultura o el pueblo basandose en cierta medida en la
autoidentificacion con lo afro” (Wade, 2013.p. 31)

En ese contexto llega la cuarta fase llamada de eclosion, que abarca desde los 2000
hasta la actualidad, en la cual la academia opt6 por la multiplicidad de enfoques tedricos y
territoriales que han ampliado las formas de ver y leer la afrocolombianidad (Velandia y
Restrepo, 2017) Producto del escalamiento del conflicto armado, el narcotrafico, el
extractivismo y el desplazamiento forzado en las décadas anteriores, se dieron procesos de
reasentamiento de las comunidades afrocolombianas en diferentes ciudades principales.
Ampliando el marco de las investigaciones sobre la afrocolombianidad a las ciudades
principales como Cartagena, Cali, Bogota y Medellin en contraposicion al pacifico-
centrismo de la década anterior; planteamiento que ya estaba siendo abordado por los
movimientos sociales desde los 90. Aqui observamos el rezago estatal y académico que
continua prevaleciendo en los estudios afrocolombianos frente a las luchas y

reivindicaciones que tienen los movimientos sociales.
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En esta fase lo afrocolombiano se constituye en el marco de la racializacion, la
discriminacion racial y una competencia con lo mestizo en los lugares de reasentamiento.
Es decir, la lucha contra los imaginarios, representaciones y discursos que estereotipan lo
afro y lo menosprecian para exaltar lo blanco-mestizo. Lo afrocolombiano se lee como
heterogéneo, complejo y multiple desde los aportes de los “estudios culturales, las teorias
criticas de la raza, el posestructuralismo, los estudios subalternos, la teoria poscolonial, los
estudios de género, las teorias feministas y el giro decolonial”(Velandia y Restrepo, 2017,
p.180), que ademas apuestan por articular las perspectivas académicas, comunitarias y de
los movimientos sociales frente a la afrocolombianidad como categoria multiple y diversa
en su interior, al reconocer que comparten reivindicaciones politicas que buscan enfrentar
los sistemas de opresion que han encasillado a estas comunidades.

De esa manera surgen los procesos identitarios afro como formas de resistencia y
re-existencia que buscan exaltar y consolidar el lugar de enunciacion del sujeto
afrocolombiano como una disputa ético-politica por medio de “acciones afirmativas, la
ciudadania diferencial y las afro reparaciones.” (Velandia y Restrepo, 2017, p. 175) Es en
esta fase donde se enmarca este trabajo en tanto busca centrar el proceso de
autorreconocimiento de las mujeres del colectivo La Comadre-Giréon como forma de
resistencia y re-existencia desde las epistemologias del sur y la decolonialidad para
consolidar el pensamiento propio frente a las tradiciones culturales.

Para Wade (2013), este acercamiento a lo afrocolombiano a se enmarca en el
nuevo multiculturalismo oficial de Colombia creado a partir de categorias étnicas

preestablecidas, desde las que los blanco-mestizos son la mayoria que no debe auto
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reconocerse, son la norma, mientras los demas deben identificarse como étnicamente
diferentes a la norma dentro de la nacion. Es en el contexto globalizado que las diferentes
categorias que hablan de negritud, que hemos abordado a lo largo de este apartado como:
negro, moreno, afro, afrocolombiano, afrodescendiente, comunidades negras, entre otras;
pueden coexistir, ser vagas, estabilizarse o cambiar segun el contexto. Es frente a esta
flexibilidad de denominaciones que existen en la actualidad que Wade (2013), las agrupa
en la categoria de negritud, donde explica que sobre todo su existencia vaga y cambiante
es practica para las personas que las viven y “recurren a categorizaciones flexibles y
ambiguas en sus estrategias de ubicacion social” (p. 34) segun lo que les permita habitar y
resistir en el entorno donde se encuentren.

En la actualidad,

El elemento ‘afro’ de este tipo de designaciones es cada vez mas distante
de Africa misma y de ideas acerca de la africanidad ‘real’. En cambio, ‘afro’ hoy
invita a las personas a identificarse con una cultura de la negridad que ha sido
globalizada y atravesada por los medios de comunicacion. Una cultura que estd
asociada con ciertas imagenes y ciertos estilos —de musica, de lenguaje corporal,
de vestido— y que debe su existencia en gran parte a las practicas de consumo.
(Sansone ,2003 y Wade 1999, p. 32).

A pesar de esa ambigiiedad y flexibilidad de esta categoria actualmente, hay
consensos sociales que se consolidan segun los diferentes contextos y que a pesar de que
buscan ser definidos y especializados por académicos, como es el caso de esta

investigacion, es fundamental reconocer que a su vez son desestabilizados y superados por
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las mismas personas en esas categorias.
Tradicion cultural

Por su parte, frente a la Tradicion cultural es necesario decir que ha sido un
concepto ampliamente estudiado, especialmente en el campo de las Ciencias Sociales; si
bien hay elementos que pueden encontrarse en comun, en definitiva, se trata de un
término polisémico® que toma connotaciones tanto positivas como peyorativas.

Herrejon (1994), propone que la tradicion no es un simple contenido, sino que es
un proceso dinamico en el que los sujetos de cada generacion asimilan y reinterpretan los
contenidos que les han sido heredados por los mas “antiguos”. Lo anterior, implica que los
sujetos cumplen un papel importante no solo en el mantenimiento, sino en la renovacion
de las tradiciones, pues no son estaticas Este autor plantea ademas cinco elementos
centrales para abordar el concepto de tradicion, a saber: el transmisor, la accion de
transmitir, el contenido (en este caso la cultura), el receptor y la accion de recibir
(Herrejon, 1994). Estos asuntos convergen y permiten que la tradicion3 cultural sea una
seleccion de contenidos cargada de sentidos y visiones de la vida que una comunidad
considera relevantes para preservar su forma de vida, alcanzando una continuidad
historica y social que reafirma la identidad del grupo.

De este modo, la tradicion cultural implica la permanencia de cierta comunidad a

lo largo del tiempo que, como lo argumenta Madrazo (2005), no se asocia a la rigidez del

2 La polisemia es la pluralidad de significados de una expresion lingiiistica, es decir que las palabras tienen un
significado mas amplio, sino que estan en un constante ciclo de transformacion que, a su vez, esta asociado a las
condiciones del contexto y que impacta directamente en sus procesos de transmision y de construccion de identidad.
3 Sobre ello, valdria la pena aclarar que una tradicion se diferencia de una costumbre, en tanto esta ultima no esta
estrechamente vinculada a los aspectos identitarios, ni a periodos temporales extensos.
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conservadurismo, sino que se articula como una forma de memoria colectiva que impacta
directamente en la identidad y, aunque su repeticion no es idéntica, toma la forma de una
gran tradicion. Desde esta perspectiva, se asume entonces que la tradicion es un proceso
colectivo de transmision, que depende y se adapta a los contextos y resiste para
mantenerse vigente.

Los aspectos mencionados permiten comprender la tradicion cultural como un eje
en movimiento que se modifica, sin dejar a un lado su sentido identitario que se basa en
los modos colectivos de pensar y habitar los territorios en los que se establecen las
comunidades y consolidan los rasgos que las caracterizan y, a su vez, las diferencian de
otras, asi pues “la humanidad es variada en su esencia como lo es en sus expresiones”
(Geertz, 2003)

Se pone de manifiesto entonces, una critica antiesencialista y anti-universalista
(Geertz, 2003; Hall, 2003), que rechaza la reduccion de la cultura a una sola, a una verdad
absoluta que niega las particularidades grupales. Las tradiciones culturales, a pesar de
tener similitudes o conexiones, pueden tener historias, motivaciones y significados
heterogéneos. Ciertamente, las Tradiciones Culturales no pueden ser leidas desde las
Teorias tradicionales de la cultura, es decir, desde los canones del pensamiento moderno,
pues ello implica, entre otras cosas, clasificarlas y seleccionar cudles tienen la oportunidad
de ser validas y cudles no. En ese sentido, una posibilidad para leer las Tradiciones esta
dada desde la Teorias Criticas de la Cultura, en tanto:

enfatizaria, entonces, las contradicciones que son propias de las relaciones

culturales, marcadas por el conflicto y la misma contradiccion social. En esta
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concepcion, el reflexionador de la cultura no es un ser aséptico, ubicado en la

distancia, que puede contemplar los fenomenos culturales sin mancharse en ellos,

sino que esté atravesado por los mismos hechos culturales que estudia, y por ello

mismo se encuentra en una situacion contradictoria de sujeto-objeto, no siempre

separable y distinguible (Garcés ,2007, p.218).

Las Tradiciones Culturales tienen un significado y sin tal dejan de ser reveladoras.
Sin embargo, este significado desde las perspectivas hegemonicas ha excluido los saberes,
las espiritualidades e, incluso, las estéticas de los pueblos racializados y marginados. De
alli que la matriz de poder-saber Colonial considere lo tradicional como un sinénimo de
atraso. Bajo esa perspectiva, las Tradiciones Culturales, entonces, se convierten en un
territorio en disputa, porque a pesar de ser considerado como inferiores por la logica
colonial, desde las comunidades se han resignificado, es decir han tensionado la vision de
unicidad del mundo.

Bajo esos argumentos, se reivindica la capacidad que tienen los sujetos individual
y colectivamente de (re) construir unas tradiciones culturales, transmitirlas de generacion
en generacion y, de ese modo, ampliar su sentido, resignificarlas y mantenerlas vivas en
contextos cambiantes. Es importante mencionar que no todo es transmitido de generacion
en generacion; solo aquellas practicas, conocimientos y saberes que la comunidad
considere como valiosas seran heredadas. Cada comunidad establece qué la particulariza,
qué la hace diferente a otras, y construye herramientas propias de construccion y
reafirmacion de identidad. Reafirmacion que debe entenderse como una exaltacion a la

diferencia, una reivindicacion de la misma, pues es esta relacion con la diferencia que
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permite construir identidad, esto es “a través de la relacion con el Otro, la relacion con lo
que ¢l no es"(Hall, 2003, p. 18).

Alli, se apela entonces a dos conceptos que acompafian a la Tradicion Cultural, el
primero, la significatividad, pues no toda idea es digna de permanecer en el tiempo y
mucho menos de introducir o conducir de manera particular la vida humana. La segunda,
es la de interpretabilidad, todo simbolo es susceptible de ser interpretado y, con ello, se
pone en juego su significado. Sobre este aspecto habra que decir que no es posible lograr
la plena interpretacion de los rasgos y gestos de una comunidad fuera de su contexto; esto
porque es alli en donde adquieren sentido y relevancia.

En esa misma via, Lozano (2016), propone que,

Lo distinto, lo fronterizo, lo disruptivo, no hay que buscarlo en el
conocimiento tedrico que contiene las interpretaciones oficiales de la realidad, sino
en los esquemas interpretativos, las maximas morales, la sabiduria tradicional de la
gente comun. Es importante considerar que no nacemos en un mundo acabado al
que tenemos que adaptarnos, sino que llegamos a ese mundo a construir y a
transformar, a ser parte de una historia, a vivir (p.11).

Los esquemas interpretativos, esto es, los simbolos y significados que son
historicamente transmitidos, incluyen representaciones culturales diversas (gestos, modos
de conducta, herramientas, valores, etc.), ponen de manifiesto que la tradicion cultural, no
seria un tema que corresponda Uinicamente a los pueblos que se mueven (o han sido
movidos) dentro del marco del folklore. En efecto, hace parte de las diferentes

comunidades dado que todas cuentan con un “sistema de concepciones heredadas y
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expresadas en formas simbolicas por medios con los cuales los hombres comunican,
perpetian y desarrollan” (Geertz, 2003, p.88).

Estas formas simbolicas se manifiestan en expresiones concretas de cada
comunidad y se relacionan con la construccion que estas han hecho de sus valores
culturales, que son propios de la identidad y ayudan a saber a las poblaciones de donde
vienen, en donde estan y hacia donde deberian ir (Gordillo et al., 2021). Asi entonces, la
tradicion cultural “estd matizada por valores y costumbres dados, en principio, por su
origen social. El medio social contribuye a moldear su moral, es decir a indicarle lo que es
bueno o lo que estad bien” (Podesta, 2006, p.34). Alli, se pone en juego una dimensioén
filosofica de la tradicion cultural en relacion con los valores, principios y creencias que
subyacen a las practicas y expresiones humanas.

Esta vision vincula unos modos deseables de ser con las maneras en que se
propone que los individuos comprendan y se vean el mundo individualmente y en relacion
con los otros. Sobre esta base, se afianza la identidad individual y colectiva, siendo asi que
la tradicion permite la construccion de un sentido de pertenencia que cohesiona a los
grupos humanos (Hall, 2003). Ciertamente, la tradicion a la luz de una historia y unos
valores compartidos ilumina el lugar de cada quien en su comunidad. Se trata entonces de
una identidad que se refleja en la identificacion que, “se construye sobre la base del
reconocimiento de algiin origen comun o unas caracteristicas compartidas con otra
persona o grupo o con un ideal, y con el vallado natural de la solidaridad y la lealtad
establecidas sobre este fundamento” (Hall, 2003, p.15).

Si bien el reconocimiento de lo compartido fundamenta las tradiciones culturales,
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la complejidad de la experiencia colectiva implica que la apropiacion de la tradicidon pasa
por la busqueda de sentido. Dicho de otro modo, estas experiencias sélo pueden ser
asumidas desde su razon de ser, no se trata de conocer la tradicion cultural per se, sino de
preguntarse cuales son sus sentidos, sus implicaciones, se trata de explorar los significados
construidos que trae consigo.

