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Colonialidad, conocimiento
y diáspora afro-andina:

construyendo etnoeducación e
interculturalidad en la universidad1

Catherine Walsh

En sus varios escritos, Frantz Fanon (1967) pone al intelectual
nativo, al pensador comprometido con la justicia, como es-
pejo para nuestras reflexiones. Al argumentar desde y por un pen-

samiento intelectual que confronta el legado y la persistencia del colo-
nialismo, el racismo y la dominación2 , Fanon intenta romper con el
individualismo y el objetivismo que típicamente ha marcado la produc-
ción intelectual tradicional-occidental, especialmente a nivel universita-
rio; un intelectualismo que se distancia de la realidad y de la especifici-
dad de luchas y de pueblos, incluyendo los procesos propios de estos
pueblos de producir conocimiento.3  Así, y colocando el espejo directa-

1 Este artículo no sólo refleja mi pensamiento individual, sino también el
pensamiento que hemos venido construyendo en forma compartida y
colectiva en el Fondo Documental Afro-Andino de la Universidad
Andina Simón Bolívar, sede Ecuador; un espacio de pensamiento desde
América Latina y la región andina y desde y con los pueblos afros.

2 De esta manera Fanon parte de un posicionamiento, al que Jhon Henry
Arboleda refiere como la especificidad de un lugar de enunciación (Co-
mentarios  en el Segundo Coloquio Nacional de Estudios Afrocolombianos,
Visualizando nuevas Identidades, Territorios y Conocimientos, Popayán,
18-20 marzo 2004).

3 Este uso de la ‘objetividad’, típico de las tendencias modernistas de las
ciencias sociales, tiene el efecto de dividir el sujeto y el objeto de cono-
cimiento. Es decir, intenta negar, controlar o, mejor dicho, ‘disciplinar’
la subjetividad del propio investigador (véase Walsh 2002a).
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mente al frente de cada uno, Fanon nos hace pensar sobre nuestras
propias prácticas intelectuales. Y, simultáneamente, pone el desafío de
construir un intelectualismo distinto, a pensar hacia proyectos intelectuales
que, a la vez, son políticos y éticos. Hacía lo que Mato (2001) llama la
necesidad de pensar con vocación de intervención acerca de transfor-
maciones sociales, y añado yo, transformaciones también de carácter
político y epistémico.

Este artículo parte de ese desafío. Específicamente, toma en consi-
deración tres preguntas centrales:

• ¿Cuál es la relación entre modernidad, colonialidad y conoci-
miento, y cómo esta relación se ha fundado en ideologías y prác-
ticas racializadas que niegan e invisibilizan la producción intelec-
tual afro?

• ¿Qué ofrece la noción de interculturalidad epistémica para desa-
fiar la monocultura del saber?

• ¿Por qué y cómo construir espacios dentro de la universidad que
confronten la geopolítica dominante del conocimiento y forta-
lezcan la construcción de un proyecto o proyectos intelectuales,
políticos y éticos afros a nivel regional-andino, extendiendo así
los procesos etnoeducativos a la universidad?

Modernidad, colonialidad y geopolítica del conocimiento

En los años recientes, resultado de la emergencia y fortalecimiento de
procesos afros dentro de los países de la región, existe una atención cada
vez más grande sobre la producción de conocimientos propios, especial-
mente en torno a lo ancestral, incluyendo el énfasis en la importancia de
resignificar lo ancestral como estrategia de enseñanza y organización,
poniendo en cuestión el discurso oficial (Walsh y García 2002). No obs-
tante, en el mundo académico estos procesos de ‘casa adentro’, como los
llama el intelectual y activista afroesmeraldeño Juan García, no constan

Un ejemplo de este disciplinamiento se encuentra en los argumentos
‘académicos’ que no permiten a los alumnos hacer investigaciones en
sus propias comunidades, por su falta de ‘neutralidad’ y objetividad
frente a ellas. Este supuesto no sólo niega el hecho de que todo inves-
tigador tiene una subjetividad, sino también la importancia y necesidad
que esta subjetividad y el lugar de enunciación de donde parte, sean
claramente declarados y enfrentados.
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como producción de ‘conocimiento intelectual’. Históricamente son sólo
las prácticas intelectuales que han entrado al circuito académico de publi-
cación y difusión las que tienen reconocimiento; las prácticas intelectua-
les afros permanecen al margen de lo que la modernidad ha establecido
como ‘conocimiento’ (leer: académico y occidental).

