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INTRODUCCION

Esta monografia de sociologia de la Universidad del Valle se centra en el estudio de la
educacion propia en el Resguardo Indigena del Gran Cumbal, ubicado en el
departamento de Narifio, municipio de Cumbal. Se indaga sobre la incidencia que ha
tenido la implementacion del modelo de educacion propia en los procesos de
configuracién identitaria de un grupo de estudiantes indigenas pasto de los grados
décimo y undécimo de bachillerato, en una institucion educativa rural de dicho

resguardo denominada: “Colegio Técnico Agropecuario Indigena Cumbe.”

De alli se desprenden las siguientes preguntas preliminares: ¢Qué concepcion de la
identidad indigena Pasto se esta transmitiendo desde la educacion propia? ¢Cudl es la
percepcion que tienen los estudiantes y la comunidad sobre la implementacion de la
educacion propia en el establecimiento educativo tomado para este ejercicio? ¢En qué
forma o de qué manera es recibida la educacion propia por la comunidad? ;A qué tipo
de necesidades de la comunidad responde la implementacion de la educacién propia?
¢Qué actores intervienen en la construccién de los programas de educacion propia? y

finalmente ¢ Qué tipo de conflictos supone su implementacion en el resguardo?

La pregunta central que guia esta exploracion es, entonces, la siguiente: ¢ Qué incidencia
ha tenido la implementacion de la educacion propia en los procesos de configuracion
identitaria de los estudiantes indigenas pasto del “Colegio Técnico Agropecuario

Indigena Cumbe” del Resguardo Indigena del Gran Cumbal?

Para el abordaje de la pregunta central, se establecieron como objetivos especificos: 1.
Identificar la concepcidn de identidad indigena pasto que se pretende transmitir desde el
modelo de educacion propia aplicado en este contexto; 2. Describir la recepcién que ha
tenido la educacion propia entre los jovenes del Gltimo curso de bachillerato; 3.
Identificar las tensiones que la educacion propia aplicada en este establecimiento

educativo ha generado entre los integrantes del Resguardo Indigena del Gran Cumbal.

La investigacion es de tipo cualitativo, con un enfoque etnografico. Lo anterior en
funcién de describir la recepcion que el modelo educativo ha tenido entre la comunidad
educativa de la institucion seleccionada. Mediante la observacion participante aplicada,
se busco realizar un acercamiento a la forma en la cual se plantea la educacion propia y

sobre como es aplicada en el campo. Las clases, asambleas de padres de familia,



asambleas estudiantiles, y espacios cotidianos en la institucion fueron los escenarios

fundamentales a observar.

La aplicacion de trece entrevistas semiestructuradas permitié un abordaje un tanto méas
profundo de la educacién propia por cuanto las percepciones de autoridades indigenas,
maestros y directivos, relacionados de forma intima con la historia del colegio cumbe,
permitieron captar la incidencia que la educacién propia ha tendié en el proceso de
fortalecimiento de la identidad indigena pasto de los estudiantes, asi como de las
tenciones existentes entre el modelo educativo propio y el modelo dictado desde el
Estado.

Finalmente, esta monografia estd compuesta por cuatro capitulos. En el capitulo
primero, se presentan los principales referentes tedricos para este trabajo, relacionados
con las categorias de: educacion propia, identidad y etnicidad. Seguido de un abordaje
de cuatro investigaciones relacionadas de forma directa con el problema de la educacion
propia en Colombia. En el Gltimo aparte de éste capitulo, se expone en detalle la

estrategia metodologica empleada para enfrentar el problema de investigacion.

En el capitulo segundo, se realiza una contextualizacion sobre los aspectos histéricos y
sociodemograficos del Resguardo Indigena del Gran Cumbal, se abordan aspectos
miticos relacionados con el territorio y la comunidad y se realiza una contextualizacion
histérica de instituciones como: el cabildo y el resguardo, puntales fundamentales que
permiten a las comunidades indigenas librar un proceso complejo de recuperacion y

fortalecimiento de la identidad indigena.

En el capitulo tercero, se aborda el problema de la educacion propia tanto en el contexto
colombiano como en el contexto del Colegio Cumbe. Se realiza un acercamiento, en el
contexto histérico nacional, sobre el papel de la Iglesia y el Estado en el proyecto de
asimilacién de las comunidades indigenas durante la época colonial y republicana
enfatizando en las directrices dictadas desde estas instituciones a favor o en contra del
desarrollo de un tipo de educacion propia. También se presenta el proceso mediante el
cual la educacion propia se establece y propone como un tipo de educacion desarrollado
desde las particularidades y necesidades de las comunidades indigenas. Personajes
historicos de estos pueblos como Quintin Lame, en el caso de las actuales comunidades

del departamento del Cauca, y Juan Chiles, en el caso particular de la comunidad pasto,



surgen como pioneros en la manifestacion de ideas que inspirarian el desarrollo de los

actuales planteamientos en educacion propia.

En el capitulo cuarto, se realiza una aproximacién al problema de la educacion propia
en el contexto de colegio agropecuario indigena cumbe del resguardo del gran Cumbal.
Se realiza una revision historica de la recuperacion de las tierras en donde actualmente
se asienta esta institucion educativa, la cual decantd desde ya en tensiones entre el uso
de la tierra para fines agropecuarios o fines relacionados con el desarrollo de
experiencias educativas afines a los objetivos de la comunidad indigena local. Se
desarrolla una descripcion del espacio etnografico del actual colegio cumbe, en la que se
describen relaciones entre la actual infraestructura con conceptos fundamentales de la
cosmovision pasto. Posteriormente se realiza el acercamiento al modelo educativo
propio e intercultural de esta institucion para finalizar con las percepciones de los
profesores, estudiantes y directivos sobre el jarcio de la educacion propia en el colegio

Cumbe. Finalmente, se presentan las conclusiones.



CAPITULO PRIMERO
LA TEORIA Y LA METODOLOGIA

En el libro Los Pastos En la danza del espacio, el tiempo y el poder, de Dumer Mamian,
se hace referencia al proceso que las actuales comunidades indigenas pastos, en el
departamento de Narifio, vivieron después del afio 1980 cuando habrian empezado a
denominarse como pastos, a pesar de que asi no lo hiciesen hasta antes de dicha fecha,
reconociéndose hasta el momento a través de nombres singulares y ancestrales como
“Cumbales, Pananes, Chilenos, Mayasqueres”, etc. El contexto que enmarcaba esta
situacion era uno de constante lucha de estas comunidades buscando visibilizarse a
través de la lucha por la tierra ante un Estado y una sociedad como la colombiana que
no le reconocian. Lo anterior remite al planteamiento de preguntas sobre el surgimiento
o la formacion de nuevas identidades étnicas en una comunidad como la expuesta y
sobre la importancia al respecto de la aplicacion de modelos de educacion como la

educacién propia en la construccion de estas identidades.

El modelo de educacién estatal dictado en los resguardos indigenas ha sido visto desde
las comunidades como una de las formas a través de las cuales se ha intentado
historicamente llevar a cabo un proceso de aculturacion de los pueblos indigenas,
desconocimiento de su cosmovision, sus costumbres y su lengua. Como reaccion a lo
anterior, como forma de resistencia y blsqueda de autonomia, estas mismas
comunidades se han propuesto programas de educacion propia, una educacién como lo
expone Albeiro Gutiérrez Penagos (2007) que surge desde las comunidades indigenas
quienes ademas la construyen, la orientan y la asumen como una actividad colectiva,
una educacion que se propone acorde con las necesidades de la comunidad, que no
plantea bipolaridades malsanas con lo externo y que pretende recuperar o preservar “lo

propio”.

Sumandose a estas iniciativas, el resguardo indigena del Gran Cumbal, del pueblo pasto,
localizado en el departamento de Narifio (Colombia), municipio de Cumbal, viene
implementando estrategias de educacién propia que buscan contribuir con el
fortalecimiento y rescate cultural de elementos “propios” de su comunidad y por tanto

de su identidad como pueblo Pasto.
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1. Referentes tedricos

El problema de la identidad es trabajado por Gilberto Gimeénez (1997) desde una teoria
de la cultura y desde una teoria de los actores sociales. La identidad es tomada desde la
idea de distinguibilidad para las personas. Dice el autor que la identidad es la
posibilidad de distinguirse de los demas y que debe ser reconocida por otros sujetos en
contextos de interaccion, a diferencia de las cosas que pueden ser distinguidas,
definidas, nombradas solamente a partir de rasgos observables y desde el punto de vista
de un observador externo. El autor sefiala que las personas no solo tienen una identidad
numérica similar a la de las cosas, sino que tienen una identidad cualitativa que “se
forma, se mantiene y se manifiesta en y por los procesos de interaccion y comunicacién
social” (Giménez, 1997:9-27). Por lo tanto, toda identidad individual o colectiva
requiere “la sancioén del reconocimiento social para que exista social y publicamente”
(P4g. 11). En Manuel Castells (2000), el elemento de distincién es un atributo cultural
0 un conjunto de atributos culturales a los cuales se les da una prioridad sobre el resto
de fuentes de sentido de un sujeto. Al igual que Stuart Hall en Restrepo (2004) y
Manuel Castells (2000) hacen referencia a que en un individuo determinado o un actor
colectivo, puede existir una diversidad de identidades que pueden llevar a situaciones
de tensiones y contradicciones tanto en las representaciones de los sujetos como en las

acciones sociales.

Castells (2000) diferencia a las identidades de los roles de los sujetos, aquéllos, dice,
son las funciones que un sujeto realiza en un contexto como por ejemplo: ser
trabajadora, madre, vecina, sindicalista etc. Para este autor, las identidades son fuentes
de sentido para los propios actores y por estos mismos serian construidas mediante
procesos de individuacion. No obstante, afiade que cuando un rol da sentido al actor
podria este llegar a formar parte de la identidad del sujeto y sefiala que lo importante en
el estudio de las identidades radica en responder desde que, por quién y para qué se

construyen dichas identidades.

Castells propone una distincion de tres formas y origenes de la construccion de la
identidad entendiendo que la construccion social de la identidad tiene lugar en un
contexto marcado por relaciones de poder. Hace referencia primero a la identidad

legitimadora, que es introducida por instituciones dominantes de la sociedad para
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extender y racionalizar su dominacién frente a los actores sociales. Segundo la identidad
de resistencia que, al contrario de la primera, parte desde aquellos actores que se
encuentran en posiciones o condiciones devaluadas o estigmatizadas por la légica de la
dominacién. De tal forma que surge como una estrategia de resistencia y supervivencia
“basandose en principios diferentes u opuestos a los que impregnan las instituciones de
la sociedad”. Por ultimo, esta la identidad proyecto que se expresa cuando “los actores
sociales, basdndose en los materiales culturales de que disponen, construyen una nueva
identidad que redefine su oposicion en la sociedad vy, al hacerlo, buscan la
transformacion de toda la estructura social” (Castells 2000:30). Estos tres tipos de
identidad, a juicio del autor, pueden desarrollarse de forma secuencial puesto que una
identidad que inicia como resistencia puede abrir paso a una identidad de tipo proyecto
la cual a su vez al paso del tiempo puede convertirse en dominante en las instituciones

de la sociedad con lo cual pasaria a ser una identidad legitimadora.

En el libro de Eduardo Restrepo Teorias contemporaneas de la etnicidad Stuart Hall y
Michael Foucault se expone que Stuart Hall, otro de los autores que trabaja el concepto
de identidad, lo entiende como algo que no se puede asumir simplemente como aquello
que un sujeto tiene definido por un lugar o un contexto especifico, sino que es necesario
analizar los procesos de subjetivacion que llevarian a los sujetos a asumir o confrontar
las locaciones de dichos contextos. Algo importante propuesto por Stuart Hall hace
referencia a que se evita asumir a la identidad como una posicion fija y naturalizada sin
tampoco considerar que en consecuencia sea algo relativo y volatil y subsumida a la
voluntad del individuo. De tal modo, que las identidades no serian fijas, pero tampoco

serian algo que los sujetos pudiesen escoger libremente.

Desde Stuart Hall, en Restrepo (2004), se habla de identidades que ‘“nunca estan
cerradas o finiquitadas que siempre se encuentran abiertas y en proceso de
transformacion o articulacion” (Pag. 58), también de identidades que “se superponen o
contrastan y oponen entre ellas, no se trataria por tanto, de identidades singulares y
unificadas, sino que son multiplemente construidas a lo largo de diferentes y a menudo
yuxtapuestos antagonismos, discursos, practicas y posiciones” (Pag. 59). Por lo tanto,
dice el autor, no son totalidades puras o encerradas, sino que estan abiertas, expuestas y
definidas por contradictorias intercepciones. De acuerdo con lo anterior, los individuos
pueden portar al mismo tiempo multiples y contradictorias identidades. Finalmente, se

hace referencia a que las identidades son producidas historica y discursivamente a través
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de relaciones de poder, sin garantias esencialistas, es decir, no concibiéndolas como una

esencia, sino como algo inmerso dentro de un contexto histérico y no fuera de este.

Sobre la etnicidad, de acuerdo con Wade (2000) La palabra etnicidad comienza en el
circulo académico y data de la segunda guerra mundial, el autor sefiala que el termino
étnico es aun mas antiguo que la palabra etnicidad, procede de la palabra griega ethons,
que significa pueblo o nacion, el termino fue utilizado, en el inglés, para referirse a
grupos barbaros o paganos, hasta el siglo XIX. En la actualidad se ha utilizado “para
referirse a grupos de gente considerados como minorias dentro de sus naciones estado”
Wade (2000:23), raza e etnicidad son dos términos distintos, el primero refiere a las
diferencias fenotipicas de un individuo o grupo de individuos, el segundo se refiere a las

diferencias culturales.