Este ultimo aspecto, otorgaria otra caracteristica a la tradicion cultural, a saber, se
trata de la no simplicidad, pues reconocer que hay unos significados que son construidos
por las poblaciones, también invita a pensar que esos significados deben ser analizados en
relacion con lo que hay alrededor y con lo que hay dentro de las comunidades. Un gesto,
como lo indica Hall (2003), puede ser similar pero no tiene el mismo significado para
todos, el ejercicio de interpretacion implica tratar de develar esos sentidos particulares que
cada pueblo le ha dado a su sistema de simbolos. De alli, que las tradiciones culturales
deban ser analizadas desde su inscripcidn en marcos sociales e historicos que las
delimitan.

En oposicion a la posibilidad de autorreconocimiento, resignificacion y
movilizacion, presentadas en las perspectivas anteriores, es importante mencionar que
también han surgido connotaciones peyorativas en las que la tradicion cultural es un
asunto obsoleto, que no permite la renovacion de las formas de vida. La tradicionalidad,
como una nocioén opuesta a la modernidad, ha sido leida como algo negativo y anacrénico
que supone que a la mayor brevedad deba desaparecer (Mansilla, 2002).

El stper posicionamiento de la modernidad occidental, que se autoproclama como

el producto supremo de la civilizaciéon humana (Jiménez, 2014), reclama el derecho de
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posesion sobre las construcciones comunitarias. Asi pues

Los conocimientos que vienen ligados a saberes ancestrales, o a tradiciones
culturales lejanas o exoticas, son vistos como doxa, es decir, como un obstaculo
epistemologico que debe ser superado. Solamente son legitimos aquellos conocimientos
que cumplen con las caracteristicas metodoldgicas y epistémicas definidas a partir del
mismo punto cero. Los demas conocimientos, desplegados histéricamente por la
humanidad durante milenios, son vistos como anecdoticos, superficiales, folcloricos,
mitolédgicos, “precientificos” (Castro-Goémez, 2007 p.88)

Asi entonces, la vision de modernidad desde su racionalidad desarrollista busca y
ha buscado consolidarse a expensas de lo tradicional, desechando los valores construidos
en el pasado por diversas comunidades. En esa vision modernizadora, “la fuente tltima de
la autoridad no es ya la tradicion sino la razon. Lo que esté escrito no necesita ser verdad.
Nosotros podriamos llegar a saberlo mejor” (Gadamer, 1999, p. 339). A saber, bajo esa
perspectiva, lo tradicional al estar desligado de la razdn cientifica occidental atenta contra
el proyecto de modernidad y, por tanto, queda relegado a hacer parte del discurso del
Tercer Mundo (Escobar, 2007).

Desde el pensamiento moderno, las formas de ser y pensar de los individuos que se
transforman generacion tras generacion (esto es la Tradicion Cultural) se convierten en
mecanismos obsoletos que impiden la movilidad. En esa via, las Tradiciones se convierten
en artefactos de control que suprimen la creatividad y autonomia individual. Es asi que la
identidad que generan estas tradiciones puede llegar a producir divisiones sociales

excluyentes, reforzando organizaciones inequitativas.
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La Tradicion asi pensada, se constituye como un dispositivo de control que ordena
el lugar de cada quien en el mundo, le otorga una posicioén y busca perpetuarse para
mantener las 16gicas de poder y jerarquia social. No obstante, como enuncia Foucault
(1982), donde hay poder tiene cabida la resistencia y es en ese marco en donde se
inscriben los marginados, los que tienen voz, pero son silenciados o, bien, ignorados. Son
estas personas quienes como se menciond antes reinterpretan la cultura y viven de
maneras distintas, atendiendo a sus subjetividades y a la correspondencia con la identidad
colectiva.

Siguiendo lo anterior, a partir del rechazo de las visiones reduccionistas y se
reivindica la idea de que la tradicion es construida y no puede ser impuesta, pues cada
comunidad rescata los elementos que les son utiles y tienen sentido como forma de pensar
el mundo en colectivo. Esto se refleja en la dualidad de las luchas contra la autoridad, que
cuestionan al individuo al afirmar su derecho a ser diferente y subrayar todo lo que separa
al individuo. A la vez que desdibuja sus vinculos con los demads, obligando a los
individuos a replegarse y vincularse a su propia identidad de manera constrictiva*
(Foucault, 1982).

De este modo, se plantea que el sujeto se configura como el resultado de un
proceso de normalizacion que surge a través de las relaciones entre poder y saber. Asi, el
entramado de factores que rodean al sujeto - a lo que otros autores refieren como cultura o
tradicion- definen su forma de conocer y que son aprehendidos por medio de los

dispositivos de poder y control.

4 Traduccion propia
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A través de los procesos de subjetivacion es posible redefinir o adaptar la tradicion
para reafirmar la identidad, los individuos estan en la capacidad de cuestionar y
transformar su propia tradicion. En el caso de las comunidades afrodescendientes, se
tensiona mucho mas esta idea, pues es una comunidad histéricamente marginada y a la
cual se le han impuesto formas de relacionamiento con los otros. Como bien lo enuncian
en el Proceso de Comunidades Negras (2015)

A lo largo de la historia, la sociedad Occidental nos ha impuesto, a los mal
llamados paises del Tercer Mundo, su vision de desarrollo, el proyecto de
modernizacion e industrializacidon que corresponde a otros intereses y visiones del
racionalismo eurocéntrico. Por lo tanto, tenemos derecho a aportarle a la sociedad
ese mundo nuestro, tal y como lo queremos construir; en este sentido, lo que
planteamos es avanzar en la concepcion e implementacion de un modelo distinto,
otro, que en interaccion con la sociedad como un todo, respete nuestras practicas
tradicionales, las cuales si han demostrado garantia de permanencia y desarrollo de
la diversidad natural y cultural en el planeta tierra en las zonas rurales y la
posibilidad de relaciones interétnicas en las que nuestra postura contra el racismo
se convierte en formas de racializacion de lo afro descendiente, desde el reclamo
de igualdad en la diferencia (p.22)

Mediante procesos de resistencia creativa que se basaban en la utilizacion y
preservacion de practicas culturales tradicionales, las comunidades afrodescendientes,
cuestionando desde su posicion marginal los valores de la modernidad, han construido

nuevas formas de identidad (Mintz, 2012; Gilroy, 1993). La tradicion cultural toma varios
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caminos, permite y es en si misma la resistencia; vincula el pasado y el presente, se honra
a los ancestros a la vez que se readaptan las practicas. Y, se reafirma la identidad
encontrando vinculos que unen y comunican a las personas y a los territorios. Asi
entonces, se pone en evidencia las luchas que han llevado a cabo estas comunidades por
resignificar su existencia. Se trata de una resistencia que se reaviva y se alimenta a si
misma.

Asi, las huellas de la africania (Friedemann, 1993), acompafiadas de una
creatividad fascinante demuestran que la tradicion cultural en las comunidades
afrodescendientes ha sido interpretada y apropiada inter-generacionalmente alrededor de
practicas, saberes y valores que, junto al arraigo territorial, configuran su identidad
colectiva. Esto, a su vez, funge como un mecanismo de resistencia ante la dominacion de
los discursos hegemonicos.

A lo anterior, debe adicionarse que a la luz de las practicas extractivistas

-que proliferan en nombre del desarrollo- la tradicion cultural se convierte en un
mecanismo de resistencia contra las amenazas a la vida comunitaria. Vida que en las
comunidades afrocolombianas se ha configurado con relacion a la trasmision de las
tradiciones a través de practicas fundamentalmente comunitarias de resistencia que se
resguardan en los agenciamientos politicos y las expresiones artisticas. De esta forma, las
tradiciones culturales evidencian procesos creativos de respuesta a la marginacion y
exclusion social.

Las tradiciones culturales se inscriben como mecanismos de lucha contra los

avatares de la indignidad. Por ende, las practicas tradicionales afrocolombianas, como lo
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plantea Wade (2002) a lo largo de su analisis interseccional entre Musica, Raza y Nacion ,
son un ejemplo de memoria y resistencia, son estrategias que permiten que las
comunidades puedan preservar sus historias en un contexto que habitualmente los ha
invisibilizado, asi “las minorias étnicas, con severas limitaciones practicas, han
conseguido verdaderos avances politicos y materiales, y los pueblos indigenas y negros
ocupan en el contexto nacional una posicion distinta de la anterior” (Wade, 2002, p.223).

Sobre esto vale la pena resaltar que la tradicion permite articular las luchas de los
ancestros y de las nuevas generaciones, pues paulatinamente se suman causas que usan a
las practicas culturales heredadas como formas de manifestacion. Lo anterior permite
afirmar que estas practicas se vinculan a la resistencia y son, entonces, fundamentales para
entender con mayor profundidad el sentido de las mismas para la comunidad.

Las tradiciones culturales se fortalecen fundamentalmente a través de la danza, la
gastronomia y los rituales comunitarios, por ejemplo, como lo presenta Rodriguez (2015),
fundamentalmente la religiosidad y las expresiones musicales fueron dos escenarios que
posibilitaron sobrevivir a actos atroces como la esclavizacion, la trata de personas, la
colonia, el racismo y, en general, las diferentes abiertas declaraciones de prejuicio y
segregacion. Esos espacios se convierten en momentos de catarsis, union colectiva,
fortalecimiento de la identidad y de resistencia.

Desde estos y otros escenarios se genera la trasmision de los saberes y
experiencias culturales. En ese horizonte, cobra sentido que la transmision oral sea un
canal esencial para perpetuar los saberes y las historias colectivas que vinculan la

memoria y los valores, surgiendo asi, “alternativas vibrantes que permitiran con creces la
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permanencia de la didspora africana” (Friedemann, 1993, p.64). Estas alternativas, se
encuentran en diferentes expresiones que configuran la tradicidon cultural y que
comprenden
los conocimientos para el manejo del territorio, la naturaleza y la
cotidianidad, impartidos por los demas integrantes de la comunidad, asi como

aquellos de la tradicion oral, escritos en los rios, en el cosmos, en las montafias y

que se trasmiten de generacion en generacion, a través de la palabra (Proceso de

Comunidades Negras, 2015, p.18)

El espiritu de esta idea, con respecto a la variedad de tradiciones y el efecto
sublevante que estas tienen, también es recogido por Negrete (2014), quien expresa que la
comida afrocolombiana, como una de las muchas expresiones tradicionales de la cultura
afrocolombiana, no solo ha significado una muestra cultural, sino que sus recetas se
traducen como simbolos de lucha y resistencia; su esencia tiene que ver con un hacer, con
un saber, pero también con una forma de construir identidad.

Hecho este recorrido, la tradicion cultural puede entenderse como un conjunto de
saberes, practicas, creencias y formas de (co) existir en el mundo que se transmiten inter-
generacionalmente. Estas, tienen significados y sentidos que son otorgados por las
comunidades y, por tanto, son variables en el tiempo. Segln el contexto y las condiciones
de los individuos y las comunidades hay una readaptacion y resignificacion de las
tradiciones que las matizan. Hay dos asuntos, especialmente relevantes para el presente
trabajo, frente a las tradiciones culturales: la posibilidad que tienen los sujetos de

seleccionar y dotarlas de sentido y la diversidad de expresiones y significados que los
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individuos y comunidades pueden otorgarles.

Identidad

Como se noto en el desarrollo de la categoria anterior, la identidad se construye a
través de las tradiciones culturales compartidas y es en ellas en donde encuentra uno de
los escenarios de realizacion. Ciertamente, la identidad “no puede verse separado de la
nocion de cultura, ya que las identidades s6lo pueden formarse a partir de las diferentes
culturas a las que se pertenece o en las que se participa” (Giménez 1997, 2004 como se
cito en Vera y Valenzuela, 2012, p. 273).

En ese vinculo con la cultura, la identidad se convierte en un proceso relacional,
social, cultural e histdrico; no es estatica, es un constructo dindmico y relacional, inestable
y multiple que se configura en el marco de procesos de negociacion en medio de las
interacciones cotidianas con los otros (Marcus, 2011).

Notese que enfatizar en la idea de "construccion” implica pensar en la identidad
como algo que est4 en proceso, nacemos desprovistos de ella y en el camino la vamos
reconociendo como algo propio, de nosotros y de los otros. Alli, ademas, la alteridad se
configura como eje central de la identidad, pues sin reconocer al otro, al diferente no
podriamos reconocernos como nosotros mismos. La diferencia, como propone Restrepo
(2014), se erige como un fundamento de la identidad y viceversa, cada una estd inscrita en
la otra y su configuracion es mutua. Entonces no habria una disyuncion sino una
interrelacion, una reciprocidad.

La construccion de la identidad se va dando gracias a la relacion que se entabla

con el mundo, con sus simbolos y significados y con las autopercepciones. La identidad se
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convierte en nuestra comprension de “quiénes somos y quiénes son los demas, y
reciprocamente, la comprension que los otros tienen de si y de los demas, incluidos
nosotros. Desde esta perspectiva, la identidad es resultante de acuerdos y desacuerdos, es
negociada y siempre cambiante” (Vera & Valenzuela, 2012, p. 273).

Ello indica que en la construccion de identidad se entrecruzan y se tensan fuerzas
distintas y, si se quiere, dispersas. De este modo, se encuentran posiciones y disposiciones
sobre rasgos que cada persona, por su voluntad o por influjos sociales, asume como rasgos
consustanciales a su forma de vida. Para ilustrar ello, Hall (2003) plantea

Uso «identidad» para referirme al punto de encuentro, el punto de sutura
entre, por un lado, los discursos y practicas que intentan «interpelarnosy», hablarnos

o ponernos en nuestro lugar como sujetos sociales de discursos particulares y, por

otro, los procesos que producen subjetividades, que nos construyen como sujetos

susceptibles de «decirse», De tal modo, las identidades son puntos de adhesion
temporaria a las posiciones subjetivas que nos construyen las practicas discursivas

(Hall, 2003, p. 20).