En su libro Herejes negros, profetas negros. Intelectuales políticos radicales el
caribeño Anthony Bogues (2003) sostiene que las prácticas de los pensa-
dores radicales negros durante los últimos quinientos años han sido, en
gran parte, productos de la modernidad. Es de recordar lo que muchas
veces es leído: “que el gran marco para la emergencia de la modernidad
fue el ascenso de la esclavitud racial, el colonialismo y las nuevas formas
de imperios; que las concepciones de ‘sujetos racionales auto-interesa-
dos’ fueron enraizadas en una antropología de eurocentrismo e iluminis-
mo burgués” (Bogues 2003:2). Y es éste el marco que sigue complicando
la historia del pensamiento y el estudio de los pensadores afros.

Como argumenta el mismo Bogues, en diálogo con el filósofo jamaiquino
Lewis Gordon, el problema descansa en que el pensamiento de los intelec-
tuales afros es únicamente considerado como derivado de la ‘experiencia ne-
gra’ de la esclavitud, el colonialismo, el racismo y otros fenómenos sociales y
por esta razón, desprovisto de un pensamiento serio, original y global. Obvia-
mente, tal posición no toma en cuenta que la misma ‘experiencia negra’ tiene
sus orígenes en los intersticios de la modernidad, frecuentemente sirviendo
como contrapunto a sus reclamos universalistas y progresistas.

En este marco, las ideas de pensadores como Fanon o Du Bois no
son consideradas como intelectualmente originales o independientes;
existen sólo en relación con y como resultado de un sistema de pensa-
miento ya aceptado como ‘universal’; un sistema que tiene un lugar de
origen y un color: la razón blanca de occidente. De hecho, la ‘historia’
del conocimiento está marcada geo-históricamente, geo-políticamente
y geo-culturalmente y, por eso, tiene una relación y forma parte integral
de la construcción y organización del ‘sistema mundo moderno’. Siste-
ma cuyas raíces empezaron en 1492 con el ‘descubrimiento’ de las Amé-
ricas y el inicio de nuevos circuitos comerciales y de humanos, ligados al
desarrollo del capital y el orden imperial cristiano. Al formar parte inte-
gral de esta construcción, el conocimiento, como la economía, está or-
ganizado mediante centros de poder, regiones subalternas y grupos
subordinados (Mignolo, en Walsh 2002b). Y es en esta organización,
que lugar y raza tienen funciones medulares.

Un ejemplo claro de esto se encuentra en el pensamiento del reco-
nocido filósofo Immanuel Kant. Kant argumentó en los siglos XVIII y
XIX que la única ‘raza’ capaz de progreso en las artes y las ciencias era
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la ‘blanca’ europea. Al establecer un cuadro jerárquico basado en la
relación entre naturaleza humana, conocimiento y color de la piel, de
superior a inferior, localizando los ‘rojos’ y ‘negros’ en los peldaños
más bajos, Kant dio al conocimiento tanto un lugar como un color: el
blanco. Además, al hacer una distinción entre la capacidad para ser ‘edu-
cado’ o educarse uno mismo y ‘entrenar’ a alguien, Kant no sólo esta-
bleció y justificó un sistema educativo excluyente, sino que también dio
razón a la coerción física y el castigo corporal para los negros. Según
Kant, a diferencia de las otras ‘razas’:

[Los negros] pueden ser educados pero sólo como sir-
vientes (esclavos), o sea que se permiten ser entrenados
[…] [Para eso] aconseja usar una caña de bambú partida
en vez de un látigo para que el negro sufra mucho dolor
(porque la gruesa piel del negro no recibiría suficiente ago-
nía con un látigo) pero sin morir […] El africano merece
este tipo de ‘entrenamiento’ porque es ‘exclusivamente
haragán’, vago, y propenso a la duda y los celos. El africa-
no es todo eso porque, debido al clima y las razones
antropológicas, carece de ‘verdadero’ carácter (racional y
moral) (citado por Eze 2001:225-226).