En este sentido para Wade (2000) la etnicidad trata de las diferencias culturales que
tienden a utilizar un lenguaje de lugar, de localizacion, “la gente utiliza la localizacion
para hablar sobre la diferencia o similitud de origen” (Wade, 2000:9). Lo anterior no sin
antes expresar que los individuos mas que tener una identidad étnica Gnica e inequivoca
pueden tener multiples identidades segln con quienes interactien y en qué contexto lo
hagan. Explica ademés que la etnicidad y la categorizacion étnica son parte, como la
raza, de una historia particular, por esto ver a la etnicidad como un lenguaje de
geografia cultural no es una definicion objetiva final. Este refleja la importancia de las

cambiantes geografias para la gente del mundo moderno (Wade, 2000).

Para Stavenhagen (1984) la cuestion étnica es una problematica social y politica que
puede plantearse en un pais cuando un drgano sin importar su tamafio, se relaciona con
otros grupos semejantes y con el Estado en funcion de sus caracteristicas étnicas reales
o supuestas. Estas caracteristicas étnicas son ‘“elementos raciales, culturales,
linglisticos, religiosos 0 nacionales que, ya sea en conjunto o aisladamente, dan
identidad al grupo y lo distinguen de los demaés; y cuando tales grupos tienen la
capacidad o simplemente el potencial, de organizarse politicamente para la defensa de

sus intereses étnicos” (Stavenhagen, 1984:135)

Desde la teoria de la modernizacion dice Stavenhagen (1984) han imperado modelos
europeos para los paises “subdesarrollados” que alcanzarian a través de dicho moéldelo
el desarrollo. Explica entonces que se ha entablado una relacién entre los factores

raciales y étnicos con la incivilizacion, el atraso economico y el sub desarrollo, cuando
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dichos factores no correspondian a un tipo europeo, por ejemplo: la raza blanca, |
democracia liberal y la religion cristiana. Desde la teoria politica liberal sefiala que el
individuo estd desnudo, por cuanto esta se basa en la relacion entre individuos y la
sociedad politica. Asi por ejemplo, desde la politica marxista sefiala que lo que cuenta
es el grupo y no el individuo. El nacionalismo ademas de ser una fuerza revolucionaria
puede llegar a ser una fuerza destructiva de los diversos grupos étnicos y culturales, lo
anterior conlleva a que un grupo étnico dominante pueda absorber, a través de un

proceso de homogenizacion, a las minorias étnicas.

El anterior proceso de homogenizacion descrito por Stavenhagen (1984) puede ser
frenado si se considera lo dicho por Wade (2006) que muestra como en la actualidad se
ha llevado a cabo una serie de reformas constitucionales en los paises latinoamericanos,
que abrieron las puertas a: el reconocimiento del caracter multicultural de la nacién y de
la naturaleza colectiva distintiva de los pueblos indigenas; reconocimiento de la ley
tradicional; reconocimiento de los derechos a la propiedad colectiva; estatus oficial para
las lenguas indigenas en las comunidades indigenas y establecimiento de la educacion
bilingue.

Sobre el concepto de identidad étnica, dice Miguel Alberto Bartolomé, que dicha
identidad es “el conjunto de repertorios culturales interiorizados (representaciones,
valores, simbolos) a través de los cuales los actores sociales (individuales o colectivos)
demarcan simbolicamente sus fronteras y se distinguen de los demas actores en una
situacion determinada, todo ello en contextos histéricamente especificos y socialmente
estructurados” (Bartolomé, 2006:72). La identidad étnica, segun el autor, se diferencia
de la etnicidad por cuanto esta es la expresion de la identidad étnica en accion. Miguel
Alberto Bartolomé dice ademas que el fendbmeno de las identidades étnicas puede
entenderse de dos formas que no necesariamente son excluyentes: la primera, en la que
este es el resultado de la modernidad o de la globalizacién en un sentido de defensa de
los grupos étnicos; la segunda, en que puede entenderse como un fenémeno ‘“natural”
en el sentido de que este fendmeno no es exclusivamente moderno, sino que se ha

manifestado en contextos y temporalidades anteriores.

Con respecto a la educacion propia, Rappaport (2005) expresa, en referencia al ejercicio
educativo desarrollado por el Consejo Regional Indigena del Cauca (CRIC), en el

Departamento del Cauca, que mas que un escenario en el que se construye una politica
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educativa; se caracteriza por asemejarse a un laboratorio social controlado por
indigenas, en el cual las relaciones interculturales se redefinen desde un punto de vista
nativo, enmarcadas por un proceso de revitalizacion cultural y produccién identitaria.
Benjamin Dindicué, en CRIC (2010), uno de los principales promotores de la educacién
en el norte del Departamento del Cauca, expresa, de forma similar, que la educacion
propia refiere a un tipo de educacion que parte desde los criterios de la cosmovision
indigena, que a su vez es una herramienta para educar a las personas del presente y del
futuro con un criterio cultural, politico, social y economico desde donde se pudiese

asegurar la pervivencia de los pueblos.

Desde la Comision Nacional de Trabajo y Concertacion de la Educacion para los
Pueblos Indigenas, CONCEPI (2013), se expresa que a través de la educacion propia se
busca promover una relacion comunicativa y critica entre seres humanos y grupos
culturales diferenciados, buscando extender esa relacion hacia la construccion de

sociedades plurales y equitativas.

A partir de lo anterior, en la actualidad, la educacion propia se expresa como un proceso
de oposicidn a la educacion de tipo formal propuesta por el Estado (Houghton, 1996), se
desarrolla como un modelo alternativo de educacion en favor de la proteccion cultural
de las minorias étnicas las cuales, como lo expresa Agreda (2007), podrian formular y
desarrollar propuestas educativas considerando en especial sus particularidades
culturales. Asi, la educacion propia resulta ser una construccién socio historica, en este
contexto, del movimiento indigena colombiano, la cual forma parte de un complejo

proceso que busca rescatar y afianzar la identidad étnica de las comunidades indigenas.
2. Estado de la cuestion

Miramay y Chaves (2012) en su trabajo de grado La educacion propia y la experiencia
educativa del CRIC de 1970 — 1991: experiencia zona norte del Cauca exponen que la
educacion propia en las comunidades indigenas de Colombia hace referencia a un
fendmeno estrechamente ligado a los procesos politicos y organizativos, que se dieron
durante los afios setentas, ochentas y noventas del siglo XX en el pais. Estos procesos
permitieron la resignificacion de cuestiones politicas, territoriales y educativas para los
pueblos indigenas de Colombia. Lo anterior concuerda con lo manifestado en el
documento elaborado por el CRIC (2004) titulado: ;Qué pasaria si la escuela...? 30

afos de construccion de una educacion propia programa de educacion bilingiie e
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intercultural, en el que se le reconoce un papel fundamental a la educacion en el
proceso de las luchas politicas del movimiento indigena: “En el —CRIC-, en cambio,

hacer educacion es hacer politica y hacer politica es hacer educacion” (Pag.21).

La experiencia educativa propia expuesta en el trabajo de Miramay y Chaves (2012)
hace referencia a un trabajo investigativo desde un enfoque historico que busca observar
la relacion entre el desarrollo de la educacion propia y los procesos politicos y
organizativos de las comunidades indigenas del pais, en este caso, méas especificamente,
del CRIC. En dicho trabajo, se explica que la educacion propia permitio redireccionar
las luchas, los procesos y las demandas vislumbradas desde el siglo XX tales como el
respeto por el territorio y la autonomia (Miramay y Chaves, 2012). Lo anterior,
relacionado con el fortalecimiento de la identidad indigena, tema sobre el cual no se
trabaja a fondo con respecto a un analisis sobre los resultados que la educacion propia

estd obteniendo en cuanto a la formacién de una identidad indigena en especifico.

Articulos de investigacion como la Ensefianza multi/intercultural, de ciencias naturales
en la escuela indigena en el trapecio amazonico, de Rojas—Gil y Bonilla (2014), y De la
educacion propia hacia una pedagogia de la afirmacion cultural, de Constan y Arias
(2014), hacen referencia, al igual que el anterior trabajo, a experiencias de educacion
propia que buscan ser de tipo transversal e intercultural. De esto puede entenderse que,
al parecer, una de las preocupaciones en la investigacion de experiencias educativas
propias se centra en la busqueda de desarrollo de modelos que no se limiten a ser
entendidos como una o varias asignaturas mas de las instituciones educativas, sino
como algo que cubra todos los momentos de vida de los sujetos de las comunidades y
que ademas no implique la produccion de conflictos entre la ensefianza de contenidos
propios y de los contenidos de la educacion occidental; aqui se presentan discusiones
sobre cdémo integrar la ciencia indigena y occidental en los proyectos educativos

pedagogicos alternativos.

Uno de los trabajos que quiza se aproxima en mayor medida en la exploracion sobre
investigacion acerca de los programas de educacion propia y su influencia en el
desarrollo de identidad indigena es el de Aimer (2009) titulado: Escolaridad e
identidad indigena en jovenes Nasa, en el que se propone una exploracién para
comprender las condiciones educativas previas con las cuales ingresan los jovenes

indigenas Nasa a la educacion superior. Se indagan y caracterizan, por tanto, aspectos
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de la educacion formal de tipo occidental o propio brindada en las comunidades de
origen de dichos estudiantes. La exploracion es tomada desde una perspectiva de la
psicologia cultural, y no toma como objeto de estudio solamente a los programas de
educacion propia, sino a toda la educacion en general impartida en las comunidades.
Sus objetivos se centran en comprender los procesos escolares, la identidad indigena y
fundamentalmente la orientacion vocacional entre los jovenes Nasa del norte del

Departamento del Cauca.

Ademés de los anteriores, el texto ;Qué pasaria si la escuela...? 30 aios de
construccion de una educacion propia programa de educacion bilingle e intercultural
presenta una resefia de las primeras experiencias de escuelas comunitarias en el Cauca,
escuelas que se situaban en lugares “criticos” con respecto a pérdida del idioma,
presencia de terraje y en donde existian o se desarrollaban avances organizativos de las
comunidades. Es de esta manera como se presenta la relacion entre la actividad
educativa del -CRIC- mediante la implementacién de estas escuelas y las luchas

politicas libradas en la region.

De acuerdo con el texto, las instituciones educativas buscaban cumplir con el objetivo
de contextualizar la educacion desde la cotidianidad, implementar una educacion para
“defenderse colectivamente como indigenas y no una educacién para superarse
individualmente” (Pag. 42). Expone ademas que la cosmovision de los pueblos se
convirtio en este proceso, en el eje principal de la identidad indigena y en la fuente
basica de la educacion propia, por lo que esta Gltima es vista como uno de los pilares de
la autonomia de los pueblos indigenas. De esta manera, se intenta contribuir a la
compresion del porqué el movimiento indigena caucano optd por asumir la educacion
en su territorio, realizando una recopilacion de la historia del movimiento y de la
implementacién de la educacion propia hasta la actualidad con la implementacion del
programa de educacion bilingilie e intercultural “PEBI” maés alla de realizar un andlisis

de los resultados de estas experiencias en la poblacion.

En el articulo titulado: “El derecho a la identidad educativa de los grupos étnicos” se
reflexiona en torno al papel que la educacién propia cumple como el derecho de los
integrantes de grupos étnicos a recibir una “la salud y una educacién que respete y
desarrolle su identidad cultural” (Pag. 39). En este sentido, se resefian los efectos

nocivos de la conquista en America y por consiguiente la imposicion de una nueva
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cultura en los pueblos originarios, el modelo de educacién implementado actualmente
por el Estado, se afirma, no ha contribuido al fortalecimiento organizativo y cultural de
las comunidades y tampoco habria contribuido a “la aplicaciéon del conocimiento
ancestral implicando mas bien aculturacion, pérdida de pertenencia e identidad,

desconocimiento de la historia local y rupturas sociales” (Pag. 40).

En este articulo se resefia que la lucha por “el derecho a la identidad indigena” en
Colombia se reinicia en el afio 1982, con la creacion de la organizacién Nacional
Indigena de Colombia ONIC en el marco del Primer Congreso Indigena Nacional,
realizado en Lomas de llarco, Tolima. Se presentan ademas algunos de los avances en
educacion propia dados por parte de la Comision Nacional de Trabajo y Concertacion

de la educacion para los Pueblos Indigenas -CONCEPI-.

Teniendo en cuenta lo anterior, puede hacerse referencia a que se trata de un articulo
con reflexiones en forma un tanto introductorias sobre la educacion y la identidad
indigena, no trabaja a fondo la experiencia educativa mencionada, realiza si ciertas
referencias al modelo educativo propio implantado en las comunidades indigenas del
Departamento de Caldas, pero el objeto general del articulo es dar a conocer la
importancia de la educacién propia para los pueblos indigenas en la medida en que a
través de esta se busca fortalecer la identidad de ser indigenas. Mas alla de ser una
educacion fundada en el campo “cientifico, técnico didactico o disciplinar, se busca que
se incluyan la transmisién de saberes ancestrales con el acompafiamiento de la
comunidad y a través de pedagogia, con un constante ejercicio de reflexion que guien el
camino hacia la educacion pertinente para fortalecer los elementos de identidad como

pueblos culturalmente distintos” (Pag. 39).