En esa premisa llama la atencion dos asuntos particulares: el primero, tiene que ver
con la idea de “sutura”, es decir que hay una relacion innegable, innegociable - y quizas
dolorosa - que constituye la identidad del ser. Se ponen en discusion o, bien, en didlogo
los aspectos que interpelan y que producen sentidos del mundo; sentidos que surgen del
contraste entre el exterior que podria estar representado por una sociedad que busca

definir la existencia de cada quien dictaminando las formas -exactas’- de existencia y un

3 Se hace alusion a la exactitud en tanto existen imaginarios estrictos que definen como es y c6mo se ve una persona
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interior que busca construir un sentido personal.

Vale la pena aclarar que, como ya se ha venido esbozando, la definicion de las
particularidades y fijaciones subjetivas no se asumen como posiciones inalterables. La
condicion de variabilidad que es inherente a la identidad, marca la posibilidad de
transformaciones y reconfiguraciones, “en consecuencia, la identidad es volatil y
subsumida a la voluntad del individuo: Asi, no existe una identidad fija, pero tampoco la
identidad es un horizonte abierto del cual simplemente se escoge” (Hall, 1999, p. 207
como se citd en Restrepo,2014, p. 106).

El segundo asunto se relaciona con asumir que la identidad refiere a un proceso de
significacion en el que hay una suerte de negociacion entre los individuos y sus contextos.
Desde este enfoque, se reafirma la idea de que la identidad no es preexistente, sino que se
construye en intermediacion con una serie de discursos y practicas que la reafirman o,
incluso, la cuestionan. En otras palabras, las identidades se reconstruyen a partir de los
cuestionamientos que la desestabilizan y desestiman o se reconforta a través del
establecimiento de vinculos externos. En todo caso, la identidad no se conforma de
manera aislada, sino que su sentido se construye dentro de los discursos y expresiones que
pueden ser rastreadas a lo largo del tiempo y que hacen presencia en las instituciones
sociales.

Toda vez que la identidad es un asunto relacional y continuo, se constituye gracias

al reconocimiento y la no negacion del otro; ademas, estd estrechamente vinculada con las

en particular. Se podria, incluso, hablar de posiciones correctas, no porque estén “bien”, sino porque se acomodan
justamente a lo que la sociedad esperaba de ellas.
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posibilidades sociales que se han expresado en una variedad de discursos y practicas que
imprescindiblemente involucran a los individuos y a las comunidades, siendo asi que la
identidad -o identidades-, como lo sugiere Hall (2003), “emergen en el juego de
modalidades especificas de poder y, por ello, son mas un producto de la marcacion de la
diferencia y la exclusion que signo de una unidad idéntica y naturalmente constituida: una
«identidad»” (p. 18).

En esta misma perspectiva Butler (1999), propone que la identidad no se posee,
sino que se “hace” desde précticas performativas como el lenguaje y los gestos, y se
manifiesta mediante la repeticion normada de ciertos actos. La performatividad, permite
entender en el proceso de configuracion de identidad, interfieren expectativas sociales, es
decir, “ejes de relaciones de poder que conforman la identidad" (Butler, 1999, p.51).

La vision planteada por Butler (1999), coincide con lo planteado por Ricoeur
(2006), sobre la identidad no como un proceso estatico o inmutable, sino como una
construccidon constante que es susceptible de ser narrada. Sobre ello, también cabe resaltar
coémo la imbricacion que tiene la identidad con la cultura, pues se hace presente una
“identidad narrativa que nos constituye a la luz de los relatos que nuestra cultura nos
propone” (p.21).

Lo anterior, implica reconocer dos caracteristicas naturales de la identidad, a saber,
la mismidad como la identidad fija que se manifiesta en caracteristicas o rasgos personales
que perduran a través del tiempo y que se corresponden con la tradicion y la ipseidad
como la identidad que se transforma constantemente y que se construye a través de

experiencias, interpretaciones, reflexiones y decisiones personales, lo que conjuga también
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con la idea de innovacion (Ricoeur, 2006b).

Ciertamente la identidad no antecede a las acciones y expresiones, sino que es
configurada a través de estas. Sin embargo, es importante resaltar que alli surge la
posibilidad de subvertir dichas expectativas y configurar nuevas identidades, es decir,
formas de reconocimiento que se alejan del esencialismo impuesto por fuerzas dominantes
inscritas en los marcos culturales y sociales, sino que dependen de la auto-narracion, es
decir la manera en como cada individuo asume su subjetividad y la representa. Asi pues

Narrativa, experiencia e identidad tienen entre si una vinculacion estructural y
hermenéutica que redefinen nuestro ser en el mundo, el sentido que le otorgamos a nuestra
practica en ¢l y las formas en que los percibimos, nombramos y evaluamos. Relatar
nuestra experiencia produce una imagen de nosotros mismos que se proyecta como
identidad narrativa y da cuenta de nuestra formacion (Suarez, 2021).

Los sujetos no son tnicamente moldeados por el poder y las relaciones que en ¢l
hay implicitas, pues gracias a su capacidad de resistencia participan de manera activa en la
configuracion y transformacion de sus identidades. Ello significa que a pesar de que los
sujetos tienen una carga cultural que los encausa, cada uno “posee una capacidad de
accion, en general configurada como la capacidad para la mediacion reflexiva, que queda
intacta sea cual sea su grado de insercion cultural. Apoyandose en ese modelo, «cultura» y
«discursoy atrapan al sujeto, pero no lo conforman” (Butler, 1999, p.278). Esto lleva a
pensar que es posible construir identidades no europeas, es decir distintas

Se resalta entonces el potencial de transformacion y adaptacion de los sujetos, y la

influencia y regulacion de fuerzas exdgenas que son independientes al sujeto. Esto permite
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asumir que los limites de la identidad son redefinidos constantemente a raiz de las

tensiones producidas entre lo interno y lo externo. La identidad no es natural, es un

posicionamiento frente al pasado y al presente, como lo plantea Hall, estas son el

producto de tomar una posicion, de jugarse un lugar en un cierto discurso o

practica. En otras palabras, es decir, “esto es, para el momento en el que estoy,
quien soy y donde me paro”. Esta nocion posicional de la identidad permite
entonces que uno hable desde ese lugar, actiie desde ese lugar, asi algun dia en el
futuro, desde otras condiciones, uno pueda querer modificarse a si mismo o la
persona que esta hablando. (Hall, 2007, p. 269 como se cit6 en Restrepo, 2014, p.
117).

Bajo este horizonte que enmarca la posibilidad de tomar posicion y esgrimir un
lugar de agenciamiento, puede hablarse de declaraciones subversivas, de practicas que
descolocan y deslocalizan las verdades universales y las construcciones identitarias
predefinidas que asignan arbitrariamente lugares y posiciones sociales que reproducen
desigualdades (Bourdieu & Passeron, 1996). En esa via se exaltan las identidades de
resistencia que, segun Castells (2001), son generadas por actores que se encuentran en
una posicion vulnerables y estigmatizada por las l6gicas dominantes y lo que los ha
llevado a construir escenarios posibles de resistencia y supervivencia que se fundamentan
en la oposicion a los principios que estan entrafiados en la sociedad.

También existen las identidades proyecto, que pueden ser consideradas como el
“siguiente paso” de las identidades de resistencia, pues cuando estas ultimas buscan no

solo oponerse sino transformar la estructura social, logran redefinir su posicion social y
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se convierten en un proyecto. Una ilustracidon de este tipo de identidades, como lo
propone Castells (2001), son las feministas que desafian a la estructura patriarcal y sus
formas de produccion y reproduccion de la sexualidad.

En ese orden de ideas, resulta importante mencionar que la identidad proyecto esté
estrechamente vinculada a la resistencia comunal y es en esa resistencia y agenciamiento
colectivo que se rechazan los estereotipos de identidad que le dan sentido al mundo,
principalmente aquello que justifican imagenes y adjetivos calificativos peyorativos que se
otorgan a ciertos grupos (Vergara, 2014). Esta marginacion ha marcado los procesos y
rasgos identitarios de las comunidades afrocolombianas, es asi que “La identidad de las
mujeres negras colombianas estd definida por el hecho de ser negras, en una sociedad
mestiza discriminadora; pobres, en una sociedad de clases; y, mujeres, en una sociedad
patriarcal” (Lozano, 2010, p. 2).

El proceso de construccion identitaria, en el caso de las comunidades
afrocolombianas, también se vincula al reconocimiento de la ancestralidad y la
experiencia de la didspora. Estos elementos se forjan como ejes centrales de la identidad y
el sentido de comunidad. Restrepo (2013), subraya que el acto de identificarse como
afrocolombiano no solo supone un ejercicio de memoria sino la apropiacion de una
posicién politica ante las estructuras raciales del pais. De hecho, las teorias de
movimientos sociales, como lo indica Oslender (1998), enfatizan en que los actores
sociales crean y defienden sus identidades y solidaridades que, a su vez, les permiten
construir y articular alternativas al proceso politico dominante. Desde alli la afirmacion de

las identidades afro, se ha convertido en una estrategia importante en la lucha de los
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movimientos sociales contra el poder dominante.

La evidente opresion a estas poblaciones, ademas de poner en evidencia la
normalizacion de las violaciones a las libertades y derechos humanos, ha permitido la
resignificacion de sus formas de ver y compartir con ellos, con los otros y con sus
territorios. La identidad afrocolombiana, entonces, esta arraigada a las experiencias de
resistencia y lucha frente a discriminacion, marginacion y colonizacion a las que sus
comunidades han estado obligadas a exponerse; de hecho “las apariencias raciales - color,
rasgos fenotipicos- intervienen hoy como marcadores de identidad, ciertamente
encarnados en el cuerpo, pero también como signos sociales y construcciones culturales
que pueden dar lugar a interpretaciones cambiantes” (Cunin, 2003, p.18).

Las interpretaciones cambiantes son tanto efectos como causas de las posibilidades
de transformacion y resistencia. En esta afirmacion se expone la necesidad de considerar
que en la construccion y el desarrollo identitario de cada persona confluyen un sinnimero
de variables contextuales. No obstante, “sujeto a” no significa “impedido por”; es decir, la
sujecion al contexto no impide la capacidad de adaptacion y reconfiguracion de aquellos
aspectos con los que se reconocen los individuos o colectivos.

Paradgjicamente, son las imposiciones externas y presuntamente objetivas las que
potencializan la capacidad de resistencia y transformacion. Son estas imposiciones las
que producen cohesion colectiva para defender “lo propio”, las formas auténticas de ser
de cierto modo. En ese marco, las identidades son resultados de las luchas politicas
(Restrepo, 2014), en las que se reconoce la posibilidad que tienen los sujetos de impactar

en su vida y en el entorno. Asi, se situan y se reordenan los sentidos (individuales y
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colectivos) que sostienen la idea de lo comun que, a su vez, se asienta en las
posibilidades de reconocerse en un conjunto de haceres, saberes y sentires que se
construyen y adoptan colectivamente.

Asi, el concepto de identidad se sostiene sobre las posibilidades de resistir ante los
sistemas opresivos y excluyentes y, de ese modo, preservar cosmovisiones. Ello, como se
ha visto a lo largo de este apartado, implica reconocer tanto la influencia de los factores
externos como la lucha que emprenden los sujetos en la configuracion de la identidad. Asi
este concepto, por un lado, corresponde a la interrelacion entre condiciones sociales e
historicas que, vinculadas a la alteridad en su ejercicio y reconocimiento, vigorizan el
sentido colectivo que reconoce la coincidencia en valores, costumbres, sentimientos,
actos. Por otro lado, comprende a los sujetos como agentes activos de transformaciones y
reconstrucciones sociales sin dejar a un lado la esencia y las especificidades de su cultura
(Camelo et al., 2019)

Se entiende que, en sintesis, la identidad, atendiendo a su legado histérico y social,
es un posicionamiento frente a los legados del mundo; ciertamente, la identidad es la
postura que sujetos o colectivos toman frente al mundo. Se expresa como un conjunto de
caracteristicas, valores, modos y pensamientos que permiten que un individuo o un grupo
se auto-reconozca y se identifique en y a través de dichas expresiones. Por tanto, la
configuracion y el significado que adquiere la identidad depende del contexto, las
condiciones y las relaciones que establece cada quien.

Este significado se despliega y asume la responsabilidad de confrontar las

hostilidades de la discriminacion, las jerarquias dominantes y, en general, las matrices de
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opresion en sus diferentes formas de accion, asi “las identidades son el lugar y el punto
nodal por medio del cual las estructuras politicas son desplegadas, movilizadas, reforzadas
y a veces desafiadas” (Alcoff y Mohanty 2006, p. 6-7 como se citd en Escobar, 2010
p.238).

Resistencia Cultural

La resistencia cultural se ha configurado como una de las categorias centrales para
leer y comprender procesos de organizacion y movilizacidn politica comunitaria en pro
del reconocimiento de los derechos y libertades de aquellas personas que han sido
excluidas por las narrativas dominantes. En ese escenario se reconoce que el
establecimiento de formas de opresion y negacion de las formas de vida de ciertas
comunidades si bien han ocasionado quebrantamientos en individuos y comunidades a lo
largo del territorio, también han agitado actitudes y acciones subversivas que se expresan
como resistencias ante la subordinacion cultural.