Esta ideología racista y racializada también se encuentra en Hegel quien
afirma:

Entre los negros el caso es que la conciencia no llegó aún
ni la intuición de ninguna clase de objetividad, tal como,
por ejemplo, Dios o la Ley, en la cual el hombre está en
relación de su voluntad y tiene la intuición de su esencia
[…] El negro es el hombre como bestia. (citado en Dussel
2001:63).

Hegel no sólo descartó la conciencia y humanidad de los negros, sino
que también negó su subjetividad histórica, argumentando que África
no tenía historia como tal.

Consecuentemente abandonamos África, para no men-
cionarla nunca de nuevo. No es parte del mundo históri-
co; no evidencia el movimiento o el desarrollo histórico
[…] Lo que nosotros propiamente entendemos por Áfri-
ca es algo aislado y sin historia, todavía enlodado en el
espíritu natural, y por lo tanto puede solamente ser locali-
zado en la puerta de entrada de la Historia Universal (cita-
do en Dussel 2001:63).
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Esta perspectiva de Hegel contrasta radicalmente con la realidad que
nos cuenta Manuel Zapata Olivella, una realidad en la que África se
posicionaba en las escalas más altas de la producción intelectual:

En el año 1492, cuando Colón arribó por vez primera a
América, la ciudad de Timbuctú era la capital de Songhai,
uno de los estados más florecientes a orillas del río Níger,
contaba con una universidad donde las matemáticas las
enseñaban sabios y filósofos de Egipto, Arabia y España.
Disponía de una biblioteca donde se guardaban valiosos
documentos históricos, literarios, geográficos, etc., etc.,
etc., escritos en diversidad de idiomas que se pagaban con
oro puro (Zapata Olivella 2002:48).

Construir la noción de una historia y un conocimiento ‘universal’ a par-
tir de la particularidad y localidad blanca europea, dejando fuera a Áfri-
ca pero también a Latinoamérica, y así a los africanos, y a los latinos y
afroamericanos, Kant y Hegel, entre otros, contribuyeron a la clasifica-
ción del planeta de acuerdo con el imaginario moderno/colonial
(Mignolo 2003:73). Es decir, hicieron que historias y conocimientos
‘locales’ (europeos) se establecieran como ‘globales’.

Pero a la vez, y como parte de estas relaciones de poder (constituti-
vas de la modernidad misma), usaron la idea de ‘raza’ como sistema de
clasificación, como ‘operación epistémica’ de los seres humanos en es-
cala de superior a inferior; una categoría epistémica de control, tanto de
conocimientos como de (inter)subjetividades (Mignolo 2003:49). De
hecho existe una clara relación entre esta constitución de la epistemolo-
gía localizada en Occidente, la idea y uso de ‘raza’, y la historia del
capitalismo (Mignolo 2001).

En América Latina este pensamiento eurocéntrico y racista encuen-
tra sus bases en lo que el peruano Aníbal Quijano (2000) llama la
‘colonialidad del poder’. Al establecer en la colonia patrones de poder
basados en una jerarquía racial y en la formación y distribución de iden-
tidades sociales —blancos, mestizos—, borraron las diferencias histó-
ricas de pueblos y nacionalidades, al subsumirlas en las identidades co-
munes y negativas de ‘indios’ y ‘negros’ y a la vez promovieron una
subordinación letrada de estas últimas como gente que no piensa. La
colonialidad del poder instaló una diferencia que no es simplemente
étnica y racial, sino también colonial y epistémica, diferencia que ha
sido constante en los países del área andina.