A partir de lo anterior, desde Miramay y Chaves (2012), Y CRIC (2010), puede
expresarse que la educacién propia, en las comunidades indigenas de Colombia, esta
ligada de forma estrecha a los procesos politicos y organizativos presentados en el pais
desde la época de los afios setentas hasta los afios noventa del siglo XX, es asi como en
CRIC (2004) el ejercicio de la experiencia del programa de educacion bilingle e
intercultural a cargo del CRIC desde los afios setenta expresa de forma aun mas clara
esta relacion. De acuerdo con Miramay y Chaves (2012), éste tipo de procesos ha
permitido la resignificacion de los pueblos indigenas en el pais desde cuestiones

politicas, territoriales y educativas.
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En los trabajos de: Gil-Rojas y Bonilla (2014), y Constan y Arias (2014), se hace
notable la preocupacion de los autores por observar como la educacién propia, aplicada
en diferentes experiencias en el pais, se diferencia de la educacion de tipo estatal al
intentar ser transversal e intercultural. Se refiere entonces a una educacion que no se
limita al aula de clases y que ademas intenta armonizar los contenidos de la educacién
propia con los contenidos de la educacién dictada desde el Estado. Suarez (2010)
reflexiona entorno a los efectos nocivos de los procesos de conquista y colonia para los
pueblos indigenas, procesos que implicaron la imposicion de nuevos modeles
educativos que lesionaron de forma irreparable a las culturas andinas, sefialando
ademés como las politicas estatales no han contribuido con el fortalecimiento

organizativo y cultural de estos pueblos.
3. Estrategia metodoldgica

En cuanto a los antecedentes que motivaron la realizacion del siguiente ejercicio de
investigacion pueden mencionarse los siguientes aspectos personales y sociales. En una
primera instancia, refieren a mi origen como un miembro mas de la comunidad del
pueblo de los pastos, comunidad en la que se realizo la investigacion. Al igual gue otros
miembros de mi pueblo, me interesa comprender los procesos de surgimiento y
fortalecimiento de la comunidad indigena pasto en la region. Mi interés también se debe
a mi experiencia como un sujeto que recibié una formacion escolar en una institucién
educativa urbana en la que el componente indigena de la educacién para mi caso fue
muy precario y por tanto se me imposibilitd el acceso a un cierto conocimiento
relacionado con la historia y cosmovision de mi comunidad, lo anterior me llevo a
pensar en cdmo se desarrollan y aplican los modelos de educacion propia existentes en
algunos de los colegios rurales de mi resguardo, y por consiguiente qué tan diferentes
resultan estas experiencias y qué peso tienen sobre sobre la formacion identitaria de los
estudiantes.

En un &mbito més académico, los antecedentes se remontan al contacto con la literatura
sobre historia del pueblo de los pastos; en este sentido, sobre los procesos de
reetnizacion que mi comunidad ha tenido, claro esta, después de haber pasado
igualmente por un proceso en el que esta misma se transformé abruptamente desde la

Ilegada de los primeros europeos.
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Sobre los procedimientos metodoldgicos adoptados, puede decirse, en primera medida,
que para el desarrollo de esta investigacion se optd por un enfoque cualitativo. En el
proceso de recoleccion y tratamiento de la informacion se utilizaron las técnicas de
analisis documental, por cuanto se revisO bibliografia sobre investigaciones de tipo
arqueoldgico, histérico, etnografico que giraran entorno a la comunidad pasto y la
educacién propia. No se pudo acceder a relatorias o actas en las que se expresaran las
discusiones que en sus inicios la implementacion de la educacion propia debid de
generar en la comunidad, al parecer, muchas de las discusiones no se registraron o los
documentos que las contenian no se conservaron hasta la actualidad, se accedio, si, a
cartillas y revistas que contenian informacion valiosa sobre el modelo de educacion
propia e intercultural desarrollado en el colegio “Cumbe” ademds de los planes de

estudio de las asignaturas que se dictan a los grados décimo y undécimo.

Se utilizaron ademés técnicas de tipo etnografico. El lugar seleccionado para la
realizacion de la investigacion etnografica hace referencia al Colegio Teécnico
Agropecuario Indigena Cumbe, del Resguardo de Cumbal. La toma de esta decision se
vio motivada en primera medida por la posibilidad de acceso al lugar, esto por cuanto ya
se habian hecho acercamientos con anterioridad en esta institucion, ademas de que mi
condicion como miembro de la comunidad indigena me facilité en cierta medida el
acceso al lugar. Para este ejercicio, el aula de clases se considerd desde un inicio como
el espacio principal para la observacion etnografica, puesto que alli es en donde se
desarrolla gran parte de las actividades de tipo académico y en el cual ademas se podia
presentar una mayor frecuencia en la interaccion entre los sujetos a observar; es decir,
estudiantes y profesores. En este sentido, los sujetos etnograficos tomados en cuenta son
los estudiantes de los grados diez y once del Colegio Técnico Agropecuario Indigena
Cumbe, y sus respectivos profesores; es decir, aquellos que dictan clases en estos

espacios y que por tanto crean un contexto de mayor interaccion con los estudiantes.

También, en lo que comprende a espacios y momentos de observacion, se considero
pertinente tener en cuenta espacios por fuera del aula de clases, en este sentido, espacios
y momentos que comprendieran: recreos, cambios de clase, y préacticas agricolas
ademas de eventos excepcionales que puedan presentarse en la institucion como son las
asambleas generales, actos culturales, entre otros. Las observaciones se realizaron en

tres periodos de forma intermitente: febrero- 2016, febrero — 2017 y Junio — 2017.
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En cuanto a las formas de recoleccion de datos, se recurrié fundamentalmente a la
realizacion de entrevistas semiestructuradas a profesores de la institucion y mayores de
la comunidad, antes de esto, los primeros acercamientos se llevaron a cabo con algunos
de los profesores a través de conversaciones de tipo informal que se establecieron con
el pretexto de familiarizarme con la institucion, aprovechando los espacios de descanso
de los docentes o en eventos culturales que durante mi estancia en el campo fueron muy
frecuentes como el dia de la madre, asambleas de padres de familias, y dia del profesor.
también se realiz6 observacion de tipo no participante en las aulas de los grados 10 y 11
del colegio mencionado, esta actividad se llevo acabo con el fin de observar como se
orienta la educacion propia e intercultural por parte de los profesores en sus respetivas
catedras, para esta actividad se establecieron algunos criterios: por ejemplo, se
priorizaron las clases denominadas ‘“pecuaria”, “agricola”, “filosofia” y “ciencias
sociales”, en las que se considerd que podria existir una mayor interaccion con los
componentes tanto de la educacién propia como de la convencional. Ademas de lo
anterior, se llevaron a cabo conversaciones informales tanto en grupos como de forma
individual con los estudiantes con quienes durante el proceso de etnografia no fue

posible concretar un espacio que permitiera el desarrollo de entrevistas grupales.

Las observaciones se realizaron en los meses de febrero — marzo de 2016 y junio-agosto
de 2017. Se aplicaron cinco entrevistas a mayores del Resguardo Indigena de Cumbal,
todos ellos, figuras de las corporaciones de los cabildos de: 1991, 1992, 1993 y 1994
relacionadas directamente con las recuperaciones de la finca Guamialamag iniciada en
1991, lugar donde en la actualidad se asienta el colegio Cumbe, y que posteriormente
participaron en el proceso de creacién de esta institucion educativa. Sus aportes fueron
fundamentales para reconstruccion de los hechos histéricos relacionados con la
educacién propia y el proceso de recuperaciones, que desembocaria en un proceso
complejo de basqueda y fortalecimiento de la identidad indigena pasto. También se
aplicaron seis entrevistas a docentes y directivos del “Colegio Cumbe”, de los cuales
cuatro de ellos son profesores que participaron de forma activa en el proceso de
creacion e inicio de labores académicas en esta institucion educativa y los dos restantes
son profesores que al momento de la entrevista llevaban méas de un afio en el ejercicio
de la docencia en la misma institucién. Con respecto a los docentes, todos, a excepcién

de uno, son indigenas pertenecientes a la comunidad del Resguardo de Cumbal.
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Adicional a lo anterior se realizaron dos entrevistas a comuneros del Resguardo, la
primera con el objeto de profundizar en el campo de la cosmovision pasto. Y la segunda
fue realizada a una profesora indigena de uno de los colegios del casco urbano la cual
aportd con sus percepciones (desde afuera) sobre la educacion propia aplicada en el

Colegio Cumbe.

Realizar el ejercio de etnografia en mi propia comunidad, ha implicado por un lado
algunos retos y por otro el hecho de que por mi condicién de natural del resguardo se
me otorgué ciertas licencias o facilidades en el contexto del colegio para la realizacion
de la etnografia. Mi condicion de comunero me facilitd, por ejemplo, la entrada a la
institucion educativa, asi mismo la interaccién con gran mayoria de personas que no
vieron inconveniente en hablar y compartir conmigo; sin embargo, mi condicion de
estudiante, que estd observando, resultd ser un factor hasta cierto punto intimidante, que
inhibia ciertas conductas de los sujetos cotidianas en su contexto. Esto porque a pesar de
lo anteriores factores a mi favor, yo seguia siendo un extrafio en el salén de clase, no era
un estudiante como los demas, algunos me tomaban como un futuro profesor, otros
como un investigador que buscaba falencias en el sistema educativo del colegio o
problematicas en el rendimiento académico de los estudiantes. En una conversacion
informal con una de las estudiantes de grado décimo, dijo que mi presencia en el salon

de clase les ponia nerviosos.

Muchas de estas experiencias se registraron en un diario de campo, los tiempos de
observacion fueron cortos, en cada una de las clases se opt6 por dos periodos de quince
minutos que se establecieron bien a inicio de la clase, intermedio o final. Fuera de esta
los periodos de observacién se mantuvieron y se establecieron con el criterio de que
realizada la observacién pudiese luego registrar los hechos en el diario de campo. Se
registraron ademas hechos excepcionales y de importancia con la tematica que bien
dentro o fuera del aula pudiesen desarrollarse.
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CAPITULO SEGUNDO
ASPECTOS HISTORICOS Y SOCIODEMOGRAFICOS DEL REGUARDO
INDIGENA DE CUMBAL

La comunidad indigena de Cumbal se asienta en el actual municipio del mismo nombre,

estd ubicada al Sur del actual Departamento de Narifio, en la frontera con la Republica

del Ecuador. Geograficamente limita: al Norte con los municipios de Guachucal,

Mallama y Ricaurte; al Sur con la Republica de Ecuador; al Oriente con los municipios

de Carlosama, y Guachucal y al Occidente con el municipio de Ricaurte y la Provincia

del Carchi (Republica del Ecuador).

Mapa 1: localizacion geogréafica municipio de Cumbal — Resguardo Indigena del Gran
Cumbal
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La altura promedio de municipio es de 3.032 m.s.n.m. y cuenta con una temperatura

promedio de 11°C. Como lo sefala Guerrero, (1998) la mayor parte del terreno de
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Cumbal es montafioso, en el pie de monte oriental de la Cordillera Occidental se abre
paso una llanura que hace parte de la altiplanicie de Tuquerres e Ipiales. El volcan
Nevado de Cumbal, a 4.890 m.s.n.m, y el volcan Chiles son las principales elevaciones
geograficas de la zona. En la concepcién del pueblo indigena, los dos son considerados
Taitas de la comunidad.

Mapa 2: localizacion geogréafica territorio del pueblo de los pastos — Resguardo
Indigena del Gran Cumbal
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Fuente: Redisefio de esta investigacion, Plan Binacional para el fortalecimiento
natural, cultural y ambiental del Nudo de los Pastos, 2012

El Resguardo Indigena de Cumbal es uno de los veintidds resguardos que conforman al
actual pueblo indigena de los pastos. Sus antepasados habitaron al igual que sus
contemporaneos en lo que hoy es el corredor fronterizo entre Colombia y la Republica
del Ecuador, al sur del Departamento de Narifio y el norte de la Provincia del Carchi. El
proceso de colonizacion espafiola en esta region inicio en el afio de 1535, fendmeno que

significO para estas comunidades cambios en los aspectos sociales, politicos y
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econdémicos, a tal punto que en la actualidad como lo sefiala Mamian, (2005) los
actuales pastos parecen no presentar una cualidad que exprese a simple vista una
aparente autenticidad o identidad propia. Las caracteristicas mas visibles de sus
ancestros como el vestido y el idioma fueron arrasados en la Conquista y posterior

Colonia.

Mapa 3: localizacion geografica Resguardo Indigena del Gran Cumbal.
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En la década de 1970, el pueblo pasto, como lo expresa Mamian (2005), parece resurgir
de las sombras, un pueblo que muchos daban por “extinto” da sus primeras muestras de
estar “vivo”, al organizarse y luchar por la recuperacion de la madre tierra. “Las
Recuperaciones”, como comunmente se le denomina en la comunidad indigena del
resguardo de Cumbal al fenémeno de lucha y defensa de la tierra, constituyen
probablemente uno de los fendbmenos sociales mas trasformadores para esta comunidad

en la época reciente, esta comprende un proceso que no solo implico la recuperacion de
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la tierra, sino también la recuperacion y reconstruccion de la memoria, de la autonomia,

de la autoridad y de la identidad como comunidad originaria.

A continuacion expondré con mayor detenimiento el desarrollo y las implicaciones de
este proceso en el resguardo de Cumbal, lo cual nos servira para establecer el contexto
historico en el que la comunidad de los pastos de Cumbal desarrolla mas adelante, en la
década de 1990, su experiencia de educacion propia e intercultural en el Colegio
Técnico Agropecuario Indigena Cumbe, que surge en una coyuntura de recuperacion del
territorio como una iniciativa de apoyo en pro del fortalecimiento y rescate de la
identidad indigena pasto y como una alternativa para hacer frete a la educacién formal o
convencional dictada en las instituciones educativas de la region. Pero antes me remitiré
a realizar algunas anotaciones sobre el pueblo de los pastos, tratando de esbozar primero
sobre el origen mitico de su territorio y de la comunidad pasto de Cumbal, cuya
importancia radica en que estos son los elementos fundamentales en los cuales se
apoyan la Ley de Origen y el Derecho Mayor luego entendidos como puntales para las
recuperacion y para el ejercicio de la educacion propia. Luego presentaré algunas
referencias histéricas sobre los pastos precolombinos.