Scott (2000), propone que la resistencia no solo estad concentrada en movimientos
colectivos, sino que también puede ser leida en précticas y expresiones cotidianas de los
oprimidos. Asi entonces, se habla de infrapoliticas que empoderan a los débiles desde
actos que por lo general no son visibles como la desobediencia, la critica, el sabotaje.
Desde alli, es posible desafiar los sistemas de poder que estan vinculados a la exclusion y
discriminacion.

Las resistencias por lo general estan dadas de manera individual desde el disimulo,
no se habla con sinceridad, sino que hay una suerte de actuacion de los subordinados antes

los duefios del poder. Se trata de un acto de disimulo, unos discursos ocultos, en donde
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quien es vulnerable finge determinada actitud o pensamiento para mostrar un fingido
acuerdo con quien ostenta el poder, esto ya que “la actividad politica explicita esta casi
prohibida, la resistencia se reduce a las redes informales de la familia, los vecinos, los
amigos y la comunidad, en vez de adquirir una organizacion formal” (Scott, 2000, p.236).

Si bien esta perspectiva reconoce la potencialidad que hay en los pequefios actos,
bien, actos discretos de resistencia, es necesario elevar el impacto que tienen las acciones
colectivas y abiertas que, aunque posiblemente inician como iniciativas individuales,
tienen un impacto directo en la reivindicacion cultural y transformacion social. La
resistencia simbdlica aislada, sin perder validez e importancia, no genera impacto directo
en las estructuras de poder y no busca preservar una cultura sino un pensamiento
individual que puede carecer de relacionalidad. A razon de ello, es necesario pensar en
perspectivas que consideren e integren diferentes estrategias de resistencia y revitalizacion
de los actos de insurgencia colectiva que permiten que las comunidades se apropien de su
identidad cultural y de su modo de ver la vida.

En esa medida, se destaca que muchas comunidades se han organizado y han
alzado su voz no solo para contar sus experiencias, sino para reivindicar su derecho a ser y
a conocer de diferentes maneras y que su lucha sea reconocida en los esfuerzos que
historicamente han hecho las comunidades por “desindividualizar, descapitalizar y
desinstrumentalizar las relaciones entre seres humanos, descolonizando imaginarios del
tiempo lineal a partir de herramientas concretas experimentadas por quienes hacen en sus
practicas referentes de afirmacion de procesos culturales disidentes” (Botero, 2016,

p.306).
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Las luchas que surgen en la resistencia desdibujan la idea de que, por la
identificacion con asuntos particulares y diferenciados, existen cuerpos fuera de lugar y
que esa descolocacion entorpece el proyecto civilizatorio de la modernidad. Por el
contrario, manifiestan que tienen un lugar en el mundo que esta dado por su capacidad de
ver y coexistir con los otros y con la tierra, de actuar en relacion con lo que se identifican.

Bajo ese horizonte, como declara Escobar (2014), puede hablarse de luchas
ontoldgicas como formas de resistencia, que deconstruyen la idea de una existencia dual
que separa la naturaleza y la cultura de la mente y el cuerpo, en las ontologias relacionales
no existe la division entre naturaleza y cultura ni entre individuo y comunidad, no existen
los individuos, sino que se profesa una relacion interminable entre lo humano y no
humano.

Lo anterior indica que las luchas enmarcadas en estas perspectivas Otras, que
constituyen formas de resistencia, estan inmersas en una profunda conexién comunitaria
con sus valores y con todo aquello que habita sus territorios. Esta logica, a todas luces,
pone en tension la realizacion del ideal moderno de mundo (en singular). Como parte de la
interrupcion del proyecto capitalista, las comunidades marginadas como indigenas,
afrodescendientes y campesinos adelantan luchas ontologicas que defienden formas Otras
de vivir y relacionarse desde el reconocimiento de la existencia de un pluriverso (Escobar,
2014).

La desestabilizacion del mundo como lo conocemos, o como nos lo han hecho
conocer, ha implicado una movilizacidn ético-politica de diversas comunidades, una

movilizacion que estd basada en la resistencia como la reafirmacion de poder decidir y
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vivir en relacion con una identidad y con una cultura que representa de manera simultdnea
la esencia y la diversidad de cada comunidad. En ese marco, como lo advierte Escobar
(2016), hay que reconocer la fortaleza y persistencia de las resistencias, pues vienen de
vieja data y se han venido configurando como claves para comprender la defensa
territorial y comunitaria como practicas de una ontologia politica.

Habra que decir que esta defensa tiene sus bases en lo comun y en la posibilidad de
reconocer y aceptar la diferencia propia y de los otros como potencias para la inter-
existencia. Asi, las resistencias que reconocen la identidad valoran al otro, dialogan e
interactuan con €l desde la posibilidad y no desde la rivalidad permitiendo asi “la
configuracion de ethos diversos como formas de habitar el mundo desde otros mundos y
realidades disidentes frente a la homogenizacion de la historia por la acumulacion, la
dominacion y el autoritarismo” (Botero, 2016, p.306).

Notese que en las lineas anteriores se ha expuesto -quizas de manera breve- la
relevancia que tiene la organizacion colectiva y la militancia politica como fuentes
efectivas de resistencia cultural. Alli, se pone en cuestion lo propuesto por Scott (2000),
puesto que se exalta, por un lado, el trabajo colectivo y, por otro lado, el debate abierto y
la potencialidad transformadora de este. Ello quiere decir que en la resistencia cultural
hay, por lo menos, tres asuntos que estan en juego: la posibilidad de pensar en lo comun,
la desestabilizacion de manera directa y abierta las estructuras de poder instauradas, y la
defensa de la vida, la identidad y la cultura. Ello no quiere decir que se desestime la
accion individual, sino que se valora lo colectivo y la idea de la interaccion constante y

con sentido que no se queda Gnicamente en lo simbolico, sino que trasciende a las
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practicas y los escenarios concretos.

Desde alli, algunos autores incluso han tensionado la idea misma de resistencia y
la extienden a conceptos como la decolonialidad que atiende a un impacto global. En esta
perspectiva se rescata que la resistencia promueve la rebeldia en contra de la vision de
mundo instaurada, cominmente, en un nivel local; sin embargo, no escala a la accion
global. Es de tal modo como lo expresa Walsh (2009) en las siguientes lineas:

Mas alla de la resistencia, la decolonialidad propone una postura ofensiva
de intervencidn, transgresion y construccion. Una ofensiva que posibilita, viabiliza

y visibiliza, por un lado, las concepciones, practicas y modos de ser, estar, pensar y

vivir de caracter decolonial actualmente existentes, haciendo que ellos abran

procesos de ensefianza, desaprendizaje y reflexion, como bases para la
deliberacion, el cuestionamiento y el enfrentamiento con nosotros mismos y con

las concepciones, practicas y modos modernos, capitalistas, occidentales, y

crecidamente alienantes —entre otros— del vivir cotidiano (p.234).

Aqui se manifiesta un asunto interesante: los limites de la resistencia. Es decir, si
bien es necesario poner un alto a la intrusion colonial y hegemonica, es necesario dar el
siguiente paso en contra de la irrupcion del orden -arbitrariamente— establecido y generar
acciones que no solo impacten el entorno inmediato, sino que vayan descolocando las
estructuras globales de dominacion. Esto se hace posible gracias a la generacion de
insurgencias que emprenden acciones criticas que evidencian su capacidad de generar
propuestas transformadoras que desestabilicen las diferentes escalas del poder

dominante; es decir, se desafia, pero también se construye (Walsh, 2009).
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Esta perspectiva, al contrario de lo que parece, no desestima la relevancia de la
resistencia. En cambio, la analiza y la propone como un imperativo para el cambio; un
cambio que es generado en espacios construidos de manera colectiva y que tienen
manifestaciones materiales y simbodlicas que en conjunto permite no solo el
reconocimiento cultural sino la incidencia social. Ello quiere decir que la resistencia y la
accion critica transformadora no pueden existir desencajadas, al contrario, deben ser una
moneda de dos caras cuyo reflejo sean los espacios colectivos y diversos de didlogo y
reflexion sobre la identidad cultural, la historia, las necesidades de cada comunidad.

De ese modo, la decolonialidad se convierte en un horizonte desde el cual es
posible construir nuevas realidades, mientras que la resistencia cultural es la evidencia
del agenciamiento local en la que se resignifica la identidad y la cultura, por lo general,
mediante practicas cotidianas como cantos, bailes, rituales, etc. Esos espacios, entonces,
resultan tan potentes para la resistencia como para la creatividad y la proposicion de
nuevas realidades; ademas, renuevan el espiritu curioso y rebelde que busca nuevas
formas de apropiarse y agenciar mas alld del mandato hegemonico, generando tensiones
entre la colonialidad y la decolonialidad (Di Caudo, 2016). Ello implica pensar en que la
resistencia cultural es innegablemente politica, es un acto de posicionarse en el mundo
asumiendo unos valores y una cosmovision, se trata de defender la identidad
proponiendo alternativas de vida, asentadas en la dignidad y en el compartir.

La resistencia cultural conlleva a posicionar las formas de vida alternativas como
formas de vida auténomas, criticas, relacionales que alzan la voz contra las pretensiones

del pensamiento Unico. Es justo en esa divergencia entre perspectivas de mundo, es que
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las resistencias se hacen relevantes, despojando imaginarios sobre la manera en que
idealmente se deberia asumir el mundo. Cada comunidad remarca como entiende el
mundo y como se ha pensado en ¢€l, lo cual implica que debe darse lugar a relaciones
sociales que elogien y reconozcan la diversidad que constituye la vida, permitiendo asi
que los nuevos modos de vida que surgen en las poblaciones se enuncien como
estrategias sociales que rompen con la l16gica de dominacion y guerra (Gonzalez et al.,
2011).

De hecho, las cuestiones antes expuestas pueden notarse, por ejemplo, en muchos
de los proyectos de resistencia cultural de las comunidades afrocolombianas;
comunidades que, como muchas otras, se configuran como actores sociales que se
resisten a la individualizacion y a la reduccion de la vida y que, mas bien, proporcionan
una alternativa para la construccion de sentido en nuestra sociedad. Las comunidades
afrocolombianas son defensivas y solidarias, protegen su cultura contra un mundo hostil,
y estan organizadas en torno a unos valores, es decir, una cultura cuyo significado se
enmarca en unos codigos propios (Castells, 2001).

Un asunto llamativo en estas comunidades es la manera en que las expresiones
culturales no solo son una manifestacion de la tradicidn, sino que son estrategias de
resistencia que pretenden visibilizar sus luchas. De este modo las tradiciones se
entrelazan con la resistencia cultural permitiendo la construccion de agenciamientos y
sentidos de identidad que perturban las estructuras coloniales. No obstante, esta
resistencia tiene dos ejes fundamentales: la historicidad y la continuidad, que apreciarse

en la siguiente declaracion del Proceso de Comunidades Negras (2015):
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El pueblo Negro, Afrocolombiano, Raizal y Palenquero es culturalmente
diverso, por lo cual no es posible generalizar su historia y aspiraciones politicas.

Sin embargo, compartimos raices y fundamentos basicos de ancestralidad e

historia de opresion y resistencias que nos ha permitido sobrevivir y reconocernos

como pueblo (p.5)

En el caso particular de las comunidades afrocolombianas, habra que sefialar que
una variedad de agrupaciones culturales y politicas han adoptado posiciones analiticas
basadas en la critica y la reflexividad desde las cuales ponen en discusion no sélo las
condiciones vulnerables a las que histéricamente han estado expuestos, sino las
contribuciones que han hecho al panorama nacional (Friedemann, 1993). Se trata,
entonces, de que las resistencias culturales representan el florecimiento de otras
perspectivas epistemologicas y politicas que anuncian Otras formas de ver y pensar el
mundo, en los que la vida no se enmarca en los principios de desarrollo y explotacion,
sino en las interconexiones e interdependencias vitales, culturales e, incluso, espirituales.

Reconocer el hecho de que con la modernidad se deposité en el mundo una
racionalidad monocultural, en la que los parametros de produccion de conocimiento,
creacion artistica y, en realidad, de cualquier experiencia, permite exteriorizar la manera
en la que el conocimiento no legitimo o no reconocido por esos canones ha sido blanco
de un borramiento sistematico.

Es asi que la vision eurocentrada, niega la riqueza de las poblaciones colonizadas
y se encarga de suprimir cualquier gesto de reconocimiento o valoracion de sus

iniciativas, por ejemplo, “la esclavitud no significé inicamente tener hombres forzados a
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su servicio implicaba el extrafiamiento de seres humanos de su tradicional hébitat, de su
cultura, de sus lenguas, de sus religiones, de su aceptada organizacion social y politica y
de sus oficios” (Hernandez, 1956 como se cit6 en Zuluaga, 2010 p. 93).

Desde los albores de la colonia la resistencia ya se hacia notar, se entonaban
himnos de rebeldia que rechazaban el acallamiento y la indiferencia. Estas expresiones
de resistencia cultural se han ido organizando en movimientos sociales que tienen
incidencia y responsabilidad en la agenda publica del pais. Alli, un componente
fundamental son las practicas disidentes que narran la subalternidad no desde el déficit,
sino del empoderamiento y la capacidad de impactar positivamente la realidad a través de
la preservacion y reconocimiento de su cultura.

Estas acciones y movimientos se han consolidado de la mano de organizaciones
de base como, por ejemplo, AFRODES, AFROMUPAZ, La comadre, entre otros., que a
pesar de tener diferentes lineas de accion encaminan su quehacer en la insurreccion
arraigada profundamente a los saberes tradicionales, las expresiones culturales, la vida en
comunidad, la lucha por los derechos y la exaltacion de la diferencia.