El mismo Mariátegui, conocido como uno de los pensadores lati-
noamericanos más importantes y progresistas del siglo XX, fue impulsor de
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esta colonialidad que propagó la idea de una jerarquía racial, epistémica y
colonial en torno a los pueblos negros, dando razón a su exclusión social,
cultural, política y económica, como también a su exclusión dentro de la
construcción (teórica, discursiva) de la modernidad:

La contribución del negro que llegó como esclavo pare-
ciera ser menos valiosa y negativa [en comparación con la
del indígena]. El negro trajo consigo su sensualidad, su
superstición y su naturaleza primitiva. No está en condi-
ciones de contribuir a la creación de cultura alguna, sino
de obstruirla por medio de la influencia cruda y viviente
de su barbarie (Mariátegui, citado por García 2001:80).

El pensamiento de Mariátegui y de otros, incluyendo por ejemplo a José
María Arguedas (Perú), Benjamín Carrión (Ecuador), pero también al
cubano Fernando Ortiz4 , es importante porque evidencia que las cons-
trucciones, tanto nacionales como regionales, han sido a espaldas de los
pueblos afros. El enaltecimiento de lo Inca y lo indígena-campesino en
países como Ecuador, Perú y Bolivia, por ejemplo, y desde temprano en
la historia de estas repúblicas, el establecimiento de mecanismos para que
los indígenas pudieran legitimar sus identidades (por medio de héroes,
leyes, etc.), dio un reconocimiento como personas (pero claro es, siempre
dentro del esquema de dominación), que los afros como ‘cosas’ del mer-
cado, nunca tuvieron. Por eso, y como argumentó Nina de Friedemann
“la invisibilidad que como lastre el negro sufría en su dignidad humana e
intelectual desde la colonia quedó así plasmado en el reclamo de un
americanismo [y podemos añadir un ‘andinismo’ —es decir, una región o
área andina—] sin negros” (1992:138).

La colonialidad es la cara oculta de esta modernidad que mantuvo y
mantiene el silencio epistémico sobre los saberes que fueron subalternizados
y rebajados a formas de saber no epistémicos o académicos (Mignolo 2003).
Juan García, conocido como ‘guardián de la tradición’ y el abuelo de los
procesos de las comunidades afroecuatorianas, lo dice claramente: “A mí
siempre me han dicho que mi conocimiento no es conocimiento, mi tierra
no es de nadie, lo que me lleva pensar que no soy persona”.5

4 Aunque los escritos del antropólogo Ortiz han hecho mucho por
visibilizar las prácticas culturales de los afrocubanos, su trabajo tempra-
no reflejó un pensamiento negativo y estereotipado sobre los pueblos
afros: “una raza que bajo muchos aspectos ha conseguido marcar ca-
racterísticamente la mala vida cubana comunicándole sus supersticio-
nes, sus organizaciones, sus lenguajes, sus danzas, etc.” (1917:38).

5 Comentarios en el Seminario “Geopolíticas del conocimiento”, Uni-
versidad Andina Simón Bolívar, Quito, junio de 2001.
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La relación conocimiento-identidad-territorio sigue siendo central en
la vida de las comunidades afros como también en sus procesos
organizativos.6  El mismo Juan García señala: “La tierra es el testigo de lo
que sabes, de lo que tienes, de lo que eres. La tierra es algo más que la
tradición oral, es el testimonio de que la tradición vive”.7  No obstante, el
conocimiento producido con relación a la tierra y la territorialidad no
consta en los libros o el currículo escolar, menos en las universidades.

Al asumir que el conocimiento es uno, se descarta la posibilidad de
distintas formas culturales de producir conocimiento que, en el caso de
los pueblos afros, atraviesa el mismo significado y experiencia tanto de
la territorialidad como de la diáspora africana en toda su heterogenei-
dad, pero no limitada a ellas. De esta manera, la modernidad/colonialidad
ha venido contribuyendo a una exclusión, subalternización e
invisibilización epistémica. Exclusión, subalternización e invisibilización
que son constitutivas de la violencia estructural.