1. Origen mitico: el territorio de los pastos y la comunidad pasto de Cumbal®.

Miticamente, el territorio de los pastos tiene su origen a partir de la danza de las
perdices, esta narracion es actualmente aceptada a nivel general como el origen u
ordenamiento de la totalidad de territorio del pueblo pasto. Como refiere Mamian “entre
los pastos, en su memoria y en la vida cotidiana, viven muchas leyendas como saberes
que rigen y orientan al mundo y a los hombres” (Mamian, 2004:26). La siguiente
narracion transcurrié en la zona del actual resguardo de Mallama, a continuacion,

presento un fragmento de lo que en esencia cuenta el mito.

! De acuerdo con narraciones de los pobladores, el nombre Cumbal se desprende de la familia o linaje que
goberno estas tierras antes de la llegada de los espafioles, aln falta un documento historico que lo pruebe
en la memoria de los pobladores, aunque puede rastrearse el nombre del Cacique Antonio Cumbe el cual
es el Unico referente que se puede establecer y que Rappaport (2005) sefiala que probablemente dirigio el
resguardo en el siglo XVI. El cronista Cieza de Leon, en la lista que proporciona sobre de las poblaciones
que componian al pueblo de los pastos, nombra a la comunidad “Cumba” para referirse a Cumbal.
Cumbe se derivaria de la palabra cumba la cual explica, Efrén Tarapués, hace referencia a la accién de
terminar un trabajo o una tarea “cuando uno ya termina de sembrar o hacer la casa, ese dia se le dice
cumba, la fiesta.”, dice que también es sinébnimo de blancura, poderio y de autoridad.
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Dos ancianas sabias, que podian tornarse en perdices, se encontraron a mitad
de camino para hacer “la danza del tiempo, el espacio y el poder”. Una era
blanca y otra era negra. Una venia del Ecuador, al oriente y arriba, y la otra de
Barbacoas, al occidente y abajo. “las ancianas aves” buscaban el centro del
espacio y el tiempo para crear o recrear el mundo, el territorio; para decidir
sobre el espacio y el tiempo (Mamian, 1996: 21). Pegaron los rostros, cerraron
los ojos y comenzaron a hacer su danza simétrica tras arrojar al aire una
escupa o flor. Era una apuesta, era un combate. Cuando la flor cayera todo
quedaria dispuesto segun quedaran dispuestos sus rostros y cabezas. Cayo la
flor, y el mundo quedo paralizado, jadeante y... en orden. El mar y las selvas
quedaron abajo, hacia Barbacoas, en donde esta las minas de oro y la riqueza
de los antiguos Tumaco. Arriba quedo la pobreza, la austeridad y el frio de la
cordillera, con sus lagunas, con sus volcanes, con sus frades campos por
cultivar. La perdiz negra quedd adentro y abajo, la perdiz blanca quedé arriba y
afuera. Asi se las puede ver, si una sabe mirar, segun afirman los pastos”.

(Rocha, 2010:66).

De acuerdo con Dumer Mamién, el relato expresa que el universo es cambiante. Las
perdices son dos poderes duales o dos esencias mitades. “Siempre en oposicion hasta el
antagonismo, pero siempre buscando el equilibrio, la armonia, la unidad” (Mamian,
1998: 27). La danza entre las perdices es motivo de creacion y de ordenamiento. En el
mito del origen de los pastos de Cumbal encontramos nuevamente la interaccion de dos
poderes antagdnicos de cuya relacion surgen la flora, la fauna y las primeras familias

que habitaron el territorio.

Para esta comunidad indigena los primeros pobladores del resguardo surgieron del
matrimonio entre el volcan Cumbal y la laguna de la Bolsa. Este segundo mito relata
que, al consumarse este matrimonio, el volcan, a la manera de un soplido, expulsé su
fuego al tiempo que la laguna de forma similar expulsdé su agua, los dos como
elementos opuestos que expresan la vida produjeron en el acto un evento cataclistico
que amoldo la tierra. “La erupcion del volcan cubrid este suelo, en el que ahorita
estamos, negro. Entonces es el mito el que habla y al cubrir el suelo negro, lo que antes

era el suelo blanco, la arena, el barro se cubre encima del suelo negro y alli aparece la

27



vida” (Entrevista con Efrén Tarapués, Resguardo Indigena de Cumbal, 14 de febrero de
2016).

Inicia entonces el surgimiento de todas las especies conocidas en el resguardo: plantas y
animales. Pero ademas, en el sitio que comprende el medio entre la laguna y el volcan,
en donde se encuentra una piedra llamada “Piedra del Guacamullo”, apareci6 también
una vasija de barro que contenia a los primeros hijos de este matrimonio, “Entonces
procrean los hijos y en esos hijos hay vienen todos lo que vivimos ahora, hay vienen:
los Alpalas, los Tapies, los Cuaical, los Quilismal? (Entrevista con Efrén Tarapués,
Resguardo Indigena de Cumbal, 14 de febrero de 2016).

Una segunda version hace referencia al origen de los hombres a partir del matrimonio
del volcan Chiles y el volcan Cumbal, el primero representando lo masculino y el
segundo lo femenino; el primero el arriba y el segundo el abajo. Fuera de las diferencias
entre las dos versiones lo importante esta en que los primeros hombres surgen “de la
confluencia, o son la confluencia de los elementos sustanciales que constituyen el
arriba y el abajo, el adentro y el afuera, simétricos o asimétricos” (Mamian, 1996: 45).
Esta vision de la dualidad es fundamental dentro de la cosmovision del pueblo indigena
de los pastos. Por ejemplo, para la primera version que acabamos de observar sobre el
origen de los Cumbales, el volcéan y la laguna expresan la dualidad, en tanto, el volcan
se asocia a lo masculino y la laguna a lo femenino. El volcan representa el fuego, la
laguna el agua, los dos como elementos opuestos, pero vitales para la creacion de la
vida. Desde su ubicacion geogréfica y altura el volcéan representa el arriba y la laguna

ubicada al pie de este representa el abajo.

Lo anterior se considera importante por cuanto los mitos, como lo explica Efrén
Tarapués, mayor de la comunidad y gran conocedor de la cosmovision pasto, dan
fundamento en las comunidades indigenas por ejemplo a la Ley de Origen, Ley Natural

y Derecho Mayor. Asi explica Efrén Tarapués a través de la mitologia que:

> No todos los Cumbales, segtin explica Efrén Tarapués, mayor de la comunidad, provienen de este
matrimonio, “segin el mito de la Tuta hay vendrian los otros, vendrian hay vuelta los que son: los
Puenayan, los Nazate, los Tarapués y otros. Se expresa asi una multiplicidad de versiones en los origenes
para las distintas familias de los Cumbales, que en la actualidad se reconocen como miembros de una
misma comunidad de los pastos. Por lo anterior, pueden encontrarse otras familias que proviene de mitos
diferentes, por ejemplo: los Quenanes, Cuastumales, entre otros, tienen su origen en el mito del
“Curipollo” o como es el caso de los Tipas y los Cuaspud que explica Efrén Tarapués tiene su origen en
el mito de Chavisnan.
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La Ley de Origen esta basada en el agua, en el aire, en el fuego, en los
minerales, en los vegetales y en la tierra. Estas llaman esencias primeras, pero
nosotros somos producto de agua y fuego, eso es Ley de Origen. Entonces, uno
siempre puede preguntar, ¢Quiéen existio primero: el agua o el fuego? Entonces
existen juntos, pero nosotros somos después de existir el fuego y el agua,
nosotros somos producto de eso, entonces hay esta la Ley de Origen, ahi esta el
Derecho Mayor. Entonces, cuando dicen que el volcan explotd, que lo que
estuvo adentro quedo para afuera, lo que dice el mito de las perdices, entonces
hay esta la ley de origen, hay entiende uno que nosotros procedemos de esos
milenios de tiempos y que desde hay procede el hombre y que desde ahi procede
la vida desde las esencias que estdn dentro de nuestro cuerpo hasta ahora,
entonces sin agua el ser humano y sin agua la madre tierra no puede existir,

entonces de ahi se entiende la ley de origen.

El Derecho Mayor, como podemos observar, esta relacionado intimamente con la Ley
de Origen. El Taita explica que es producto del dialogo de los abuelos quienes
expresaron que este derecho nace “de la tierra, del cosmos y de la comunidad” este
derecho es mayor porque esta basado en la Ley de Origen y en la Ley Natural, y la
identidad como indigenas pastos, por lo anterior es un derecho que se deriva desde los
primeros pobladores del territorio, funciona bajo el argumento de que los antepasados
de los pastos habitaron estas tierra mucho antes que otros grupos y que en dicho
trayecto de tiempo se cred una relacion con el territorio: una relacion del hombre con la
tierra, y la tierra y el hombre con el cosmos. Es por lo tanto mayor porque es superior o
todos los derechos que llegaron a través del proceso de la colonizacion. Finalmente, su
importancia radica en que la recuperacion de la tierra o del territorio permite la
recuperacion de la autoridad, que se entrelaza asi mismo con la recuperaciéon del
Derecho Mayor. Ley de Origen y Derecho Mayor son postulados sumamente

recurrentes y fundamentales en la defensa de la tierra y de la identidad indigena.

2. Referencias historicas del pueblo de los pastos, época precolombina.
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Los estudios historicos y arqueologicos muestran que los pastos precolombinos eran “la
poblacion mas numerosa de aborigenes encontrada por los espafioles en la region

directamente al norte del control inca’®

(Rappaport, 1988: 81) y la més avanzada
culturalmente en la regién del actual departamento de Narifio (Calero, 1991: 41)*.
Como lo expresa Calero (1991), la mayor parte del territorio de los pasto comprendia
zonas altas de clima frio, aunque no obstante debido a las caracteristicas de un terreno
muy accidentado, las poblaciones podian y pueden estar asentadas desde los 1.800
m.s.n.m. hasta a los 3.100 m.s.n.m. Este factor permiti0 y permite actualmente a sus
pobladores el acceso a una relativa variedad de zonas climaticas y ecologicas, en donde
los principales productos de cultivo en clima frio, por ejemplo, fueron la papa y la
quinua, pero ademas otros como ocas, ullucos, habas, hortalizas entre otros, los cuales
podian ser intercambiados en los guaicos o zonas de clima célido por productos como:

coca, algoddén, mani, yuca, frijol, chonta, aves de corral o0 maiz.

Como se sefialé anteriormente, la comunidad de los pastos “ocupd y ocupa la franja sur
de Colombia y norte del Ecuador y que tiene como centro el nudo de huaca o de los

pastos” (Mamian, 1996: 35) sobre esto Groot de Mahecha dice por ejemplo:

los pastos ocupaban la mayor parte de la regién inter andina comprendida
entre el tajo del rio chota, en Ecuador, hasta la poblacion de Ancuya en la
banda izquierda del rio Guaitara, y, hasta la confluencia del rio Curiaco en la
margen oriental del Guaitara; en sentido este y oeste sus limites los constituian
la cimas de las cordilleras, con excepcion de una extension que tenian hacia el
oeste por el valle del rio Guabo y por las estribaciones del Nevado- Volcan
Cumbal (Groot de Mahecha/ Hoyas 1991: 72-74).

En Calero (1991) puede encontrarse alusion a los trabajos de Alice Francisco y Maria
Victoria Uribe quienes mediante la recopilacion y el analisis de restos ceramicos
antiguos en la zona de influencia de los pastos establecieron que la region comprendida
entre el rio Chota y la hoya media del rio Guaitara, en Colombia, habian formado una

misma region cultural durante los 600 afios que precedieron a la invasion espafola.

* El dato entregado por Rappaport, refiere a un censo realizado por el visitador Tomas L6épez en 1558, el
cual dice que “de la provincia de Pasto, el 55% de las 12.000 familias eran pastos, comparado con el
32% de Quillacingas y el 14% de Abades.” (Romoli 1977-77:29, citado en Rappaport, 1988:81).

* En Groot de Mahecha/ hooykaas (1991) se refiere a que con los datos recogidos por Cieza de Ledn
puede establecerse que en el altiplano narifiense estaban asentados al momento de la conquista espafiola
los pueblos de los Pastos, Quillacingas y los Abades.
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Francisco habria establecido a partir de sus hallazgos que entre 1967 y 1968 la
existencia de tres estilos ceramicos: el estilo Capuli, y el estilo Piartal-Tuza.
Posteriormente, Uribe (1977), pudo sugerir con mayor exactitud lo periodos de
aparicion de los anteriores estilos ceramicos, los cuales denomin6 complejos ceramicos.
Descubrid que los estilos o el complejo Piartal-Tuza se desarrollaron al mismo tiempo
que el complejo Capuli, de acuerdo con Uribe, en el siglo XIII D.C., el estilo Piartal
evoluciond gradualmente al estilo Tuza (Pasto) de tal manera que la poblacién Tuza-
Piartal crecio apoderandose del territorio méas plano de la meseta de Taquerres- Ipiales y

finalmente imponiéndose sobre el grupo Capuli (Uribe, 1977).

Sobre la forma en que estaban organizados los pastos precolombinos existen diferentes
hipotesis. Calero (1991) refiere por ejemplo a cacicazgos, de los cuales algunos
formaban confederaciones que consistian en un agrupamiento de varias poblaciones
bajo un mismo jefe o cacique principal quien ejercia autoridad sobre otros caciques
locales. Rappaport (1988), mucho antes que Calero habia expresado una organizacion
politica de los pastos similar, la autora agrega que en los cacicazgos locales y
autonomos, los caciques podian imponer una autoridad basada en una ideologia de
normas asperas, generosidad en la distribucion de alimentos y la identificacion de la

casa del jefe con el centro del orden cosmico.