En ese marco, las mujeres han jugado un papel fundamental en los procesos de
resistencia cultural. Se han organizado en diferentes latitudes en el pais y se reconoce que
su trabajo enaltece su lugar como mujeres y como afrocolombianas. Lo anterior se
reconoce en que “las mujeres a menudo pueden abrir espacios de resistencia para desafiar
normas existentes al empujar el proyecto colectivo y los principios organizativos en
nuevas direcciones” (Florez, 2004, 2006 como se cit6é en Escobar, 2010, p.267).

En esa medida, las mujeres han emprendido una lucha que impacta diferentes
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flancos, entre ellos el género, la raza, la tradicién y la comunidad. Esto les permite
ocupar un lugar tanto dentro del movimiento politico como en sus comunidades,
navegando entre el saber, el cuidado y la insurgencia.

Las luchas comunitarias se convierten en la expresion de la voluntad colectiva y
la posibilidad que en ella emerge para la coexistencia de sujetos dentro de un proyecto
transformador que demanda el acceso al Buen Vivir. Desde alli, surge la necesidad de
que la resistencia cultural, que busca preservar y reivindicar las formas de vida propias y
alternativas, se asuma como una conducta politica de los grupos subordinados que
evidencian la abierta intencién de embestir al poder, de manifestar de manera clara y
auténtica sus posturas e intenciones. Asi entonces, la resistencia cultural se entiende
como el rechazo hacia los actos totalizantes y unificadores que rechazan la diferencia y la
expresion de la misma.

Del mismo modo, habra que decir que se resaltan por lo menos cuatro ejes
fundamentales en la comprension de la resistencia cultural: la oposicion contundente a la
dominacion o reificacion de las practicas, valores o creencias propias por parte de
agentes externos; la lucha individual y colectiva como posibilidad de pensar en otros
modos de ser y vivir; las acciones colectivas, criticas y creativas como formas de
reconectar con el territorio y con la identidad; y, el desdibujamiento de la diferencia
como adversidad.

Memoria Ancestral
Hablar de memoria ancestral implica, en primer lugar, reconocer que las

comunidades han construido y poseen un saber, unos recuerdos y formas de ser y pensar
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el mundo, desde alli se reconoce la “experiencia historica de los pueblos que resisten al
epistemicidio propiciado por la racionalidad hegemonica” (De Sousa, 2014, p. 21).

Desde esa perspectiva se asume que la memoria se configura como una practica
colectiva y en constante renovacion que articula identidad, territorio, resistencia y que,
por tanto, no se limita unicamente a la rememoracion de acontecimientos particulares. Lo
anterior implica que la memoria ancestral no es un testimonio de un pasado remoto, sino
un nodo viviente de saberes que se reactivan en la cotidianidad de las comunidades. Asi
entonces, la memoria ancestral se configura como un saber situado y dindmico que da la
posibilidad de conocer el mundo desde una vision de mundo que no necesariamente
corresponde a categorias occidentales, sino maneras Otras de recordar y reconstruir la
historia.

Walter Mignolo (2011), argumenta que la modernidad, entendida como proyecto
de colonizacién global, impone una concepcion lineal y progresiva de la historia que
invisibiliza las multiples temporalidades que conviven en los pueblos originarios y
afrodescendientes. Asi, “la 16gica de la colonialidad se articula en la pretension de que
existe un unico ‘pasado’ valido, amparado en discursos eurocéntricos, mientras que la
memoria de los pueblos colonizados es marginada o reducida a un folclorismo
superficial” (Mignolo, 2011, p. 57). Por ello, la memoria ancestral, que se vincula a la
historia contada desde y por los pueblos, implica cuestionar esa narrativa Uinica, pues
desafia la temporalidad hegemonica que, a diferencia de las cosmovisiones ancestrales,
divide pasado, presente y futuro.

Ademas de la dimension temporal que tiene la memoria ancestral, hay otro
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elemento relevante: la dimension corporal. Esta adquiere relevancia cuando se atiende a
como la historia se encarna en practicas rituales, danzas y cantos que atraviesan los
cuerpos de mujeres y hombres de las comunidades. Lo anterior implica que el cuerpo no
puede asumirse como un receptor pasivo, sino como un agente vivo que a través del
movimiento revive las experiencias de los ancestros. (Lugones, 2016).

Se puede hablar, entonces, de una “memoria corporal” que se convierte en un
territorio intimo en el que se inscriben las huellas de la colonialidad y los gestos de
resistencia. Asi pues, “las mujeres de los pueblos originarios y afrodescendientes portan
en su cuerpo huellas de resistencia: su memoria corporal es un territorio intimo donde se
anudan la experiencia histdrica de la colonialidad y el gesto de la sanacion” (Lugones,
2016, p. 88). Esto subraya la centralidad del cuerpo como vehiculo de memoria,
resistencia y transmision intergeneracional.

Es asi que el territorio, se convierte en un sujeto de conocimiento que alberga las
memorias ancestrales como rastros visibles en el paisaje: cerros, rios, bosques y caminos
sagrados que funcionan como “archivos vivos”. En esa via, Mignolo (2011), afirma que
“la memoria ancestral concibe el territorio como un sujeto ontologico, donde cada cerro,
rio o bosque contiene memorias vivas que se resisten al despojo colonial” (p. 60). Bajo el
mismo horizonte, De Sousa (2014), explica que “la proteccion del territorio, entendida
como cuidado relacional de todos los seres que lo habitan, es un acto de restitucion de las
memorias ancestrales que articulan la justicia cognitiva con la justicia ambiental” (p. 29).
Ello implica que el cuidado de la tierra no es un mero manejo de recursos, sino que, por

el contrario, se convierte en un acto politico de reconocimiento de que cada enclave
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geografico encarna narraciones y saberes ancestrales que trascienden la 16gica extractiva.

Tal y como lo menciona De Sousa Santos (2014) Al fusionar oralidad,
corporalidad y territorialidad, la memoria ancestral conforma una matriz de conocimiento
complejo que surge como contrapunto a la fragmentacion impuesta por la colonialidad.
Dicha fragmentacion se rebate, por ejemplo, desde las epistemologias del sur que “se
construyen en la practica de la oralidad critica, pues la palabra hablada adquiere densidad
politica al denunciar el olvido impuesto por las estructuras de poder” (p. 33). Desde alli,
los relatos orales—mitos, testimonios, cantos— se convierten en practicas politicas que
desafian la exclusion de las voces subalternas.

La nocidn de territorio para las comunidades del Sur Global no se limita a una
demarcacion administrativa o a un espacio fisico indiferente, sino que configura un
“nudo de relaciones sociales, memorias y cosmovisiones” que dan sentido a la existencia
colectiva (Escobar, 2010, p. 45). Este territorio como espacio de “memoria viva” se
concibe como un repositorio en el que las experiencias ancestrales estan inscritas en el
paisaje mismo y se reconstituye cada vez que se realizan practicas cotidianas vinculadas
a la tierra. Desde esta perspectiva, el territorio deviene de “un sistema integral en el que
la tierra, la sociedad y la memoria ancestral configuran un todo indivisible, un modo de
vida que se expresa en las précticas agricolas, en los rituales y en la organizacion
comunitaria” .De este modo, la tierra no es un recurso exégeno sino un sujeto activo en la
constitucion de identidades colectivas; cada cerro, rio o bosque se percibe como portador
de un entramado de relaciones que constituyen la memoria ancestral.

El territorio no solo alberga memorias inscritas en el paisaje, sino también en los
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cuerpos que lo habitan y lo recorren. Los gestos cotidianos, las danzas, los cantos y los
rituales no son Uinicamente expresiones culturales, sino vehiculos de transmision de
saberes que han sido encarnados generacion tras generacion. La corporalidad, en este
sentido, no debe entenderse como un simple receptor pasivo, sino como un territorio
intimo en el que se inscriben las experiencias histoéricas de los pueblos y sus formas de
resistencia. Cada préctica ritual activa esos saberes profundos y reactiva una memoria
viva que da sentido a la vida colectiva. Asi, los cuerpos se convierten en archivos
moviles de la historia ancestral, capaces de reconstituir, en cada acto, los vinculos con el
pasado y proyectarlos hacia el futuro (Lugones, 2016, p. 64).

De la misma manera, en las comunidades indigenas y afrodescendientes, la
espiritualidad no se entiende como un afiadido aislado a la cotidianidad, sino como el eje
que articula la conexion entre el cuerpo, el territorio y los ancestros. Dicha conexion ha
tenido multiples formas de hacerse presente; por ejemplo, en el chamanismo amerindio la
memoria ancestral se ve reflejada en “otras presencias” que renuevan la vida. (Viveiros
de Castro, 2013)

Complementariamente, Cuartas (2015), documenta como, en la comunidad de
San José de Apartado, la medicina ancestral se practica mediante ceremonias colectivas
en las que “cada planta medicinal es un fragmento de historia: se recolecta con cantos
que aluden a la resistencia de los ancestros, y la preparacion de infusiones contempla
rituales de purificacion en fuentes de agua sagrada” (p. 63). De este modo, la medicina
cura enfermedades fisicas y restablece la memoria colectiva al remitir a historias de lucha

y supervivencia.
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Esas préacticas espirituales suelen tener lugar en sitios considerados sagrados,
como nacientes, cerros o rios que son lugares donde no solamente se reaviva la conexion
con la madre tierra, sino que hace presente la memoria de los ancestros. Se trata de una
curacion corporal y, simultineamente, de un ritual de reencuentro con el linaje ancestral
que sostiene la identidad y la cohesion social. Asimismo, se subraya el cardcter colectivo
de la sanacion: “Cuando un enfermo recibe el ungiiento o la bebida ritual, la comunidad
entera se reune y reza, de tal forma que el individuo es curado en su cuerpo, su psique y
su sentido de pertenencia territorial” (Cuartas G, 2015. p. 63). La medicina ancestral, es
un acto de restauracion colectiva que refuerza los lazos de solidaridad y la memoria de
resistencia.

Desde una perspectiva decolonial, esta integracion de espiritualidad, cosmovision
y medicina tradicional desafia las directrices biomédicas occidentales que fragmentan el
cuerpo y la mente. Viveiros de Castro (2013), sefiala que, en el paradigma chamanico, “la
humanidad no es la excepcion, sino la regla; el cuerpo animal es una ‘ropa’ que oculta
una forma radicalmente humana” (p. 58). Esto implica que restituir la memoria ancestral
permite recuperar una vision integral de la salud, donde el territorio y los ancestros son
coautores de la curacion. En consecuencia, la salvaguarda de esos saberes ancestrales, es
decir, de la memoria de una comunidad, se garantiza la salud de los cuerpos y se refuerza
la continuidad de un legado espiritual y politico que sostiene a la comunidad.

Entender la memoria ancestral es aceptar que el conocimiento no es monolitico ni
universal, tiene matices que recuerdan que hay otras visiones de mundo asociada a

hechos historicos y culturales que configuran la identidad de comunidades. De tal modo,
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hablar de memoria es un acto de resistencia, incluso, hablar de su preservacion y
recuperacion esto puede considerarse como un acto que desafia lo convencional y le da
agencia historica a lo que se entiende como tradicion y folclore. Esta rebeldia se aviva
cuando se reconocen las marcas de dominacion que guardan las memorias corporales y
se abre la posibilidad de cuestionar a la colonialidad y retomar la integridad comunitaria
que se expresa en la memoria ancestral viva (Lugones M, 2016, p.68).

Atendiendo a la propuesta de los autores aqui planteados, la memoria ancestral es
un proceso relacional que entreteje conocimientos, experiencias, sentires y saberes que se
transmiten generacionalmente. La memoria ancestral se expresa en la oralidad,
corporalidad y territorialidad; es un saber colectivo que se construye y vive a lo largo de

generaciones y que guarda formas de vida, cosmovisiones propias.

OBJETIVOS
Objetivo general

Promover la recuperacion y transmision intergeneracional de tradiciones culturales
afrocolombianas del colectivo La Comadre-Girén a través de estrategias narrativas

orales y visuales.

Objetivos especificos

o Caracterizar algunas de las tradiciones culturales afrocolombianas para el colectivo
La Comadre-Giron.

o Analizar el sentido de la Tradicion Cultural para las mujeres del Colectivo la
Comadre-Girdn.

o Co-crear un producto de apropiacion social del conocimiento que integre
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estrategias basadas en testimonios orales e imagenes, para visibilizar y fortalecer

las tradiciones, la identidad y la memoria colectiva de La Comadre-Girén.

METODOLOGIA PROPUESTA
No hayj

duda de que para llevar al hombre o a la mujer a la luna no hay conocimiento

mejor que el cientifico; el problema es que también sabemos hoy que, para preservar la
biodiversidad, de nada sirve la ciencia moderna. Al contrario, la destruye. Porque lo que
ha con- servado y mantenido la biodiversidad son los conocimientos indigenas |
campesinos. {Es acaso una coincidencia que el 80% de la biodiversidad se encuentre en|
territorios indigenas? No. Es porque la naturaleza alli es la Pachamama, no es un recurso
natural: “es parte de nuestra sociabilidad, es parte de nuestra vida” (Boaventura de|
Sousa Santos, 2006, p.27)

Esta investigacion cualitativa, esta inscrita en el paradigma decolonial y guiada por

los principios de las Epistemologias del Sur. Estas orientaciones responden a la necesidad
de cuestionar y superar las formas hegemonicas de produccion de conocimiento, que han
invisibilizado los saberes de comunidades que no se ajustan a la vision de modernidad. El
paradigma decolonial permite comprender desde una perspectiva que existen diferentes
realidades sociales y que existen multiples epistemes y cosmovisiones que han sido
dominadas por las jerarquias y las formas de organizacion eurocéntricas. Por su parte, las
Epistemologias del Sur orientan este trabajo investigativo, desde la superacion de la
interpretacion eurocéntrica del mundo, hacia el didlogo de saberes, la construccion
colectiva de conocimiento y el reconocimiento de los saberes que han sido excluidos o se

han intentado eliminar (epistemicidio).