Es así como podemos hablar de la colonialidad del poder, la colonialidad
del saber y también de la colonialidad del ser. Colonialidad que a lo largo de
los años ha promovido silencios cómplices de parte de los productores de
discurso en las instituciones oficiales y académicas (Mosquera, Pardo y
Hoffman 2002: 3). También ha generado prácticas y órdenes de racialización
que, por lo menos en el contexto ecuatoriano, posicionan a los pueblos
afros, tanto como colectivo como individuos y en todas las estructuras e
instituciones de la sociedad, como los ‘últimos otros’.

José Chalá, conocido intelectual y dirigente afroecuatoriano, dice de
esta manera:

Una historia de negación, ocultamiento, minimización,
sumado a esto el racismo que por su parte sirve de justifi-
cativo al propio colonialismo. [Todo] eso aconteció con el
pueblo negro, su historia, su cultura, su esencia de |seres
humanos se ha nutrido permanentemente de relaciones
violentas de negación al derecho de la diversidad, de la
existencia como pueblo (Walsh y García 2002:319).

Esta exclusión y marginalización en términos físicos, territoriales, de dere-
chos, valores y de pensamiento, viene en el caso del Ecuador, no sólo del

6 Véase, por ejemplo,  Grueso, Rosero y Escobar (2001); Mosquera, Par-
do y Hoffman (2002).

7 Seminario “Geopolíticas del conocimiento”, Universidad Andina Simón
Bolívar, Quito, junio de 2001.
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poder blanco-mestizo sino también de algunas tendencias de la hegemonía
indígena. Esto muestra el carácter jerárquico de la diferencia colonial y la
complejidad de su complicidad racial/racista (Walsh y García 2002).

Frente al protagonismo cada vez más fuerte del movimiento indí-
gena ecuatoriano —tanto en el ámbito social como político—, los pue-
blos afros, su existencia y su propia agencia, mantienen un escaso reco-
nocimiento y consideración. En este contexto, los procesos de
racialización y de racismo subjetivo, institucional y epistémico no son
superados sino reconfigurados, llevándonos a pensar en el ‘sentimiento
de no-existencia’ del que habló Fanon (1967), y en la enredada relación
que sigue construyéndose entre modernidad, colonialidad y conocimien-
to, en el caso de los pueblos afros de la región.

Desafiando la monocultura del saber:
la interculturalidad epistémica

En una ponencia presentada en marzo de 2004 en la Universidad Andina
Simón Bolívar,8  Boaventura de Sousa Santos se refirió a la ‘monocultura
del saber’. Es decir, la ignorancia presente en la noción moderna/colo-
nial de una sola cultura de conocimiento, que lleva a desperdiciar la
experiencia social de otros seres y sus conocimientos. Una manera de
confrontar o desafiar esta monocultura podría ser a través de la noción
de lo que yo he llamado la ‘interculturalidad epistémica’.

La interculturalidad, en la forma que hemos venido significándola
en el Ecuador (y a diferencia con los discursos sobre la interculturalidad
en Colombia), no es simplemente una relación entre culturas. Tampoco
es otra palabra para referirse al multiculturalismo, al ‘crisol de culturas’
y a la suma de ‘otras culturas’ a la nación, sociedad o instituciones esta-
blecidas. Es decir, una práctica de incorporación manejada desde arriba
que, casi siempre, tiene intereses que van más allá del reconocimiento
en sí, intereses ligados a lo que varios autores han llamado la nueva
lógica cultural del capitalismo multinacional (Walsh 2002b).

Más bien, la interculturalidad es concebida como un proceso desde la
gente, hacia la construcción de un pensamiento, una práctica política y un
poder social distinto; pensamientos, prácticas y poderes que podemos
denominar ‘otros’, no por ser nuevos o unos más, sino “[…] por ser
conectados a una experiencia histórica común: el colonialismo; y por un
principio epistémico que ha marcado todas sus historias: el horizonte

8 Ponencia en la Universidad Andina Simón Bolívar, Quito, 4 de marzo de
2004.
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colonial de la modernidad” (Mignolo 2003:23). Esta interculturalidad
marca y construye formas distintas de pensar sobre, y actuar con relación
a y en contra de la modernidad/colonialidad y la hegemonía geopolítica
del conocimiento. Es un paradigma de disrupción, pensado por medio
de la praxis política y hacia la construcción de un mundo más justo.