De forma un tanto distinta, Guerrero (1998) alude a los estudios de los historiadores
ecuatorianos Piedad y Alfredo Costales, quienes habrian propuesto que las
denominaciones y las jerarquias sociales que se deberian de manejar para este caso
estarian mas asociadas con las formas de la cultura matriz ecuatoriana llamada Quitu-
Cara, contrapuestas a las denominaciones y jerarquias que referian a los cacicazgos.
Para Guerrero (1998), los pastos constituyeron una sélida confederacion en la cual
existian sefiores naturales o sefiores principales en una infinidad de micro mundos que
constituian el Bulu o “nudo de sangre”; es decir, un circulo social unido por el
parentesco y por relaciones profundamente fraternales. Cada organizacién Bulu, tenia
como gobernante un “nativo de la tierra” llamado Llactayo o Yactayo, la reunion de
todos estos constituia un consejo de Llactayos quienes dirigian a la gran confederacion

0 nacion pasto a esto se le denominaba Asan-Bulu o “pueblo unido por la sangre”.

Contrario a las posiciones anteriores, Mamian (1996) no esta de acuerdo con considerar

que los pastos precolombinos “constituyeron una unidad total centralizada, ni aun como
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confederacion o liga, ni en las estructuras sociales o0 politicas” (Mamian, 1996:79). Lo
anterior argumentando que, en la actualidad, ni en la mentalidad colectiva, ni en la
memoria oral, aparece tal forma de unidad. Para el autor, la unidad sociopolitica general
actual de los pastos continua siendo la comunidad o el cacicazgo autbnomo, y dentro de
ellas las secciones o parcialidades y las veredas, organizadas de acuerdo con un sistema

dual y complementario.

Como puede verse, no se ha podido establecer con claridad cudl fue el tipo de
organizacion que el pueblo de los pastos mantuvo en la época precolombina. Los
actuales pastos hoy en dia ejercen autoridad en sus comunidades a través de los cabildos
indigenas, que, a falta de una forma de gobierno propio, en el camino hacia la
reivindicacion de sus derechos, adoptaron y apropiaron estas formas que procedian de la
tradicion colonial espafiola. Hasta el momento, he cubierto de forma ligera el periodo
precolombino del contexto historico de los pastos. Para continuar con nuestro relato y
cubrir un poco mas a profundidad esta caracterizacién historica, me referiré al periodo

colonial iniciado con la llegada de los esparioles al nuevo mundo.
3. Periodo colonial y republicano

Las primeras noticias sobre el pueblo de los pastos a la llegada de los espafioles
provienen del cornista Pedro Cieza de ledn, quien en su obra Crénica del Per( realizd

descripciones de las poblaciones que encontr6 a su paso por los andes narifienses.

La tierra adentro mas hacia el poniente hay gran noticia de mucho poblado y
ricas minas y mucha gente, que allega hasta la mar del Sur. También son
comarcanos con estos, otros pueblos cuyos nombres son Asqual, Mallama,
Tucurres, Zapuys, Yles, Gualmatal, Funes, Chapal, Males y Piales, Pupiales,
Turca, Cumba. Todos estos pueblos y caciques tenian y tienen por nombre
Pastos, y por ellos tomé el nombre la villa de Pasto, que quiere decir poblacion
hecha en tierra de pasto. (Cieza de ledn, 2005: 95).

Cieza de Leon refiere a la tecnologia y armamento utilizado por los pastos expresando
su simpleza y poco desarrollo, sus habitantes son descritos como hombres humildes, de
poco animo, de “ruines cataduras y pobres gestos” (Pag. 96), e inclusive llega a referirse
a su falta de aseo en sus préacticas cotidianas. En relacion con el ambito espiritual, los

describe como faltos de creencias, aun asi, reconociéndoles la concepcion de una vida
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después de la muerte “ni se les han visto idolos, salvo que ellos creen, que después de
muertos han de tornar a vivir en otras partes alegres y muy deleitosas para ellos ” (Pag.
96). Sobre su forma de vestir expresa que los materiales mas comunes utilizados eran de

tipo vegetal como yerbas y cortezas de arboles, pero también el algodén.

Su traje es, que andan las mujeres vestidas con una manta angosta a manera de
costal, con que se cubren de los pechos hasta la rodilla, y otra manta pequefia
encima, que viene a caer sobre la larga, y todas las mas son hechas de yerbas y

de cortezas de arboles, y algunas de algodon. (Pag. 97).

Como lo han sefialado Calero (1991), Groot de Mahecha (1991), Guerrero (1998) y
Mamian (2004) las descripciones entregadas por el cronista espafiol que de por si son
muy desfavorables para sus gentes, deben considerarse primero como evidencia
historica de la presencia de estas comunidades en el actual Narifio y, segundo se deben
retomar como descripciones o testimonios mediados por las visiones y concepciones
propias del autor espafiol. A continuacion, me referiré con mayor detenimiento en las
instituciones del resguardo y de cabildo establecidas en la época colonial y hoy en dia

apropiadas por las comunidades indigenas de la region.
4. El resguardo indigena en la Colonia
De acuerdo con Friede (1972) Tierras de resguardo son:

“Aquellos terrenos que obtuvieron en la Colonia los indios por donacion,
repartimiento, composicion por compra. Su caracteristica esencial era la
propiedad colectiva sobre las tierras cuyo derecho ejercia todo el comin de
los indios, su venta era prohibida desde el siglo XVII. En tierras de resguardo
tenia el indio la parcela donde trabajaba para su manutencién, sobre ella tenia
derecho al usufructo pero no de propiedad.” (Friede, 1972:13).

El término de Resguardo indigena, explica, refiere: al nombre genérico dado a una
comunidad india que vive en tierras de resguardo, este “es la adaptacion de la estructura
de una tribu semi-feudal sedentaria, a las nuevas condiciones, creadas por la Conquista.
Subsiste la tradicional relacion de la tribu con la tierra: esta es propiedad comun de
toda la tribu” (Friede, 1972:13).
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Los resguardos tal y como se los encuentra en la actualidad no son concentraciones
“naturales” de tribus originarias del sitio, sino nucleos formados artificialmente como
consecuencia del despojo forzoso o legal, al que sometia al espafiol a la poblacion
indigena, ocupando sus tierras mas bajas (Friede, 1972), aunque, la mayoria de los
resguardos como lo sefiala Margarita Gonzales (1970) fueron establecidos en las

mismas tierras en que se encontraban asentados los indigenas originalmente.

Friede (1972), Elias Sevilla (1986) y Margarita Gonzales (1970) hacen referencia a que
el proceso de la Conquista irrumpio en el desarrollo social y econémico de los indigenas
en el estado en el que fueron encontrados al momento de la Conquista. En términos de
Sevilla (1986), los indios entraron en la categoria de los “excluidos™, fueron tomados
como fuente potencial de mano de obra, sus tierras se convirtieron en el recurso méas
apetecido por la expansion de la agricultura comercial y parcelario (Sevilla, 1986). En
este sentido, sefiala Friede (1972), se “apartdé a los indios de la participacion en la
evolucion posterior, tanto econémica, como social y politica, de la colonia.” (Friede,
1972: 25). Por lo anterior, se “formularon numerosas denuncias ante el rey y el consejo
de indias solicitando respeto y proteccion ante la violenta expropiacion que los dejaba
sin este importante medio de produccion” (Guerrero,1998:90), es decir, la tierra, ademas
de esto, “la encomienda, la mita, el trato inhumano, la esclavitud, la guerra y las
enfermedades diezmaron notoriamente a las poblacion, razén por la cual la corona
ordeno reducir a los indios en poblacion y exigio respeto a los bienes y tierras de los

aborigenes”( Pag. 90).

La creacion de los resguardos revela un esfuerzo constante de la Corona espafiola en pro
de modificar las relaciones entre espafioles e indigenas, (Gonzales, 1970). En este
sentido, la accion de los resguardos se extendio a “los indigenas como una legislacion
proteccionista, y a los colonos espafioles, como legislacion restrictiva.” (Gonzales
1970:9). Se buscaba fundamentalmente proteger o “resguardar” a indigenas “contra los
vicios y abusos causados por la convivencia con los espafioles y con el desintegrado
grupo social de los mestizos.” (Gonzales 1970:15) de la misma manera afirma el autor

se pretendia también resguardarlos de los vicios de las poblaciones negras en el

® “Son excluidos por el capitalismo en expansion y también por las estrategias del desarrollo, incluso de
aquellas disenadas especificamente para atacar la pobreza extrema (...). Son excluidos porque para
cumplir con un requisito fundamental de la estrategia de “redistribucion desde el crecimiento” se trazaron
unos criterios de seleccion de usuarios y de acuerdo con estos criterios los mas pobres no clasificaron.
Excluidos (...) porque estan debajo de la curva de ingreso que permita elevar la productividad para el
mercado” Sevilla (1986: 18).
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momento considerados como seres ociosos, aficionados a las bebidas alcohdlicas y

paganos.

A partir de lo anterior, el resguardo cumplia con dos funciones fundamentales, las dos a
favor del mantenimiento del sistema econdmico espafiol, la primera refiere a la
conservacion de la raza indigena y; la segunda, a la aseguracion del ingreso tributario
(Gonzales, 1970) es decir de la encomienda®. El resguardo también buscé, como lo
expresa Lauren (2005), limitar la tendencia a la dispersion de los indigenas, la
permanencia en un lugar especifico debia permitir o facilitar tareas como la
cristianizacién vy civilizacion; por ello, las tierras de los resguardos no debian de ser
traspasadas, arrendadas o vendidas. Otra de las razones sobre este hecho, explica
Margarita Gonzales, se debié a que la Corona espanola “apuntaba a que la tierra no
fuera convertida por los indigenas en un bien comerciable, ya que, de lo contrario habria

imposibilitado los términos de la explotacion colonial” (Gonzales, 1970:19).

Al igual que la Corona, como lo sefiala Friede (1972), la Iglesia catolica era una de las
instituciones sociales en que el indio se apoy6 durante la Colonia para contrarrestar la
presion ejercida por los colonizadores. La Iglesia ofrecia la unica justificacion moral a
la Conquista y Colonizacion en América, es decir, la conversion de los infieles a la
doctrina espaiola. El socidlogo José Maria Rojas expresa: “el papel del cura doctrinero
es fundamental en el proceso de ocupacion de los territorios indigenas porque desarma
al indio de lo que le permite reconocer al colono como invasor y reconocerse a si mismo

como portador de sus propios derechos: su identidad cultural” (Rojas, 2012:221).

En este orden de ideas, y de acuerdo con Rojas (2012), en vista de que la humanidad del
indio no estaba en cuestion, gran parte de la Iglesia tom6 un papel proteccionista sobre
la condicion del indio “oponiéndose radicalmente al despojo material de los indigenas y
a la apropiacion de su fuerza de trabajo” (Rojas, 2012:221). Asi, la Iglesia reclamaria a
la Corona espafola promulgar el reconocimiento de territorios para los indigenas. Este
papel se invierte en la época republicana en la que esta institucion pasa de ser protectora

a perseguidora de lideres indigenas. Dentro del resguardo, quien ejerce la representacion

® La encomienda- institucién espafiola que consistia en una donacién al encomendero, del producido de
los tributos reales de una o mas tribus de indios. Se otorgaba la encomienda “por una vida”, es decir, por
la duracion de la vida del encomendero, o por “dos o tres vidas”, es decir, también para la segunda y
tercera generacion (Friede1972).
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legal de las parcialidades es el Cabildo indigena, sobre su origen y funciones me referiré

mas adelante.

Hasta el momento, he realizado una aproximacion a los origenes del resguardo, que,
junto con el cabildo, son dos instituciones coloniales que se establecieron o implantaron
en la época de la colonia a las comunidades indigenas de la region haciendo referencia a
la actual Colombia. Como hemos visto, en el desarrollo de este fenGmeno, primaron
objetivos reduccionistas y proteccionista dirigidos hacia las comunidades indigenas,
ademaés, enfatizados en funciones de integracion a las nuevas condiciones sociales
impuestas por el proceso de Conquista y Colonia. Como lo sefial Sevilla, en la época de
la Republica, estas mismas instituciones apropiadas por los indigenas junto con la
Minga formaron lo que ¢l denomina una “triada que tiene una estrecha relacion, en el
orden supradomeéstico, con el control de los dos factores fundamentales de la economia
andina: la tierra y la fuerza de trabajo” (Sevilla, 1986:96), que ademas serviran como
“Formas construidas para resistir a la opresion blanca”. A continuacién, me referiré
brevemente al proceso de desintegracion de los resguardos en la época republicana y
seguidamente al proceso de resistencia y recuperacion de la madre tierra como forma de
defensa de la identidad indigena enfatizando en el caso especifico del resguardo

indigena de Cumbal.
5. El reguardo indigena en la Republica

Castillo (2007) sefiala que el proceso de desintegracion de los resguardos habia
comenzado mucho antes de que en la época republicana, el 11 de noviembre de 1821, el
Congreso de Cucuta ordenara la liquidacion sistematica de los resguardos y la
restauracion de los derechos de los indios, lo anterior como el “resultado que ejercian
los blancos y los mestizos a través de la compra de tierras y de la usurpacion directa”

(Colmenares, 1979 citado en Castillo, 2007)”.

Friede (1972) expresa que, por lo general, las autoridades espafiolas del fin de la
Colonia tenian una mayor comprension de la idea del derecho de propiedad de las
tierras de resguardo, a diferencia de las republicanas. Tal vez por el mismo hecho, como
lo sefiala, de que, en la Espafia colonial, el concepto de la comunidad ain estaba vivo a
diferencia de la naciente republica colombiana, que se instaura bajo el derecho a la
libertad individual. Aun asi, Sevilla (1986) sefiala que, en la Colonia, a través de la

reforma agraria de Moreno y Escandon de 1788, se formalizo, en aras del progreso, la
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libertad y la paz social un ataque a la poblacion y bienestar indigena. De acuerdo con
Gonzales (1970), esta reforma agraria consistio en la redistribucion de tierras de los
resguardos, que “se realizd paulatinamente a través de la agregacion de pueblos de
indios y de la venta y remate de las tierras de resguardos que quedaban asi “sobrantes”
(Gonzales, 1970:72).