68

El propésito central de la presente investigacion es contribuir a la preservacion de
las tradiciones culturales del colectivo la Comadre-Giron, reconociendo que estas
practicas constituyen formas legitimas de conocimiento, historicamente silenciadas por el
pensamiento moderno y la razén metonimica,6 (De Sousa, 2006;2014). Por lo anterior
esta investigacion parte de la conviccion de que las comunidades no solo son portadoras
de saberes, sino también creadoras de epistemologias que emergen de contextos que estan
marcados por la experiencia vivida; es decir, las narrativas, las emociones, la memoria, el
territorio y los vinculos afectivos de quienes las practican son la fuente primaria de
conocimiento.

Por ello, se privilegia una mirada que comprende el conocimiento situado,
relacional y enraizado de las vivencias cotidianas de las mujeres afrocolombianas del
colectivo. En este sentido, el enfoque decolonial, es una postura epistemolédgica y politica
que atraviesa todas las fases del proceso investigativos y sus principales postulados como
es la reivindicacion de los saberes situados y pluriversales que, en concordancia con las
epistemologias del Sur, destacan que no hay una tnica forma valida de conocer, sino
multiples epistemologias que emergen de contextos culturales, historicos y territoriales
diversos. En términos de Mignolo (2010), “la descolonizacion del saber implica romper
con las epistemologias hegemonicas heredadas de la Modernidad y 1la modernizacion, y
reanudar las précticas de conocimiento locales” (p. 25).

En esta investigacion, ademads, se busco analizar los significados que las mujeres

que el colectivo La Comadre le atribuyen a sus tradiciones culturales y a los procesos de

¢ La metonimia es una figura retorica o literaria por la cual se designa un concepto con el nombre de otro
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transmision de saberes. Lo anterior, entonces, supone considerar que los sujetos en su
capacidad construir, reflexionar y transformar su realidad, participan activamente del
proceso de investigacion.

Como plantea Boaventura de Sousa Santos (2009), “la epistemologia del Sur es un
proyecto que tiene como objetivo la justicia cognitiva: ampliar el canon de lo que cuenta
como conocimiento legitimo, abriendo espacio a saberes que han sido sistematicamente
silenciados” (p. 16). En coherencia con este planteamiento, el proceso investigativo se
construyo desde el respeto por los saberes ancestrales y cotidianos del colectivo,
reconociendo su papel activo en la preservacion y transmision de la tradicion.

En esa medida, se buscé que el proceso investigativo no solo respondiera a las
necesidades e intereses de la comunidad, sino que sus voces fueran reconocidas como
productoras legitimas de conocimiento (Fals Borda, 1991; Restrepo, 2013). Por lo
anterior, la investigacion se plante6 como un proceso dialdgico y colaborativo, en el que
las experiencias, sentires y reflexiones de las mujeres del colectivo fueron fundamentales.
La transmision de saberes y las practicas culturales fueron comprendidas como parte de
una memoria viva y situada, que se transmite generacionalmente no solo mediante
discursos, sino también a través del cuerpo, los afectos y la practica cotidiana (Cusicanqui,
2010).

Siguiendo estas posturas, la investigacion priorizé la preservacion de las
tradiciones culturales que las mujeres del colectivo consideran relevantes y la elaboracion
conjunta de un libro. Esto Gltimo, méas que como un producto final de la investigacion,

sino como un ejercicio de memoria y de afirmacion identitaria que, segiin Infante parte del
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principio de construir
nuevos procesos de produccion y de valoracion de conocimientos validos,
cientificos y no cientificos y de nuevas relaciones entre diferentes tipos de
conocimiento a partir de las practicas de las clases y grupos sociales que han
sufrido de manera sistematica, las injustas desigualdades y las discriminaciones

causadas por el capitalismo y el colonialismo (Infante, 2013, p.406)

A lo largo del trabajo se privilegi6 el didlogo horizontal y la escucha activa, de tal
modo que, ademas de recuperar los saberes tradicionales, fuese posible conocer a la
comunidad y establecer una relacion de afecto y confianza en la que cada realidad fuera
entendida y valorada. De ese modo se abre la posibilidad de dialogar con las comunidades
generando un desplazamiento epistémico en el que las comunidades son portadoras de
saberes validos, complejos y relacionales.

Teniendo en cuenta las premisas enunciadas, a construir con la comunidad una ruta
metodologica flexible que se fuese adaptando a las posibilidades e intereses colectivos. Es
decir, como un proceso ético-politico y epistemologico que se tejid colectivamente desde
el territorio, con las personas, dialogando con sus saberes. Por tal razon no fue posible
aferrarse a métodos predeterminados ni de esquemas rigidos, sino que se configuraron en
la interaccion con el colectivo y sus formas propias de saber y hacer.

En este marco, la ruta metodologica no se contempld como una linea recta sino,
siguiendo a Garcés, et al. (2021), como un entramado de experiencias, metaforas,
encuentros, tensiones y aprendizajes mediante las que se recrea el conocimiento en la vida

misma y no como un producto externo a las comunidades.
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En coherencia con los principios de las Epistemologias del Sur, el proceso de
construccion de saberes se desarrollo a través de formas de encuentro colectivo y de
escucha situada, que permitieron el didlogo respetuoso con las voces, experiencias y
memorias de las participantes. Se privilegiaron estrategias metodologicas que emergen del
territorio y la relacionalidad, comprendidas no como técnicas neutras sino como caminos
de co-creacion y tejido de saberes.

A continuacion, se relacionan los caminos de acercamiento al saber (técnicas) y la
forma situada que utilizamos para recolectar la experiencia (instrumento), posibilitando a
su vez el cumplimiento de los objetivos del proyecto, en especial los referidos a
caracterizar algunas de las tradiciones culturales afrocolombianas y analizar el sentido de
la Tradicion Cultural para las mujeres del Colectivo la Comadre-Giron.

Circulo de la palabra

Se organizaron encuentros colectivos en los que las participantes dialogaron sobre
sus experiencias culturales, compartieron recuerdos y reflexionaron sobre los desafios
actuales para la transmision de saberes. Estos espacios fomentaron la circulacion de la
palabra, la resignificacion colectiva de relatos y la reconstruccion de memorias. Para
acompafiar estos encuentros, se disefaron mapas de preguntas (ver anexo 1) para
movilizar para la conversacion. Estos mapas son esquemas tematicos que organizan
preguntas abiertas en torno a ejes como la memoria, las practicas culturales y los saberes
compartidos. Su funcién fue orientar el didlogo sin imponer una ruta fija, facilitando que
las participantes conectaran sus experiencias personales con reflexiones colectivas.

Mirandonos
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Se llevé a cabo un ejercicio de presencia activa en los espacios cotidianos de la
comunidad, a través de lo que en la investigacion clasica se nombra como observacion
participante. En esta investigacion, se asumio como un acompaiamiento situado, guiado
por el respeto, la escucha y el vinculo. El registro de estas experiencias se realizd
mediante un cuaderno de campo vivencial (ver anexo 2), que mas que consignar datos,
recogié impresiones, gestos, emociones y afectos involucrados.

Tejiendo saberes

Se disefiaron dos espacios creativos y dindmicos en los que se activaron practicas
culturales en relacion con el uso de plantas medicinales. Alli, fue posible expresar los
saberes no solo a través del lenguaje verbal, sino mediante el cuerpo, el dibujo y los
objetos. Este tipo de actividad fortalecio los vinculos comunitarios y permiti6é observar
coémo se enseflan las tradiciones en la practica.

Para este espacio la comunidad construyd unos tableros colaborativos (ver anexo
3.1) y un cuadro colectivo de preguntas sobre plantas medicinales (Ver anexo 3.2).

Comprendiendo(nos)

Este espacio permitié conocernos y comprendernos con las mujeres del colectivo.
Fue posible reconstruir historias de vida, trayectorias culturales y sentidos de practicas
como la danza, la musica, el liderazgo y la vida espiritual. Se realizaron didlogos de
manera individual, guiados por un espiral de preguntas (ver anexo 4), favoreciendo un
espacio intimo y reflexivo. Estos didlogos se guiaron por temas previamente definidos,
pero con apertura a los énfasis de cada participante.

En este espacio surgieron tres tipos de preguntas, a saber, de caracterizacion,
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significado, exploracion y profundizacion de relatos. Las primeras, orientadas a conocer
asuntos como la edad, el lugar de proveniencia, hace cuanto tiempo se radicaron en Girdn,
con quién vivian, entre otras. Las segundas, buscaron indagar por el significado explicito
que tenia para cada mujer la tradicion y la transmision intergeneracional de las mismas,
por ejemplo, ;qué es para ti la tradicion cultural?, ;en tus palabras como definirias la
tradicion cultural? Las terceras, buscaron conversar sobre sus experiencias relacionadas
con la practica de las tradiciones culturales, apelar a su memoria, a los recuerdos
familiares y a las vivencias colectivas ¢En tu casa practicaban alguna tradicion?, ;cémo
recuerdas tu lugar de origen?, ;quién y como aprendiste a cocinar, bailar, tejer...?, ;como
comenzaste a identificarte como afrocolombiana?

La informaciéon de comprendiendo(nos) y mirando (nos) se analizé mediante una
estrategia de andlisis tematico (Braun & Clark, 2006), que permitio identificar categorias
emergentes a partir de la sistematizacion de las narrativas y registros (ver anexo 5.1 y 5.2).
El andlisis se realizo en didlogo constante con las participantes, generando espacios de
retroalimentacion y reflexion conjunta sobre los sentidos construidos.

Para este analisis fue necesario realizar un proceso de transcripcion de cada una de
las conversaciones llevadas a cabo, asi como una organizacion de la informacion
recolectada en los talleres realizados. Ello, ademas de facilitar la organizacion de la
informacion en una matriz, permitié hacer una relectura que permitiera encontrar
conexiones, repeticiones, continuidades y discontinuidades entre los relatos de las
diferentes personas con las que se compartid. Este proceso buscé mantener la riqueza

contextual de las voces, evitando extraer testimonios fuera de sus tramas culturales y
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afectivas. Por tal motivo, el analisis también se establecié como un ejercicio de
interpretacion conjunta.

Co-creando

En el marco de esta investigacion y atendiendo a un compromiso con el colectivo
La Comadre, se ha co-creado un libro (ver anexo 6) que permite dar a conocer las
tradiciones de estas mujeres reconociendo sus lugares de origen y las particularidades de
cada uno. Alli, entre otras cosas, se presentan las tradiciones culturales de las mujeres del
Colectivo, la diversidad cultural y, como eje central, el uso de plantas medicinales.

Por lo anterior, esta construccion apeld a la co-creacion, inscrita en un paradigma
participativo que busca desdibujar las jerarquias tradicionales entre investigador y
participante. Desde este enfoque las imdgenes, objetos o narrativas no son simplemente
recolectadas, sino creadas conjuntamente con las personas involucradas, es decir, cada una
de las mujeres participantes, quienes son reconocidas como agentes activos en la
produccion de conocimiento. Este tipo de précticas “implican a los participantes en todas
las fases del proceso de investigacion: el disefio, el trabajo de campo, el analisis y la
divulgacion” (Mannay, 2017, p. 15), promoviendo un sentido de corresponsabilidad ética
y epistémica.

Para el andlisis de la informacion recolectada en este momento de la investigacion,
se hizo uso de la Teoria de autor. Desde alli se posibilito otorgar a cada imagen o
narracion la intencion de sus creadoras, o sea, las comadres de Giron. Este enfoque situa al
autor como el eje interpretativo, en tanto que sus motivaciones, contextos y subjetividades

orientan la lectura de la informacion. De este modo, “el aspecto mas relevante de una
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imagen es aquello que el creador de la imagen pretendia comunicar” (Mannay, 2017, p.
123), lo que evita interpretaciones impuestas o reduccionistas.

En lo que a consideraciones éticas se refiere, el trabajo se desarrollo respetando los
principios de consentimiento informado, confidencialidad y reciprocidad. En linea con el
enfoque participativo, se reconocio la autoria colectiva del conocimiento generado,
promoviendo la devolucion de resultados en formatos accesibles para las comunidades
participantes.

Asi también, en aras de respetar los derechos de autor y dar un adecuado
tratamiento a las fuentes bibliograficas, es importante mencionar que se hace uso de las
normas APA en su séptima edicion. Del mismo modo, es importante aclarar que se hizo
uso responsable de [A para bisqueda en bases de datos, sugerencias de palabras clave y
operadores booleanos, asi como para revisiones sintacticas esporadicas y la transcripcion
de los audios de los espacios de encuentro que fueron grabados en audio.

La investigacion fue también un ejercicio de cuidado y respeto por los saberes
ancestrales, entendiendo que preservar las tradiciones implica también defender los

territorios y las formas de vida que les dan sentido.