Dentro de los procesos ecuatorianos de la etnoeducación afro (pro-
cesos que encuentran sus bases no en una política de Estado sino en las
comunidades) la interculturalidad es un concepto emergente que referen-
cia procesos comunitarios; la necesidad de reconocer y visibilizar conflic-
tos racializados entre grupos, incluyendo entre indígenas y negros, así
como la necesidad de fortalecer procesos ‘casa adentro’ como precurso-
res de relaciones ‘entre’. El hecho que este fortalecimiento incluya la re-
cuperación y reconstrucción de la memoria y conocimientos colectivos
(García 2003, León 2003), revela la operación de una ‘interculturalización’
epistémica que está ligada a procesos políticos y sociales. Añadir la
interculturalidad a los procesos etnoeducativos es introducir el desafío,
no sólo relacional sino institucional y estructural a ‘lo propio’. Es decir, la
necesidad de trabajar ‘casa adentro’, lo que implica según Juan García,
“despertar el sentido de pertenencia al ser negro […] y retomar un poder
vital para ponernos como en términos de igualdad”.9  En este sentido, lo
que hemos llamado ‘pensamiento cimarrón’10 , al igual que lo que Adolfo
Albán (2004) llama ‘hábitus cimarrón’, refleja muy bien la necesidad de
trabajar ‘casa adentro’, despertando el sentido de pertenencia y constru-
yendo y fortaleciendo prácticas y epistemologías de cuestionamiento, re-
sistencia, reconstrucción y liberación.

Pero también existe la necesidad de trabajar ‘casa afuera’. Esta última
como manera de pensar desde la diferencia hacia la descolonialización,

9 Comentarios en el Taller sobre Etnoeducación, Universidad Andina Simón
Bolívar, Quito, 22 de febrero de  2001.

10 Este concepto de ‘pensamiento cimarrón’ es similar a la noción de Rafael
Pereachalá de una ‘epistemología cimarrona’ (Comentarios en  el Segun-
do Coloquio Nacional de Estudios Afrocolombianos, Popayán, 18-20 de
marzo 2004).  Nuestro uso de ‘cimarrón’ no hace referencia a algo fugiti-
vo, sino a su sentido vivido; es decir, a la recuperación y reconstrucción
de existencia y libertad. Hablar de un ‘pensamiento cimarrón’ es subrayar
una esencia, actitud y una conciencia colectiva de pensamiento enfocada
en la reconstrucción de existencia y libertad en el presente pero en con-
versación con los ancestros. Marca un pensamiento social y políticamen-
te subversivo por el hecho de que no solamente confronta con la esclavi-
tud y el colonialismo del pasado, sino también con la colonialidad del
presente que sigue negando una existencia y libertad plena de los pueblos
de la región. Véase también Walsh y León (2004).
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provocando rupturas y cambios institucionales y estructurales que re-
quieren repensar los sistemas de la sociedad, incluyendo los propios
sistemas educativos. Además, implica la reformulación de conocimiento
—conocimiento en diálogo con otros conocimientos— abriendo así una
nueva perspectiva para un orden geopolítico de producción intelectual.
Una reformulación que no sólo pone conocimientos en diálogo, sino
que los hace posicionar intencional y críticamente (así como a sus lógicas,
maneras de pensar y sus pensadores) desde una postura social, política y
ética y con la meta o, mejor dicho, con el proyecto de transformación.

¿Qué ofrece esta propuesta en concreto? Y, ¿cómo y en qué ámbito
considerar su aplicación?