La Republica heredaria estos primeros ataques contra el resguardo en donde igualmente,

“el “progreso” y la “libertad” fueron los argumentos esenciales que
alimentaron toda legislacion, desde la primera ley (1821) que decretd la
extincion de los resguardos hasta el decreto 2117 de 1969 que reglamenta la ley
135 de 1961 (organica del INCORA) la cual da potestad a esta entidad tanto de
constituir como de dividir resguardos (Articulo 94)” (Sevilla, 1986:100).

Como lo sefiala Friede (1972), la Republica ni pudo ni quiso comprender los problemas

especificos de los indios.

“Fiel a sus ideales, la independencia declardé al indio libre ciudadano, le
proporciond una libertad individual y con ella la destruccién del resguardo, que,
como forma colectiva de vida, limitaba esta libertad. Un género de libertad que no
correspondia a la historia, tradicién y condiciones econdémicas del indio” (Friede,
1972:26-40).

Castillo (2007) dice que algunos de los factores que en la Republica determinaron la
abolicién de los resguardos, es que fueron considerados responsables del atraso
econdmico de la nueva Republica, se argumentd que estos impedian la circulacion de la
tierra, ademas de considerar que se oponian a la civilizacién como un proceso continuo
de individualizacion basado en la explotacion de la tierra mediante la propiedad privada.
En este sentido, de acuerdo con Castillo (2007), para la Republica el resguardo habia
convertido, al indio, con su régimen de propiedad comunal, en un extrafio para la
civilizacion. Ademas, el resguardo representaba un obstaculo para la movilidad social
de los indigenas, transformandolos en malos agricultores ya que no poseian el incentivo

de la propiedad privada.

“Si continuaban conservando sus tierra comunales y los cabildos, estos ultimos
como las formas tradicionales de autoridad, heredadas del régimen colonial, jamas

podrian ser ciudadanos y miembros activos de la Republica. Por lo tanto,
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civilizacion y ciudadania eran excluyentes con la existencia de los resguardos y sus
formas de gobierno” (Castillo, 2007:72)

6. Resguardo Indigena de Cumbal

El Resguardo del Gran Cumbal fue constituido como tal en 1596, mediante amparos
posesorios otorgados por la Corona Real, de esta forma se “(...) les asignaron lotes de
tierras (a los indigenas Cumbales) con el objeto de que se establecieran alli los cultivos
propios de su raza y su comarca” (Guerrero, 1998: 92). Guerrero (1998) manifiesta que
desde el siglo XVI, hasta 1980, la expresion “Resguardo Indigena de Cumbal”
designaba a todas las parcialidades de lo que hoy se denomina “Resguardo Indigena del
Gran Cumbal”. Segin lo sefialado por Garcia Valverde, en 1570 este resguardo
indigena se establecia como un solo cacicazgo (AGS/ 1570-571 citado en Rappaport,
1988:83). Estaba compuesto por tres parcialidades: Cumbal, Nazate y Cuaspud; a la
parcialidad de Cumbal, afirma Rappaport (2005), se anexaron también Panan y Chiles.
En la época colonial, el Gran Cumbal continuaba manteniendo esta unidad, siendo un
solo resguardo. Afinales del siglo XIX, se dividié en cuatro resguardos independientes:
Cumbal, Chiles, Panan, y San Martin — Mayasquer, a partir de los afios 1980 la unidad
territorial colonial se empezaria a restablecer como una estrategia para actuar en
conjunto en el proceso de la recuperacion de tierras, especialmente de los sectores
conocidos como Laurel y la Boyera.’

En el Resguardo del Gran Cumbal, como lo sefiala Rappaport (2005), la lucha por el
territorio se remite a los ultimos cuatro siglos de los cuales dan fe registros
documentales con miles de paginas sobre transcripciones de casos juridicos, en donde se
evidencia, que desde hacia ya tiempo, se habia emprendido una guerra legal con las
autoridades espafolas y el Estado colombiano para restituir la propiedad indigena de la

tierra (Rappaport, 2005). En este sentido, se manifiestan Salomén Cuaical, Alonzo

" Efrén Tarapués sefiala, por ejemplo, que la expresion de gran Cumbal se adopta a partir del
conocimiento del titulo colonial de Juan Tama de la Estrella refiriéndose al Gran Chiman “Entonces
también se dijo segun el titulo colonial el Gran Cumbal, porque el curacazgo de Cumbal abarcaba en
aquel entonces hasta Ibarra, dicen los mayores, bien grande, por el Pacifico, por la Amazonia. Luego se
va estrechando hasta quedar incluido solamente pues los cuatro resguardos, Mayasquer, Chiles, Panany
Cumbal, incluido Tufifio, todo eso sefiala el titulo 228 que es la misma Real Provision, eso es, como es el
Gran Cumbal” (Entrevista con, Efrén Tarapués, Resguardo Indigena de Cumbal 14 de febrero de 2016).
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Valenzuela, Gilberto Valenzuela, y Efrén Tarapués, sefialando que las recuperaciones
en la década de 1970 fueron una manifestacion reciente en lo que comprende un amplio
proceso de defensa de la madre tierra. Al referir el tema, su memoria los transporta al
ejercicio de resistencia que realizaron, figuras histéricas como: Antonio Cumbe, Juan
Chiles, Pedro Alpala, Lorenzo Tapie, Sebastidn Tarapués y Bernardo Tarapués, entre
otros muchos, quienes en la época colonial reclamaron ante los virreyes constantemente

la proteccion de sus comunidades y el derecho a un territorio.

Sobre lo anterior, por ejemplo, Guerrero (1998) refiere a los esfuerzos que Don Pedro
Alpala realiz6 en 1758, afio en el que se dirigié al Rey Fernando VI un memorial
solicitando “proteccion a la posesion de unos terrenos de resguardo” (Guerrero, 1998:
92). El reclamo estaba fundamentado en tres amparos®, los cuales ademés iban
apoyados por los testamentos de Juan Mitis y Jerénimo Mitis abuelo y bisabuelo del
litigante. Los reclamos, dice Guerrero, se habian presentado ante el asentamiento de
espafnoles en la region de Cumbal quienes se habian apropiado de las tierras
“...quitandoles el derecho de propiedad goce —sic y sefioria...” (Pag. 93) a los indios.
La respuesta del Rey Fernando VI para los indigenas fue positiva logrando asi proteger
el territorio. Se sefiala también que el mismo afio otros caciques de Cumbal solicitaron
amparo y deslindes de las tierras que segun ellos les pertenecian, en este proceso, son
mencionados como demandantes: Juan Tapie, Pedro Tapie, Lorenzo Tapie, Sebastian

Tapie, Manuel Tapie Quilismal, y pedro Alpala.

En nombre de todo el comun de indios e indias de la parcialidad de Cumbal,
ante vuestra sefioria decimos... que nuestros antepasados mayores han poseido
unas tierras en perfecta posesion del mismo dicho pueblo de San Pedro de
Cumbal... pedimos a vuestra sefioria darnos nuevo amparo en forma, para que
en ningun tiempo ni ocasion seamos promovidos, ni perjudicados, asi nosotros
como nuestros herederos y sucesores... (A.O.R.C/I: 1906 E. 65, citado en
Guerrero 1998: 95),

8 Guerrero (1998) afirma que hasta 1759 el resguardo de Cumbal a pesar de ser terreno de resguardo solo
contaba con amparos posesorio mas no escritura que contenga los titulos originarios de propiedad, y que
tampoco hay evidencia de la existencia de una cédula real mediante la cual se haya asignados tierras para
la parcialidad. Explica que los amparos de 1633, 1678, 1692 “son conceptos de la Real Audiencia de
Quito sobre la propiedad de la tierra de los indigenas, pero en ningiin momento constituyen titulos”
(Guerrero, 1998:94).
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Nuevamente, en esa ocasion, la respuesta desde la Real Audiencia de Quito fue positiva,
se delegd en el mes de junio de 1758 a Don Mauricio Mufios de Ayala, alcalde ordinario
de la ciudad de Pasto para realizar el proceso de deslinde. Los limites quedaron
establecidos de tal manera que cubrieron todo el espacio geografico de lo que hoy en dia
comprende el municipio de Cumbal. Bajo este proceso, fue entonces que, en 1871, la
municipalidad de Obando, ratifico los linderos que se protocolizaron mediante escritura
Nro. 228 de junio de 1908. Este documento y los ya mencionados amparos fueron y
contintan siendo desde entonces los soportes capitales para el reclamo y proteccién de
las tierras en el resguardo de Cumbal a partir de 1970. Pero, ademas, son tomados

como evidencia y como ejemplo del verdadero pensamiento indigena.
7. La recuperacion del territorio en la comunidad pasto de Cumbal.
“El indigena sin tierra no es indigena”

Una de las consignas mas utilizadas en los procesos de recuperaciones de la tierra de los
afios setenta en el suroccidente colombiano fue “recuperar la tierra para recuperarlo
todo”. Para este ejercicio, es importante abarcar el significado que tiene la tierra para la
comunidad pasto de Cumbal, asi mismo, comprender qué se entiende por tierra y
territorio y por lo tanto comprender la relacion entre el indigena y la tierra. Abordar
estas inquietudes nos permitird entender luego el porqué del proceso de defensa de la
tierra conocido como “las recuperaciones” que, como ya lo hemos visto, abarcd
diferentes momentos en la historia del resguardo de Cumbal, y fue quizas uno de los

procesos mas trasformadores para esta comunidad indigena.

Lideres indigenas de Cumbal como Salomdn Cuaical, Alonzo Valenzuela, Gilberto
Valenzuela, Emiceno Chiran y Efrén Tarapués, coinciden en entender a la tierra como la
madre, “de donde nacimos y a donde volveremos” (entrevista con, Alonzo Valenzuela,
Resguardo Indigena de Cumbal, 17 de febrero de 2016). Entre la tierra y el indigena,
afirman, hay una estrecha relacion, la cual a partir del proceso de la Conquista y de la
posterior colonizacién, experimenté un momento de quiebre en el que al parecer se
resquebrajo o agrieto.

Nuestra relacion con la madre tierra era en el marco de la sacralidad, en el

marco de la espiritualidad, eso se ha perdido, entonces ahora la relacion de

nosotros los indigenas es como cualquier otro campesino, que es simplemente
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pues... simplemente es un recurso, es la finca, es el potrero, igual que el blanco,
igual que el espafiol, para explotar eso y nada més (Entrevista con, Efrén
Tarapués, Resguardo Indigena de Cumbal, 14 de febrero de 2016).

Puede observarse, primero, la diferencia que se establece entre una concepcién indigena
de la tierra y una concepcién occidental; segundo, como lo manifiesta Efrén Tarapues
aungue la relacion tierra-indigena permanece resguardada en las acciones y memoria de
los abuelos y también de los renacientes que buscan revitalizar la cultura pasto, esta se
ha transformado en algunos sectores de la poblacién adoptando lo que seria la
concepcion occidental, es decir, rompiendo el vinculo espiritual y sagrado, que se
expresa cuando el indigena por ejemplo trabaja y siembra la chagra a través de la
utilizacion del calendario lunar, es decir, considerando las energias del cosmos en su

labor.

Comunmente, los pobladores del resguardo suelen referirse a tierra o territorio como
similares, pero puede establecerse que, a diferencia de la tierra, que es la madre, cuando
se habla del territorio, se refiere a un espacio mas acotado. “Territorio es la tierra (...)
ahi entra todo, ahi esta la fauna, el monte, ahi estd la laguna, ahi esta el nevado (...)”
(Entrevista con, Gilberto Valenzuela, Resguardo Indigena de Cumbal, 16 de febrero de
2016). Efrén Tarapués dice que el territorio comprende a todos los resguardos del
pueblo pasto, este es amplio, por lo tanto, no se limita a un solo resguardo. Esta
ordenado a partir del mito de la danza de las perdices poderosas, se trata de un territorio
que: “articula las regiones o las energias del Amazonas y del Pacifico (...)” que
comprende “desde el Chota hasta el Guaditara, cerca de Yacuanquer, por el Pacifico
desde a dentro, desde las montafias y atravesando para el oriente hasta el Putumayo”.
(Entrevista con, Efrén Tarapués, Resguardo Indigena de Cumbal, 14 de febrero de
2016). El territorio permite desarrollar la cultura, los usos y costumbres, la identidad, la

mitologia, la autonomia y los derechos.

Profundizando un poco mas en este sentido, Lauren (2005) sefiala que dentro de los
marcadores objetivos de la identidad considerados como reveladores del cemento social
y la identidad particular de un grupo dado, junto a la lengua, la religién, la organizacion
social y la cultura esta el territorio; un equivalente, explica, en la base de las estructuras

econdmicas y politicas, unidades fundamentales en la vida de las etnias y de las
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naciones. “Dentro del territorio, la organizacion social daria consistencia al grupo

étnico, mas allé de la identidad personal de cada uno de sus miembros” (Laurent, 2005:

46).
8. El Cabildo

Como lo sefala Calero (1991), los cabildos fueron una de las innovaciones en la forma
de gobierno interno de las comunidades indigenas que reemplazé la estructura social
precolombina. En la region del actual Departamento de Narifio, fueron instalados entre
1570-1571 por el visitador Garcia Valverde. Se establecieron como ‘“una entidad
publica especial, cuyos miembros son indigenas elegidos y reconocidos por una
parcialidad® localizada en un territorio determinado encargado de representar
legalmente a su grupo y ejercer las funciones que le atribuyen la ley y sus usos y
costumbres” (Fuero Indigena, citado en Guerrero, 1998: 91). Como ya observamos
antes, al igual que el resguardo, la formacion de los cabildos fue resultado de las
politicas de la Corona para el manejo de los indios y de sus tierras (Sevilla, 1986).