HALLAZGOS, CONCLUSIONES Y REFLEXIONES
A lo largo del proceso investigativo, los espacios creados junto a las mujeres del
Colectivo La Comadre-Girdn se convirtieron en territorios afectivos, epistémicos y
politicos para el reconocimiento y reconstruccion de saberes. Lejos de concebirse como

técnicas de recoleccion de informacion, los momentos denominados Circulo de la palabra,
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Mirandonos, Tejiendo saberes y Comprendiendo(nos) permitieron abrir un dialogo
horizontal entre las voces, los cuerpos y las memorias de las mujeres, dando lugar a una
produccioén colectiva de conocimiento, en la que se exalta las voces que han sido
histéricamente marginadas. En cada uno de estos espacios emergieron hallazgos que
revelan como las tradiciones culturales, la afrocolombianidad, la resistencia y la memoria
se entrelazan en la vida cotidiana de estas mujeres.

En primer lugar, el Circulo de la palabra fue el espacio inicial donde afloraron las
memorias mas intimas y profundas. Alli, la oralidad se consolidé como medio de
transmision ancestral y una herramienta politica de resistencia. Las mujeres compartieron
sus relaciones desde un lugar de confianza, lo que permitié observar cémo la palabra
hablada actia como archivo viviente, capaz de activar la memoria individual y colectiva.
Asi, no se trat6é simplemente de contar lo vivido, sino de reescribir la historia desde la
propia voz. Estas narraciones no respondian a una logica cronoldgica ni a una expectativa
académica externa; por el contrario, surgieron como una forma de dignificar la
experiencia y disputar los silencios impuestos por el conflicto armado, el racismo y el
sexismo. Ademads, en este espacio se hizo evidente que el cuerpo también es un archivo:
los silencios, los gestos y las pausas dijeron tanto como las palabras. Desde alli, se
reconoce que el cuerpo es tanto territorio de inscripcion de la violencia como espacio para
la sanacion y la re-existencia.

En segundo lugar, el espacio Mirandonos, centrado en el reconocimiento
individual y colectivo, permiti6 explorar la construccion de la identidad afrocolombiana

desde una perspectiva situada. A través del intercambio entre mujeres provenientes de
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diversos territorios, surgié la comprension de que la identidad no es una categoria fija ni
esencialista, sino una construccion relacional en la que los sujetos van construyendo
sentidos de pertenencia y reconocimiento de si mismos y de los otros.

La identidad est4 profundamente influenciada por la relacion que las mujeres han
tejido con sus territorios, con sus historias de vida y con sus tradiciones, pero también por
el racismo estructural, el desarraigo territorial y la historia del conflicto armado. Estos
elementos, en particular, contribuyen a la construccion de la identidad, ya que ofrecen un
marco simbolico y afectivo, es decir, un conjunto de valores, significados, creencias y
practicas compartidas, que le dan sentido a la realidad. La forma en que cada mujer se
identifica esta profundamente marcada por las tradiciones que cada una recuerda, vive,
transforma o, incluso, resiste.

En relacion con la identidad, llam6 especialmente la atencion que la
autoidentificacion como mujer afrocolombiana fue, en muchos casos, un proceso tardio,
mediado por experiencias de exclusion y silenciamiento. No fue el Estado, la escuela o los
medios quienes promovieron dicho reconocimiento, sino espacios comunitarios como La
Comadre.

De este modo, el colectivo se configuré como un espejo de memoria compartida,
en el que la mirada de las otras valido lo propio. Este reconocimiento mutuo resignifico la
negritud, no como estigma, sino como raiz y herencia. A lo anterior se suma que, en este
proceso, también fueron cuestionados los estdndares de belleza eurocentrados, las
representaciones coloniales del cuerpo afro, més recientemente estereotipados con el

mercado y la cultura de consumo, lo cual permiti6 la afirmacioén de una identidad
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reconstruida desde el cuerpo y la espiritualidad.

En tercer lugar, el espacio Tejiendo saberes permitié dar forma material, sensorial
y simbolica a las tradiciones culturales compartidas. A través del trabajo colectivo con
plantas medicinales, practicas gastrondmicas, cantos, danzas y trenzado, se hizo evidente
que la tradicion no es una herencia inerte, sino una practica viva en recreacion
permanente.

A diferencia de lo que plantean los discursos exotizantes, los saberes no se
transmiten como recetas fijas, sino como relatos encarnados, como practicas que se hacen
mientras se cuentan, se sienten y se comparten. En consecuencia, quedé claro que el
conocimiento ancestral se conserva y transforma mediante la recreacion situada.

Las mujeres reescriben sus tradiciones desde el contexto urbano que consideran
ajeno a sus raices y desde las carencias econdmicas, pero también desde sus propios
deseos de sanar, cuidar y resistir. Un hallazgo clave aqui fue la aparicion de la comunidad
como nuevo espacio de filiacion cultural. En ausencia de madres o abuelas que transmiten
saberes —debido al desplazamiento forzado y la ruptura territorial—, son las compafieras
del colectivo quienes asumen ese rol, tejiendo una red de aprendizaje intergeneracional
basada en el afecto, la confianza y el reconocimiento politico.

Ademés, este espacio evidencia el valor epistémico de la diversidad territorial.
Lejos de generar tensiones, las diferencias de procedencia —Pacifico y Caribe—
enriquecieron el repertorio simbolico del colectivo. Por ejemplo, una misma planta
medicinal puede tener distintos nombres y usos segln la region, lo cual dio lugar a

didlogos interculturales dentro del grupo. Este hallazgo confirma que la
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afrocolombianidad no debe ser comprendida desde una unica narrativa homogénea, sino
como una ecologia de saberes multiples, historicos y situados. En este mismo sentido, fue
notorio que el acto de ensefiar lo propio —una receta, un canto, un gesto cotidiano— se
vivencid no como una practica utilitaria, sino como una afirmacion de identidad. Asi, la
transmision de saberes se convierte en un acto de resistencia politica y epistémica frente al
olvido, al extractivismo cultural y a la precarizacion del conocimiento comunitario.

En cuarto lugar, el espacio Comprendiendo(nos) abrid paso a un ejercicio colectivo
de interpretacion critica sobre los sentidos atribuidos a las practicas compartidas. Aqui, las
mujeres afirmaron que sus saberes han sido histéricamente excluidos por los sistemas
escolares, las instituciones estatales y los marcos cientificos dominantes. Este hallazgo
evidencia la persistencia del racismo epistémico, el cual invisibiliza o subvalora los
conocimientos ancestrales afrocolombianos. Las tradiciones culturales, tienen una
profundidad historica, espiritual y politica vinculada a la cosmovision de cada comunidad.
No son solo costumbres heredadas, sino recuerdos vivos que permiten reconocerse en la
historia y en el presente compartido. Desde esa perspectiva, las tradiciones se configuran
como formas simbolicas que se manifiestan en formas concretas de ser y hacer de cada
comunidad, que le son propias de su identidad.

Las mujeres del colectivo afirman que sus practicas no pueden seguir siendo
reducidas a expresiones folcloricas o decorativas. Por el contrario, sus cocinas, sus
plantas, sus cantos y sus tejidos son formas de pensamiento, de resistencia y de cuidado.
Es su forma de demostrar y reafirmar su existencia como, entre otras cosas, mujeres afro,

madres, hijas, sabedoras y comadres.
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De manera complementaria, fue posible identificar que muchas de las practicas del
colectivo, aun sin ser nombradas explicitamente como politicas, constituyen formas
cotidianas de accion transformadora. Acciones como organizar un circulo de palabra,
tener su propio emprendimiento de ropa interior, tejer, peinar a otras, preparar una
infusion o entonar un canto espiritual representan estrategias de resistencia frente a la
logica colonial, productivista e individualista del mundo moderno. En este sentido, las
tradiciones no son Unicamente vehiculos de transmision cultural, sino territorios
simbolicos en los que, se disputan sentidos sobre la vida, la justicia y la dignidad. Como
resultado, el espacio Comprendiendo(nos) visibilizo la agencia politica y epistémica de las
mujeres del colectivo, quienes no esperan ser interpretadas desde afuera, sino que
producen conocimiento desde sus propios marcos simbolicos, afectivos y territoriales.

Como se puede notar, los hallazgos presentados muestran que las mujeres de La
Comadre-Giro6n estan gestando un proceso de recuperacion, reactivacion y circulacion de
saberes desde abajo, desde lo cotidiano y desde el cuidado colectivo. Sus palabras, gestos,
précticas y silencios configuran una trama epistémica que interpela las jerarquias
coloniales del saber, que reclama reconocimiento.

En atencion a lo anterior, parte del trabajo de investigacion se encaminé a apoyar
la preservacion de las tradiciones culturales, contadas desde sus experiencias de vida. Esto
llevé a la co-creacion de un libro llamado “Voces que brotan de la tierra” (ver anexo 6),
que contiene los hallazgos de la investigacion de manera ampliada, fue desarrollado en
dos momentos: (i) las tradiciones culturales contadas por las voces de mujeres que

compartieron sus saberes. Alli, respetando las diferencias regionales, se hace un recuento




81

de las tradiciones gastronoémicas, artisticas y espirituales, entiendo que estas tienen
particularidades y significados que obedecen a las formas de ser y pensar de cada
comunidad. Parte fundamental de este apartado, fue contar qué significa la identidad para
estas mujeres y como se expresa en cada tradicion e historia vivida y contada. Y (ii) la
construccion de un herbario en el que se recoge el saber ancestral sobre el uso de plantas
medicinales para curar el cuerpo y alivianar el espiritu.

Este ejercicio de co-creacion implicod un reto metodoldgico no sdlo porque era
necesario recolectar informacion que fuese pertinente y acotada con los objetivos del
trabajo de investigacion -propuestos de manera conjunta con la comunidad- sino porque se
requeria que se recogieran genuinamente las voces de las mujeres del colectivo. De alli
que se haya apostado a la co-creacion como posibilidad de transformar las metodologias y
desafiar los marcos tradicionales de autoria, propiedad y legitimidad del saber, abriendo
paso a formas de produccion mas horizontales, sensibles y contextualmente situadas.

A lo anterior, se suman las responsabilidades éticas y politicas que requieren un
ejercicio de orden participativo-horizontal. Sin embargo, plantear y llevar a cabo la
investigacion teniendo como horizontes la decolonialidad y las Epistemologias del Sur,
permitio desarrollar el trabajo de investigacion de manera consciente, critica y autocritica,
reconociendo que los imaginarios se desdibujan en la préctica y no por ello dejan de ser
lugares llenos de valor y riqueza comunitaria.

Conclusiones

Los hallazgos obtenidos a lo largo de esta investigacion evidencian que las

précticas culturales del colectivo La Comadre-Gir6n no solo son expresiones simbdlicas o
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recreativas, sino formas activas de resistencia politica, de construccion de identidad y de
produccion de conocimiento situado. En otras palabras, las tradiciones que habitan en
estas mujeres afrocolombianas son mas que costumbres heredadas: se convierten en
dispositivos sociales, afectivos y epistémicos que les permiten sobrevivir, sanar, narrarse y
habitar el mundo con dignidad. Desde este lugar, las categorias de afrocolombianidad,
memoria y tradicion se entrelazan, no como conceptos abstractos, sino como practicas
encarnadas en lo cotidiano. A partir de estas consideraciones, concluimos lo siguiente:

En primer lugar, la racializacion opera como un dispositivo histdrico de
inferiorizacion, que no solo afecta las posibilidades de acceso a derechos o representacion
institucional, sino que también marca profundamente el acceso a la condicidon de sujeto
epistémico. La experiencia de las mujeres de La Comadre muestra que la racialidad no es
solo una categoria fenotipica, sino un régimen de sentido que ha deslegitimado sus formas
de saber, sentir y narrar. La colonizacion no se limita a un proceso politico-territorial, sino
que se sedimenta en el cuerpo, en el lenguaje, en la historia y en la memoria. Desde este
enfoque, es posible afirmar que la palabra, el gesto, el canto, la planta y el trenzado son
formas contrahegemonicas de produccion de conocimiento que resisten al proyecto
moderno-colonial de la cultura dominante.

Bajo ese horizonte, se comprende que no existe una cultura "inferior" y otra
"universal", sino relaciones jerarquicas de poder que han clasificado lo cultural segun
parametros eurocéntricos, masculinos, blancos y letrados. Esta investigacion, al ubicar
como centro las voces de las mujeres afrodescendientes desplazadas, desdibuja la idea de

que el saber es patrimonio exclusivo de la academia o de las instituciones cientificas. Las
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sesiones desarrolladas —Circulo de la palabra, Mirandonos, Tejiendo saberes y
Comprendiendo(nos)— demuestran que los espacios comunitarios son también lugares de
reflexion, de analisis colectivo, de critica. Entonces, son lugares donde se construye el
mundo.

Asi también, los relatos y saberes compartidos permitieron entender que la
identidad afrocolombiana no puede ser entendida como una categoria fija o esencialista,
sino como una construccion relacional, situada y en permanente transformacion. Es decir
que la identidad cultural es un proceso continuo de negociacion entre el pasado y el
presente, entre la memoria y el contexto actual, entre la experiencia personal y la
pertenencia colectiva. Las mujeres de La Comadre representan la multiplicidad de
trayectorias, experiencias y sentidos que se entretejen en lo cotidiano. Ser afrocolombiana,
en sus voces, no es una condicion estatica, sino una forma situada de resistir, recordar, re-
existir y sanar.