Penetrando lo académico: el etnoeducar de los estudios afro

Como argumenta el intelectual afrovenezolano Jesús ‘Chucho’ García:

[Existe] la necesidad de que desde la academia se pongan
en práctica ‘otras prácticas’ de diálogo hacia los sectores
no académicos que a lo largo de sus experiencias van ge-
nerando otros tipos de conocimientos que será necesario
incorporarlos a los contenidos programáticos universita-
rios en las áreas de ciencias sociales, tal vez como oxígeno
ante la crisis que ellas viven (2002:151).

El Taller de Estudios Afroamericanos que Chucho organizó en la Univer-
sidad Central de Venezuela (1987-1992) y el Taller Afro que Juan García y
yo organizamos en la Universidad Andina en Quito (2001-2003) efectiva-
mente tenían este propósito (c.f. Walsh y García 2002). Estos dos proyec-
tos tenían el propósito de establecer espacios dentro de la universidad, no
ligados a la estructura o institucionalidad ‘académica’, sino al margen de
ella. Pero a pesar de que estos espacios permitieron construir puentes entre
académicos e intelectuales y activistas de los movimientos afros, no logra-
ron penetrar lo académico por su propia ‘exterioridad’ a ello.

Por eso lo que pretendo argumentar aquí no es simplemente por la
necesidad de ‘incorporar’ ‘otras prácticas’ dentro de lo establecido (una
suerte de multiculturalismo dentro de la academia), sino por la necesi-
dad de construir un pensamiento crítico desde y con relación a la produc-
ción intelectual afro. Un pensamiento que pone en diálogo y cuestión
los contenidos y las perspectivas académicas-intelectuales establecidas.
Poner en práctica la necesidad que mencionamos al inicio de este
artículo, de pensar con vocación de intervención y transformación, no sólo
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a nivel social, sino también a nivel epistémico. Construir dentro de la
universidad y entre personas afros y no-afros de la región, proyectos
intelectuales que a la vez son políticos y éticos.

Es con este afán que en la Universidad Andina Simón Bolívar (UASB)
inauguraremos en octubre de 2004 un programa de mención, a nivel de
maestría, en ‘Estudios de la Diáspora Afro-Andina’; un programa que
parte de la experiencia que hemos construido con el Taller Afro y desde
2002 con el Fondo Documental Afro-Andino. Colaboración entre la
UASB y la organización  Proceso de Comunidades Negras, enfocada en
la documentación, reconstrucción, fortalecimiento y visibilización de
lo afro en el Ecuador y los países andinos, particularmente su historia
oral, saberes y conocimientos, cosmovisiones y legados culturales.11

El propósito del programa de la diáspora afro-andina, en parte, es
desestabilizar la noción y discurso hegemónico de lo andino, que encuen-
tra sus bases en lo indígena y mestizo. Además, es problematizar su limi-
tación geográfica y la subalternización territorial que ha hecho pensar la
región sólo desde las montañas y desde los pueblos ancestralmente asen-
tados allí. En este sentido, pretende fortalecer los procesos identitarios y
organizativos a nivel de la región andina, iniciados varios años atrás y
especialmente en las reuniones preparatorias para el Congreso Mundial
de Sur África en contra de la discriminación racial.

A partir de una consideración de las identidades, historias y territorios
de los pueblos afros, este programa pone en discusión los procesos y
prácticas de racialización y exclusión iniciados con la esclavitud y el pro-
yecto colonial mantenidos a lo largo de la historia. Tomando la ‘diáspora’
como marco y perspectiva, se promueve una consideración crítica sobre
lo afro y sus nuevas conceptualizaciones, tanto en las Américas como en
la región andina, para estudiar y comprender las nuevas ideologías de
pertenencia, los procesos de resistencia, las prácticas de representación y
las producciones y disputas del conocimiento. La UASB como institu-
ción regional, formada en los años ochenta por el Parlamento Andino
como instrumento de integración académica, y con alumnos provenien-
tes de los cinco países, es un espacio ideal para lanzar tal esfuerzo.