Su aparicion, expresa Sevilla (1986), ocurriria aproximadamente entre la segunda mitad
del siglo XVI y comienzos del siglo XVII, esta estuvo determinada por la politica de
reducciones y pueblos de indios, politica, que explica el autor, se consideraba como la
forma o medio por el cual se buscaba hacer entrar en “policia y cristiandad” a los grupos
indigena, adem&s promover un gobierno desde los mismos indigenas, evitando en lo
posible la participacion de sus jefes tradicionales, de alli el hecho de que se haya
pensado en una “réplica vernacula de la organizacion politico administrativa de los

municipios espanoles” (Sevilla, 1986:124) como los cabildos.

Sobre la funcion de un cabildo nos dice Friede “administra la tierra del resguardo,
adjudica las parcelas y resuelve en primera instancia las quejas y desavenencias entre
los indios comuneros. De sus decisiones pueden los indios apelar directamente a los
poderes civiles” (Friede, 1972:13). Durante la Colonia, estaban encargados de reunir los
tributos reales y pagarlos al encomendero. Las funciones de un cabildo “menor” eran
una copia recortada de las propias de los cabildos espafoles, estos podian ademas

“juzgar y fallar en causas civiles y penales de menor cuantia que concernieran a los

% guerrero (1998) explica que debe de entenderse parcialidad no solo al conjunto de familias de
ascendencia indigena, su validez esta también embarcada en la practica de los usos, las costumbres y la
vida, lo mismo que las circunstancias de obediencia y sujecion a un cabildo como forma de gobierno y
control social interno que los diferencian de otras comunidades rurales.
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indigenas, siempre y cuando los caciques no estuvieran implicados. En la aplicacion
de penas, no podian excederse de ciertas sumas pequefias para multas. Ni podian
imponer penas en que hubiera muerte, mutilacion o derramamiento de sangre”
(Sevilla, 1986:126). Los casos civiles de mayor cuantia y los penales graves pasaban a
la autoridad espafiola a traves de los corregidores. Finalmente, ademas de esto, les
correspondia velar por la paz, orden y moralidad publica, reprimiendo escandalos,
borracheras, hurtos amancebamientos y promoviendo obras de beneficio puablico, anota
este autor que la mayoria de sus funciones asignadas en la época de la Colonia se

mantuvieron intactas hasta el presente.

A pesar de que lo cabildos habian quedado bajo el control de los partidos tradicionales
y que algunos se asemejaran a juntas de accion comunal, luego del proceso de
aculturacion al que habian sido sometidos las comunidades, estos eran vistos por la
dirigencia indigena como una sefial de identidad que seguia conservando fuerza
emotiva Yy que pervivia en la memoria colectiva como una forma autentica de gobierno
propio, que hundia sus raices en los cacicazgos (Castillo, 2007), lo cual sefiala Castillo
(2007), motivo previo al proceso de las recuperaciones el nombramiento de los
cabildos, los cuales liderarian la recuperacion y luego se encargarian de llevar acabo el
repartimiento de las tierras recuperadas. “Es decir el cabildo fortalecido, ademas de
simbolizar y afirmar la identidad étnica, se convierte en prenda de garantia para el
proceso de recuperacion.” (Castillo, 2007:119). En ese sentido, el cabildo sufre un
proceso de reinvencion de la tradicion, el cabildo pasa de ser una forma de gobierno
impuesta en la Colonia a ser una forma de gobierno propio que tendria su origen en los

antiguos cacicazgos (Castillo, 2007).

El actual cabildo de Cumbal, en su estructura interna, esta compuesto por doce
miembros entre ellos un gobernador, que “es el papa de toda nuestra comunidad, él es el
juez” (Entrevista con, Gilberto Valenzuela, Resguardo Indigena de Cumbal, 16 de
febrero de 2016), un secretario, un teniente y nueve regidores que representan a las
nueves veredas del reguardo: Guan, Tasmag, Cuaical, Quilismal, Cuetial, Boyera,
Cuaspud, Miraflores — San Martin y Llano de Piedras. La autoridad esta concentrada en
la figura del gobernador la cual a su vez es rotativa entre las veredas que conforman el
resguardo y que responde a un orden jerarquico en donde la vereda de Guan es siempre

tomada como referente inicial de la rotacion (Rappaport, 2005).
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El cabildo junto al Concejo Mayor y demas autoridades tradicionales del resguardo “por
disposicion del Derecho Mayor y la Constitucién Politica ejercen los tres poderes, con
las funciones legislativas, administrativas y judiciales. Ademas, de manera cultural,
ejercen el poder espiritual, de organizacion y control de acuerdo con las leyes naturales”
(Ley interna “Derecho Mayor” del Resguardo del Gran Cumbal, 2009:3). Ademas de 1o
anterior, asume gran parte de las funciones antes descritas por Sevilla y Friede, es decir,
administrando el resguardo, funcionando como representante de la comunidad vy
mediador para la resolucion de conflictos en los ambitos interno y externo del
resguardo, adicional a esto, en la actualidad, ha debido ‘“gestionar ante el Estado y
6rganos de cooperacion, programas y proyectos en beneficio del fortalecimiento del
resguardo y la comunidad” (Ley interna “Derecho Mayor” del Resguardo del Gran
Cumbal, 2009:3). Es decir, gestionar y “administrar recursos recibidos de la Nacion y
otras entidades” tales como por ejemplo aquellos recursos provenientes de las

transferencias. Situacion que trataré mas adelante.

Como lo relata Alonzo Valenzuela, el primer cabildo no contaba con un lugar especifico
para presidir y tomar decisiones. Se trataba de un conjunto de personas que pasaba de
una casa a otra, con un archivo, “eran amarradas con cabuyas y pasaban de un lado a
otro pidiendo posada. El cabildo no tenia oficina, no tenia casa, en una casita por ahi
que la tenian prestada”. (Entrevista con, Alonzo Valenzuela, Resguardo Indigena de
Cumbal, 17 de febrero de 2016). Ademas de lo anterior, se trataba de cabildos que eran
considerados de poca resonancia en la comunidad. Seria en la época de los afios 1960
cuando el cabildo pasaria a ser la institucion de gobierno de mayor importancia para el

pueblo de Cumbal y de los pastos en general.

Bueno, en mi nifiez no, en mi juventud si, en el tiempo de mi nifiez, mis padres,
ellos no creian en el cabildo, jeeeh! Decian —esos cabildos son flojos, son
chuchas. Eso...la escritura, para ellos no, los indigenas, ;Por qué?... porque
nos metieron esas cucarachas, la propiedad privada se va por encima de la
adjudicacion del cabildo. (Entrevista con, Gilberto Valenzuela, Resguardo
Indigena de Cumbal, 16 de febrero de 2016).

El cabildo se establecié en el proceso de recuperaciones como la primera escuela de

formacion para los actuales lideres de la comunidad y de las personas del comun que a
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través de este pudieron tomar conciencia de su propia identidad y de la importancia de

la lucha por la recuperacién de la tierra.

Entonces, hubo un pleito contra una escritura y a los nueve afios gano por
sentencia de los tribunales... salié a favor del cabildo, entonces yo decia vea lo
que es tener el terreno de resguardo, la ley ochentainueve ha sido bueno,
entonces yo aprendia de esa manera, yo veia nomas (refiriéndose a su presencia
en reuniones del cabildo) (Entrevista con, Alonzo Valenzuela, Resguardo
Indigena de Cumbal, 17 de febrero de 2016).

9. La recuperacion de la Madre Tierra en el Resguardo del Gran Cumbal

Recuperacion es el término utilizado para describir el acto de reclamar territorios
mediante la ocupacion de tierras, bajo el uso de este término los cabildos buscan
diferenciar su accion de lo denominado como “invasiones”. Rappaport sefiala que la
ideologia de las recuperaciones “gira alrededor de las recuperaciones colectivas de
tierra”, la propiedad privada se convierte entonces en propiedad comunal de resguardo.
Su origen se desprende del pensamiento politico del lider indigena Quintin Lame de las
luchas que lider6 a comienzos del siglo XX y que tienen después continuidad con el
CRIC, (Castillo, 2007). Como lo expresa José Maria Rojas, la recuperacion implica la
existencia de un movimiento indigena el cual ha estado ligado a la vida, a la lucha social
y al pensamiento de Quintin Lame (Rojas, 2012). De acuerdo con este autor, las
recuperaciones toman los contenidos basicos de la lucha, y pensamiento de Quintin
Lame luego la separacion de los indigenas del Cauca respecto del movimiento de los
usuarios campesinos con la creacion del Consejo Regional Indigena del Cauca- CRIC
EN 1971. Lo anterior puede verse reflejado en la formulacion de los siete puntos del

programa de lucha con el cual inicia el CRIC.

e Larecuperacion de las tierras de los Resguardo

e Laampliacién de los Resguardos

e El fortalecimiento de los Cabildos

e Elno pago de terraje

e Dar a conocer las leyes sobre los indigenas y exigir su justa aplicacion

e Defender la historia y las costumbres indigenas
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e Formar profesores indigenas para educar de acuerdo con la situacion de los

indigenas y en su respectiva lengua.

Quintin Lame, como ya es bien sabido, fue un lider y pensador indigena nasa, recordado
principalmente por su lucha en defensa de los reguardo y cabildos, “nacié el 31 de
octubre de 1883, en una hacienda cerca de Popayan, donde creci6 como terrajero”
(Castrillon, 1937 citado en Castillo, 2007:129). Como lo sefiala Castillo (2007),
participd en la Guerra de los Mil Dias, ademas de organizar, entre 1914 y 1917, un
levantamiento de los Paeces en Tierradentro, Departamento del Cauca, esto como una
manifestacion de rechazo al terraje y como una forma de recuperacién de los resguardos
también conocida como quintiada, lo anterior bajo la consigna de que “cada indio de
América debe ser duefio de un pedazo de tierra” (Pag. 129). Los libros En defensa de
mi raza y Las luchas del indio que bajé de la montafia al valle de la civilizacion

recogen el pensamiento de Quintin Lame, textos publicados entre 1971 y 1973.

Este fendmeno llevo a que la condicion de opresion del indio se transformara, el
levantamiento liderado por Lame estuvo en su momento guiado por cinco puntos o
bases de lucha las cuales son similares a los siete puntos del programa de lucha del

CRIC sefialados anteriormente (Castillo, 2007), estos son:

1) Defensa de las parcialidades y oposicion militante a las leyes de division y
reparticién de las misma; 2) Consolidacion del Cabildo indigena como centro
de autoridad y base de organizacién; 3) Recuperacion de tierras perdidas a
manos de los terratenientes, y desconocimiento de todos los titulos que no se
basen en cédulas reales; 4) Liberacion de los terrasgueros, mediante la
negacién a pagar terraje, o cualquier otro tributo personal; y 5) Afirmacion de
los valores culturales indigenas, y rechazo de las discriminacion racial y

cultural a que son sometidos los indios colombianos (Castillo, 1971:18).

Visto lo anterior, Rappaport afiade que la recuperacion es la “reincorporacion colectiva
de la tierra a fin de enmendar la historia, poniendo énfasis en la accion indigena
validada por los sentimientos colectivos apoyados en un ancestro comdn y en la
documentacion escrita” (Rappaport, 2005: 29). Este proceso también es visto como un
sinonimo: primero del fortalecimiento de la autoridad del cabildo. Segundo, como un
sinénimo de innovacion econdémica. Por ejemplo, la agricultura se ejecuta con procesos

menos dafinos a la madre tierra y con el objeto de cubrir unas necesidades alimentarias
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de la comunidad. Y por ultimo, puede entenderse como, “la reincorporacion del espiritu
de los antepasados en el contexto del presente” (Ibid., 2005: 31). Asi, se reinventan las
tradiciones, se recuperan documentos histéricos que contribuyeron a formar una
identidad, un sentimiento de reconocimiento mutuo, un acervo cultural, realzando la
importancia de figuras historicas del resguardo. Implica por tanto méas que la
recuperacion de la tierra; la revitalizacion de una cultura indigena, “involucra el

pensamiento, la historia y la lengua”°,

Sobre lo anterior, por ejemplo, Castillo (2007) refiere a la reinvencién de la figura de
Quintin Lamen en el Cauca, donde fue necesaria debido a que a diferencia del Tolimay
el Huila Lame “no era recordado como un gran dirigente, sino que habia dudas sobre su
estrategia de lucha que implicaba tranzar legalmente con la sociedad mayor” (Castillo,
2007:133). En este sentido, al reinventar su figura en el Cauca, quedaria “grabado en la
memoria colectiva del pueblo nasa como su lider contemporaneo mas importante y se
construyera en el movimiento indigena el sentimiento de que en linea de continuidad
con la Quintiada, se estaba luchando por los principios que habian legado sus
pensamientos” (Castillo, 2007:133).

Las recuperaciones de 1970 en el resguardo de Cumbal refieren, entonces, al proceso
en el cual los ranchos ganaderos mestizos pasaron a conformar pequefias propiedades
indigenas, resultado de una serie de ocupaciones lideradas primero por parte de los
indigenas Tarapués, Malte y Tupue, que apoyados en reclamos con documentacién
histérica de los siglos XVII'y XVIII reclamaron las tierras que les fueron usurpadas
hace mas de trecientos afios por los Erazo y los Trejos, terratenientes espafioles y

funcionarios coloniales.

La ratificacién de una identidad indigena fue el elemento fundamental para que el
territorio se pudiera recuperar “ya que segun la ley colombiana, solo los indigenas estan
autorizados a gozar de la proteccion comunal del resguardo” (Rappaport, 2005:22). Por
lo anterior, fue necesario recurrir al apoyo de registros documentales, a la memoria
colectiva y a los vestigios arqueoldgicos que pudieran dar fe de la pertenecia étnica de

los Cumbales al pueblo de los Pastos. Rappaport sefiala que la creacién de una

1% Como expresa miguel Angel Alpala, comunero de Cumbal, en su libro “La inmortalidad de la ley
indigena”, la recuperacion de la tierra o del territorio permite la recuperacion de la autoridad, que se
entrelaza asi mismo con la recuperacion del Derecho Mayor.
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memoria colectiva llevada a cabo por los “memoristas” de la comunidad de Cumbal
nutrié el conflicto de tierras conduciendo al tiempo al renacimiento de una identidad

indigena y a la constante reinvencion de la cultura™.