Contrario a una vision esencialista o folklorizante, como se encontré a lo largo del
trabajo de investigacion, evidencia que ser afrocolombiana no responde a una identidad
unica, homogénea ni inmutable, sino a una constelacion de experiencias, memorias,
estéticas y practicas que varian segln el territorio, la clase, el género, el ciclo vital, la
trayectoria migratoria y la relacion con las raices. Las mujeres del colectivo La Comadre
no representan una sola forma de ser afro, sino multiples modos de habitar lo afro desde
contextos y lenguajes diversos. Esta pluralidad tiene que ver con la identidad cultural
como una articulacion, un proceso dindmico que no remite a una esencia, sino a una

posicion. Lo afro, entonces, no es un punto de origen fijo, sino una red de sentidos en
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disputa. Reivindicar esta diversidad permite derrotar los estereotipos que reducen lo afro a
lo exdtico, lo marginal o lo uniforme, y abre paso a un reconocimiento mas amplio,
interseccional y situado.

De este modo, esta experiencia de investigacion remarca la necesidad de romper
con las imagenes fijas que la sociedad impone sobre lo afro. No hay una sola forma de ser
mujer afro. Cada mujer del colectivo es distinta: algunas bailan, otras cocinan, otras sanan
con plantas o narran desde la palabra. Cada una, con su historia y su talento, representa
una forma legitima de habitar lo afro. La diversidad desdibuja la idea de los
determinismos, no hay uniexpresiones ni verdades univocas. Hay multiples experiencias
de lo que es ser mujer afrocolombiana, cada una atravesada por unos afectos, unos
territorios, unas historias y unas condiciones sociales.

Asi, reafirmamos que la tradicion y la identidad son conceptos en movimiento, que
cobran sentido en contextos especificos, no son elementos fijos, se transforman con el
tiempo, con los vinculos que tejemos y con las decisiones que tomamos. Cada mujer
expreso, a su manera, elementos de identidad que se relacionan con sus caracteristicas
fisicas, valores, creencias, y formas de ver el mundo. Desde este horizonte, hablar de
tradicion no es solo hablar del pasado, sino de la forma en que cada mujer, desde su
diversidad, se reconoce, se resignifica y se proyecta en el mundo, tanto en lo individual
como en lo colectivo.

Es asi que la diversidad, lejos de ser una debilidad, es la fuerza del colectivo. En la
variedad de acentos, rostros, saberes y sentires se construye un espacio en el que lo afro se

reconoce como multiple, cambiante y profundamente creativo. La identidad
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afrocolombiana de las comadres rompe con las versiones reduccionistas; no puede ser
reducida a un molde, se nutre de la experiencia, del entorno, de la historia familiar y del
deseo de cada quien de vincularse —o no— con ciertas practicas.

De ese modo, el colectivo La Comadre-Gir6n se convierte en un espacio de
contencion, reconstruccion y aprendizaje no solo de las tradiciones, sino de la vida misma.
Es un lugar donde las diferencias regionales no son barreras, sino fuentes de saber
compartido. Alli, las mujeres son maestras y aprendices a la vez; el conocimiento no se
impone, se ofrece y se cuida con amor y respeto.

El colectivo funciona como un puente para quienes se han alejado de sus raices,
permitiendo el reencuentro con ellas de forma libre, sin exigencias. Es un lugar que valora
la diferencia, que reconoce el derecho a ser distinta, y que acoge con ternura cada historia,
cada practica, cada voz. En este sentido, todas las tradiciones compartidas —sin jerarquias
ni clasificaciones— son valiosas porque representan procesos de vida y resistencia.

En segundo lugar, otra conclusion que emerge con fuerza es que las formas de ser
afrodescendientes no estan exclusivamente ancladas al territorio rural o a los paisajes del
Pacifico o el Caribe, como suele fijarse desde el discurso institucional o mediatico. Las
mujeres del colectivo viven la afrocolombianidad desde entornos urbanos, desde la
experiencia del desplazamiento, desde el contacto intercultural. Reconocer al afro en la
ciudad también implica resistir la despolitizacion de la cultura, recuperar la memoria a
pesar del desarraigo y construir comunidad en contextos marcados por la exclusion.

Esta vivencia urbana de lo afro visibiliza nuevas territorialidades simbolicas donde

la identidad se fortalece, no desde la nostalgia del origen, sino desde la afirmacion de la
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presencia, la palabra y el derecho a ser desde cualquier lugar.

Del mismo modo, esta investigacion ha reafirmado que la memoria ancestral no es
una acumulacion de hechos pasados, sino una fuerza activa que estructura el presente y
orienta el futuro. La memoria, se transmite en la oralidad, el cuerpo, los gestos, los saberes
medicinales, los cantos espirituales, las practicas alimentarias y el cuidado colectivo. Las
mujeres del Colectivo han heredado memorias no siempre en forma de relatos explicitos,
sino como intuiciones, conocimientos encarnados y vinculos afectivos. Esto se alinea con
que la memoria es una practica social que se actualiza en el presente a través de la
experiencia, la performatividad y la transmision intergeneracional.

Otra conclusion tiene que ver con que algunas mujeres del colectivo mantienen un
fuerte arraigo a sus practicas culturales y buscan transmitirlas a las nuevas generaciones
como una forma de preservar la memoria y el legado de sus ancestros. Para ellas, la
tradicion es guia, orgullo, herencia y resistencia.

Sin embargo, también hay quienes han vivido un distanciamiento respecto a esas
tradiciones, ya sea por decision personal o por las circunstancias de vida como la crianza,
la migracidn o la falta de transmision intergeneracional. Algunas mujeres, aunque se
reconocen como afrodescendientes, no crecieron vinculadas a practicas tradicionales o
incluso decidieron alejarse de ellas. Este alejamiento no debe interpretarse como falta de
identidad, sino como una manifestacion de contextos sociales e histdoricos que han
dificultado la conexidn con los saberes ancestrales.

La migracion, que casi siempre se da de manera forzada e injusta, ha generado

procesos de desterritorializacion que afectan directamente la practica y transmision de las
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tradiciones. Algunas mujeres relataron que, al llegar a estos nuevos espacios, sus
costumbres eran vistas con extrafieza, lo que provoco que dejaran de practicarlas. Con el
tiempo, muchas de estas practicas no fueron olvidadas, pero si se fueron diluyendo y sus
hijas e hijos crecieron sin el vinculo con ese legado.

A pesar de ello, no se puede generalizar ni responsabilizar a las nuevas
generaciones de la pérdida cultural. Por el contrario, encontramos jovenes orgullosos de
sus raices afrocolombianas y deseosos de reconectar con sus tradiciones, resignificarlas y
representarlas con dignidad. Se desdibuja, entonces, la idea de que son los jovenes quienes
se alejan de sus raices y, mas bien, se exalta el lugar que tiene la familia y la comunidad
en la transmision y preservacion de sus tradiciones.

En cuarto lugar, otra conclusion relevante es que el uso de las plantas medicinales
no puede ser comprendido de forma aislada, sino como parte de un entramado que vincula
cuerpo, territorio y espiritualidad. Para las mujeres del colectivo, el conocimiento sobre
las plantas esté ligado a practicas de sanacion integral, en las que el cuerpo fisico, el
animo, la historia familiar y la conexion con los ancestros se entrelazan. Las plantas no
solo curan dolencias fisicas: limpian energias, acompafian duelos, protegen el hogar,
preparan nacimientos, cierran ciclos. Asi, el saber ancestral en torno a lo vegetal forma
parte de una cosmologia relacional en la que la salud es entendida como equilibrio entre
multiples dimensiones de la existencia.

Son las mujeres madres, abuelas, tias, comadres, quienes historicamente han
sostenido y transmitido el saber relacionado con las plantas medicinales dentro de las

comunidades afrodescendientes. Este conocimiento ha sido acumulado, practicado y
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ensefado de manera oral, gestual y afectiva, sin necesidad de manuales ni formalizacion
académica. A pesar de ello, dicho saber ha sido histéricamente subvalorado por la ciencia
eurocéntrica y la academia no critica, lo que refleja una jerarquia epistémica de género,
raza y clase. Reconocer a las mujeres como guardianas de la medicina ancestral implica
una reparacion simbolica, pero también una oportunidad politica para integrar estos
saberes en sistemas de salud interculturales.

En general, la investigacion permite concluir que existe una urgencia de validar
institucionalmente estos saberes, no s6lo como expresiones culturales, sino como formas
de conocimiento legitimo, complejo y situado. Esto implica ir més all4 del reconocimiento
simbdlico para construir politicas publicas, estrategias educativas y plataformas culturales
que no instrumentalicen las tradiciones, sino que las protejan, las financien y las respeten
como parte del patrimonio vivo de la nacién. Requiere también desmontar las logicas del
extractivismo cultural, que muchas veces se apropian de estos saberes sin devolver nada a
las comunidades que los sostienen.

Reflexiones

Los hallazgos y conclusiones presentados anteriormente nos pusieron de
manifiesto algunas reflexiones que atraviesan el ejercicio investigativo que dejan abierta
la puerta para continuar generando espacios de construccion colectiva y situada de
conocimiento. Dichas reflexiones se presentan a continuacion:

Las investigaciones son procesos no lineales, tienen altos y bajos que son -
posiblemente- naturales a un ejercicio que demanda no solo la puesta en practica de

conocimientos académicos, academicistas, técnicos y tedricos. Dada su naturaleza, esta
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clase de procesos implica asumir y poner en juego posturas €ticas y politicas sobre el
trabajo con comunidades. Desde alli es necesario reconocer que en los procesos de
construccion de conocimiento hay desigualdades y relaciones de poder que pueden
cuestionarse y transformarse. Por ello, el trabajo mancomunado entre la academia y las
comunidades puede articularse desde la construccion colectiva de sentidos, practicas y
realidades.

El trabajo con las comunidades, por cierto, debe ser realmente compartido pues no
es el investigador quien ilumina a las comunidades. Se trata de todo lo contrario, no hay
una version iluminista de los hechos en los que alguien saca de la oscuridad a otro y le
hace ver la luz univoca de la ciencia y la razon. Especialmente cuando se trata de
investigaciones que pretenden conversar y presentar un pequefio apartado de la realidad
social, es necesario que no se impongan comprensiones o creencias. Construir un trabajo
CON y PARA la comunidad, significa escucharla y valorar sus conocimientos y sentires,
incluso si estos van en contravia de lo que se esperaba.

De ahi que los trabajos investigativos, como caminos montafiosos, van
desdibujando las expectativas y deseos de quienes investigan. Ahora bien, esto no
significa perder la ilusion, significa dejar el habito de la prefiguracion, de enmoldar todo
lo que vemos -o creemos haber visto-. Esto, por supuesto, tiene que ver con las
posibilidades que abre la autocritica, que para el caso de este ejercicio hizo presencia, por
lo menos, en dos momentos claros el primero, en la reflexion sobre cuéles son los lugares
de enunciacion de cada participante de la investigacion, y como esos lugares estan

profundamente marcados por las historias y los contextos de vida de cada una. En segundo
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lugar, en la capacidad de revisar el ejercicio de investigacion y replantearlo varias veces,
tanto metodologica como epistemologica y politicamente.

Este ejercicio nos lleva a afirmar que el trabajo con las comunidades es necesario
hacerlo desde el respeto y, sobre todo, el agradecimiento. Poder explorar los sentimientos,
las experiencias y los rumbos que han tomado la vida de ciertas personas es un regalo no
frecuente que, sin duda, debe agradecerse y albergarse como el mas grande de los tesoros.

Otro aspecto fundamental que surge de esta investigacion es el reconocimiento de
que las practicas compartidas en los espacios metodologicos se constituyen como formas
de ensefianza no formal donde se construyen aprendizajes colectivos, se resignifican
saberes y se activan procesos de autorreconocimiento. Estas formas de ensefianza-
aprendizaje colectivas no surgen desde la verticalidad y la imposicion, sino desde el
cuidado mutuo, la horizontalidad y el didlogo. Esto invita a pensar que ensefiar desde los
margenes no significa ensefiar desde la carencia, sino desde la potencia critica de quienes
han sido histéricamente excluidos.

Finalmente, es necesario reflexionar sobre el alcance de las investigaciones, mas
que entregar resultados empiricos o tedricos, deben convertirse en un acto de devolucion
ética, politica y afectiva hacia los participantes que la posibilitan. Sus voces, sus gestos,
sus silencios y sus cantos componen una cartografia de saberes que desafia las narrativas
dominantes y nos obliga a repensar qué entendemos sobre asuntos como, por ejemplo,

conocimiento, identidad, tradicidn o cultura.

POTENCIA Y APROPIACION SOCIAL DEL CONOCIMIENTO

Este trabajo no se limita a la produccion de conocimiento desde la academia. Si
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bien puede ser el punto de partida o insumo de consulta para otras investigaciones, la
realizacion de este proyecto aporta a la creacion y apropiacion social del conocimiento. Lo
anterior es posible gracias a que el producto de la investigacion es un libro, pensado como
una herramienta de circulacion.

Asi mismo, esta investigacion aporta al fortalecimiento del Colectivo como
organizacion social, desde el reconocimiento de la importancia de la generacion de
espacios de encuentro, dialogo y reflexion entre la comunidad. Ademas, al documentar y
sistematizar experiencias que surgen al interior de las organizaciones, la investigacion
favorece la proyeccion de acciones colectivas futuras que permitan el encuentro de
intereses culturales y politicos de sus integrantes.

Por ultimo, este trabajo de grado representa un puente entre la academia y las
comunidades. Esto al poner en didlogo los saberes y metodologias construidas desde y con
la comunidad con los marcos tedricos establecidos en la investigacion académica. El
reconocimiento de la capacidad que tienen las comunidades para producir conocimiento
legitimo y necesario para la comprension de las realidades sociales, contribuye a superar
las barreras tradicionales entre universidad y territorios, impulsando relaciones éticas y

transformadoras.
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