Pensar este programa como esfuerzo de construcción de la
interculturalidad, pero también de la tarea de etnoeducar, le da un ca-

11 El Fondo Documental Afro-Andino actualmente cuenta con más de
3.000 horas de grabación de testimonios orales de comunidades
afroecuatorianas de hace 30 años atrás y más de 8.000 fotografías, mu-
chas de ellas hechas por nuestro hermano y maestro Juan García, quien
forma parte del colectivo del Fondo.
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rácter distinto. No es promocionar estudios sobre lo afro, como una
antropología temática o una suerte de ‘estudios étnicos’. Tampoco es
nombrar otro ‘lugar’ de estudio (la región andina con su historia, me-
moria, etc.). Más bien, se trata de crear nuevos lugares de pensamiento don-
de, desde la historia, la memoria, el dolor y los conocimientos diversos,
se pueda generar un pensar colectivo.12  Se busca estimular el pensa-
miento desde lo afro, poniendolo en debate y diálogo con otras lógicas,
perspectivas y construcciones de conocimiento. Siguiendo con la línea
del pensamiento de Juan García, quien forma parte de este proyecto:

Proponemos la construcción de un modelo educativo que
permite en un primer lugar, y sobre todo, un reencuentro
con nosotros mismos, con lo que somos, y sobre todo con
lo mucho que le hemos dado y aportado a la construcción
de cada una de las naciones en donde nos tocó vivir. Este es
el primer desafío en los que están trabajando en el proceso
de etnoeducar. Etnoeducar es tener mucho valor, valor para
enseñar sobre lo que por muchos años se nos enseñó que
no tenía valor […] Los conocimientos que nos habían di-
cho que no eran conocimientos […] La lucha es volver esta
forma de conocimiento, de esta manera de entender la vida,
de entender nuestros propios saberes como también inser-
tar en los procesos educativos nuestra visión de la historia y
nuestra visión de conocimiento.13

A modo de conclusión

Durante los casi 500 años de presencia de la diáspora africana en las
Américas han pasado muchos conocimientos de distinta índole. Entre
otros, los conocimientos de los ancestros y abuelos, los conocimientos
cimarrones y de los luchadores, históricos y contemporáneos, de la li-
bertad; los conocimientos de intelectuales asociados con el pan-
africanismo, los conocimientos construidos fuera y dentro de la acade-
mia, en los intersticios de la modernidad/colonialidad y con visiones de
cambio, justicia y, a veces, hasta de revolución.

Esta producción intelectual relegada, invisibilizada y descontada en
las escuelas y universidades como parte de la colonialización y opresión
sistemática de los pueblos afros, es la que ahora debe organizar y nutrir

12 Para una discusión más amplia sobre esta distinción ver Mignolo (2003)
y Walsh (2003).

13 Comentarios expresados en el Taller sobre etnoeducación. Véase, ade-
más, Walsh y García (2002).
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los procesos etnoeducativos y orientar, como punto de partida, el pro-
yecto intelectual, político y ético de la interculturalidad. Como hemos
argumentado aquí, estos procesos no pueden limitarse a las escuelas;
tienen que penetrar los espacios ‘académicos’ de la universidad más allá
de la formación docente, invadiendo así los silencios e ingresando en el
diálogo de pensamiento, tanto de las ciencias sociales como de otros
campos disciplinares.

En 1952, en un momento crítico en su carrera, Fanon insistió en
que lo que su cuerpo siempre debía hacer de él, es un hombre quien
cuestiona. Eso es parte de la responsabilidad del intelectual-activista,
del pensador comprometido con la justicia. Una responsabilidad que
no se define por el color de la piel, sino por el compromiso mismo de
construir un mundo diferente. Más que todo y en el contexto de lo
discutido en este texto, es hacer resaltar la noción de trabajar con, de
formar parte de un colectivo de afrodesciendentes cuya preocupación
céntrica es incidir en lo educativo a nivel de comunidad, pero también
de la universidad. Ésta, entendida como trabajo de cuerpo, mente y
corazón con vocación de transformación social y política, pero tam-
bién epistémica.
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