“las principales familias terratenientes, que representaban el uno por ciento de la
poblacién, eran propietarios de casi el cincuenta por ciento de la tierra y ostentaban
escrituras de propiedades cuya extension superaba las 400 hectareas, mientras que
los pequefios propietarios indigenas subsistian apenas con 1.2 hectareas” (Rappaport,
2005: 20). Aqui se expresa la desproporcion en la distribucion de tierra en la poblacion
de Cumbal y por tanto refleja uno de los factores que detonaron en las recuperaciones
entendidas por Castillo (2007) como una forma de accidon colectiva ‘“que buscaba
ejercer territorialidad sobre tierras que hicieron parte, primero, de antiguos cacicazgos
y, luego de los resguardos que fueron cercenados a través de la invasion o de la compra

y terminaron fortaleciendo la hacienda de terraje” (Castillo, 2007: 113).

El proceso de recuperacion se inicia en el centro oriente del Cauca en 1972,
extendiéndose al sur occidente colombiano y luego generalizdndose (Castillo, 2007:
113). En el resguardo indigena de Cumbal, se inicia con la recuperacion del Llano de
Piedras o Consuelo, entre 1975 -1976.

Inspirados por Hilarion Alpala, uno de los més renombrados historiadores de
Cumbal y gobernador del resguardo en 1975, los comuneros ocuparon el llano y
vivieron bajo el asedio de la Policia hasta el afio siguiente. Cuando el llano fue
formalmente devuelto al cabildo, se dividié en veredas y fue distribuido a los
seis regidores, quienes a su vez distribuyeron lotes a sus miembros. *? (Ibid.,
2005: 89).

En 1978, se recupera el Laurel que, junto a la recuperacion de la Boyera, iniciada en
1981, son calificadas como las mas conflictivas dentro de este proceso debido a los
profundos enfrentamientos producidos entre indigenas y terratenientes. Entre 1985 y

1988, se produce mediante negociacion la recuperacion de la totalidad de lo que

' De acuerdo con Rappaport, esta memoria colectiva hace referencia a narraciones cargadas con un

contenido de tipo local, se genera y difunde una memoria histérica popular en donde las narraciones
utilizadas no son narraciones cuidadosamente entretejidas por historiadores, se caracterizan mas bien por
estar compuestas de imagenes breves e incompletas que nunca se desarrollan en detalle.

12 «g] Llano de Piedras habia sido ocupado por gente no- indigena en 1923 cuando Cumbal fue destruido
por un terremoto. Antes de 1923, el llano proporcionaba pastizales comunales al resguardo, como lo habia
hecho desde 1711, a pesar de que estuvo en continua disputa a lo largo de todo el siglo XI1X porque era
tierra de primera en el valle”. (Rappaport, 2005: 89)
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comprende la Boyera. En 1989, se negocia la finca del Cuayar, més tarde, en 1991, El
Tambillo, y finalmente el proceso de recuperaciones termina en 1992 con la
recuperacion de la hacienda Guamialamag, sector en el que actualmente se ubica el

Colegio Tecnico Agropecuario Cumbe.

El fendbmeno aqui presentado no hace referencia a un hecho aislado, mas bien, se
enmarca en un contexto general en la zona del suroccidente colombiano, en un
momento coyuntural el cual habia dado sus primeras manifestaciones a principios de los
afios 1970, cuando se desarrollaria el movimiento indigena contemporéneo en el
Departamento del Cauca. De acuerdo con Laurent (2005), la lucha indigena habia
estado inscrita durante un tiempo en el marco de la Asociacion Nacional de Usuarios
Campesinos (ANUC), creada como iniciativa del presidente Carlos Lleras Restrepo en
1968. A partir de 1970%, el movimiento indigena caucano representado a través del
Consejo Regional Indigena del Cauca (CRIC) “se emancipa poco apoco de la
organizacion campesina para plantear sus propios fundamentos”. Basado en el
pensamiento de Quintin Lame, el CRIC promueve numerosas ocupaciones de
haciendas, logrando recuperar para 1974 el aproximado a 10.000 hectéareas (Rappaport,
2005). Este fendmeno de insercidn de la comunidad indigena en un contexto politico
general se inscribia inclusive, de acuerdo con Lauren (2005), en una dinamica
observada en América Latina y en distintas regiones del mundo, que testimonian el
resurgimiento de demandas identitarias de caracter étnico, religioso y cultural. Como lo
sefiala Efrén Tarapués, la iniciarse el proceso de recuperaciones del afio 1970 en
Cumbal existio un contacto o una comunicacion entre los recuperadores de la region del

Resguardo Cumbal con los que se encontraban en el Departamento del Cuaca.

13 Lauren (2007) expresa con referencia a las comunidades indigenas que estas adquieren después de 1970
una creciente visibilidad en la sociedad colombiana, desde este periodo se inicia y consolida la
participacién politica de las mismas e ingresan a una escena electoral en un proceso que comprende tres
grandes etapas.

¢ Inicio de la organizacién y formacién de un movimiento relativamente unificado, por medio del
cual expresan sus reivindicaciones de manera directa (hace referencia al periodo de 1971).

e La participacion de dos representantes en la ANC convocada para reformar la Constitucion
Politica de Colombia (hace referencia al periodo de 1991).

e Latercera etapa comprenderia el aumento progresivo en el nimero de lideres, de organizaciones
indigenas en ser elegidos local o regionalmente (Alcaldias, concejos municipales, asambleas
departamentales, gobernaciones; en el ambito nacional congreso, camara de representantes y
senado) (de 1991 en adelante).
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Ahora pues esta por encima el titulo, el grande, no las escrituras. Ahi fue como
la gente se anima y entonces dice ¢eso es nuestro o no es nuestro? —Si, es
nuestro, entonces ¢no nos vamos a pelear? — jvamos! Y asi fue entonces, hubo
reuniones, hubo dos reuniones, en Cumbal, en Muellamues, en Chiles, en
Panan, en Mayasquer, en Guachucal, en Colimba, pero también en el Cauca, en
el Putumayo, porque cuando se recuperaba en el Cauca también recuperamos
aqui. Entonces habia una junta coordinadora, nos reuniamos en el Cauca, alla

con los Misak, con los Paeces.

Hemos retomado puntos dentro de la formacion histérica de los cabildos que resultan un
tanto fundamentales para entender su condicion actual, su importancia para las
comunidades y para el proceso de las recuperaciones de la madre tierra, intentaré a
continuacion sefialar también algunas miradas sobre la situacion actual de esta
institucion al igual que del resguardo indigena, sobretodo en el caso especifico de
Cumbal, todas ellas derivadas desde la investigacion de Marisol Tarapués Yy su trabajo
sobre formas de estatalidad y clientelismo politico en las comunidad de Cumbal. Esto
nos resulta importante para dar un vistazo sobre la condicion actual del cabildo y el
resguardo como instituciones estrechamente ligadas a las comunidades indigenas y

articuladas al proceso de la educacion propia.

Como lo sefiala Marisol Tarapués, la transferencia de dinero publicos hechos al
Resguardo de Cumbal desde 1994 ha trasformado las relaciones entre el Estado y las
comunidades, e igualmente entre los lideres y sus comunidades, en este sentido, este
fendmeno llevaria en el primer caso a que los cabildos y sus gobernadores se
convirtieran en intermediarios y en el segundo a que las practicas electorales se
convirtieran en pugnas por los puestos burocraticos en el cabildo o alcaldia. Asi, la
entrada de los recursos al cabildo después de 1994 sefiala que habria permitido la
formacion de redes clientelares fundamentandose en las posiciones de poder que

empezarian a desempefiar algunos lideres en la organizacién indigena (Tarapués, 2013).

Ademas de lo anterior, sefiala en su trabajo las que considera serian las principales

debilidades internas que enfrenta actualmente el resguardo, en primera medida refiere a

¥ Tarapués sefiala que en el afio 1994 los resguardos empiezan a participar de las ingresos corrientes de
la Nacion a través de la Ley 60 de 1993 “en la que se establece que los recursos a que tiene derecho los
resguardos indigenas por su participacion en las ingresos corrientes de la nacion son de su propiedad y
sus autoridades decidiran sobre su destinacion, de acuerdo con sus usos y costumbres y en conformidad
con el decreto” (Tarapués, 2013:34).
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una falta de lineamiento politico, social, y econdmico que guie los procesos locales.
Para la autora la capacidad de organizacion de la comunidad se limitd a tres puntos

principales:

“a) la ausencia de una institucion comunitaria para hacer una veeduria a los
recursos del resguardo administrados por los cabildantes, b) el poco liderazgo
para la formulacion de proyectos economicos, ambientales y culturales, y ¢) la
poca participacion de las mujeres en la politica y cargo publicos”’(Tarapués,
2013:61).

En el primer punto, por ejemplo, refiere a la forma deficiente de hacer veeduria de los
recursos ejecutados por los cabildantes al término de cada afio de administracion y por
tanto a la ausencia de un ente especializado que se encargue de esta tarea y encamine a
una mejor vigilancia en la inversién de los recursos de transferencia en el resguardo. En
el segundo punto, refiere la debilidad en la capacidad organizativa de la comunidad,
explica por tanto que “muchos de los proyectos elaborados y ejecutados en el resguardo
se han desconectado de las necesidades reales de los habitantes” (Tarapués, 2013: 62).
Ademas de presentarse poco interés de las autoridades en la gestion de programas de
capacitacién que faciliten la elaboracion de proyectos productivos, turistico y culturales
desde la comunidad.

Finamente, refiere al problema de la participacion de la mujer en posiciones
representativas de politica y cargos publicos, sefiala una desigualdad entre hombres y
mujeres al afirmar que “histéricamente los puestos del Cabildo han sido ocupados por
hombres, y hasta el momento no ha existido una mujer gobernadora, regidora, secretaria
o teniente” (Tarapués, 2013:62), si bien esto en parte es cierto, también debe anotarse
que en los ultimos cuatro afios (2014, 2015, 2016, 2017) se ha presentado participacion
de mujeres dentro de la corporacién indigena en los cargos de secretaria, y regidoras

exceptuando los cargos de gobernador y teniente.

Esto sefiala que efectivamente existe una desigualdad de género guiada probablemente
por los roles asignados socialmente a los sujetos a partir del sexo. Pero que empieza a
cambiar dado la reciente participacion de mujeres en espacio politicos del resguardo
espacio que se abre y posibilita desde las mismas instituciones del resguardo como el
Consejo Mayor que reconoce y “reivindica el derecho de la mujer a participar en los

diferentes espacios de organizacion y vida de la comunidad” en favor del
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fortalecimiento del cabildo, reconociendo asi que el papel de la mujer “fortalece el
pensamiento y sabiduria, para la generacién de propuestas y la toma de decisiones,
como parte de la dualidad andina” (Ley interna “Derecho Mayor” del Resguardo del
Gran Cumbal, 2009:8-9). Por el momento no tocaremos afondo esta problematica

siendo que requiere de un andlisis mas profundo.

En el campo de la educacién propia, desde décadas anteriores a 1971, y aln mas partir
de esta fecha, el Cabildo del Resguardo de Cumbal se establecié como una escuela para
aquellos comuneros que en él se involucraban. Como lo sefiala Rappaport (2005) el
dominio de la historia del resguardo, a través de los memoristas, se concentra en
aquellas personas cuya cercania con el Cabildo era mayor, en la medida en que estos
tenian mayor acceso a los recursos como: documentos legales, libros o panfletos que les
permitian dicho aprendizaje. El cual luego se transmitia a las siguientes generaciones.

Como podrd notarse no se hace referencia a una educacion propia mediada por
estandares o curriculos, este tipo de educacion se ejercia a través de espacios cotidianos,
del diario vivir de los comuneros. Sera para después de iniciadas las recuperaciones de
El Zapatero en 1975 y Llano de Piedras en 1976 cuando se plantee la necesidad de una
formacion para los comuneros en lo correspondiente a la memoria sobre los aspectos
relacionados con la historia del resguardo y la comunidad. Es asi como en el afio 1979
aproximadamente, en la efervescencia por las recuperaciones de Laurel se establece,
entre los resguardos de Cumbal y Panan, una pequefia escuela en el sector de la Libertad
en la que lideres y comuneros de estos resguardos y otros resguardos vecinos se
formaban a partir de los problemas de la coyuntura de aquel entonces. Aun asi la
influencia de los cabildos entorno al ejercicio de la educacion propia se expresa de

forma limitada.

Para el afio 2009 en lo que respecta a la Ley Interna “Derecho Mayor del Resguardo del
Gran Cumbal” capitulo segundo, numeral 18. Se establece que entre las funciones del
Cabildo, este, debe administrar “el territorio, el ambiente natural, la biodiversidad, los
recursos naturales, la salud indigena, la cultura, la educacion...” (Ley interna “Derecho
Mayor” del Resguardo del Gran Cumbal, 2009:4). Para el afio 2017 en el documento de
la Ley interna, ahora denominada Ley Mayor del Resguardo del Gran Cumbal, en el

titulo cuatro, articulo 63 se establece que, la educacion propia “es un deber de la familia,
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la comunidad indigena y las autoridades del Cabildo” (Ley Mayor del Resguardo del
Gran Cumba, 2007:18).

Los dos documentos emitidos por el Cabido del resguardo son notablemente diferentes
a la hora de abordar el tema de la educacion propia. Para el 2009 tan solo existe la
referencia antes hecha, mientras que para el afio 2017 se desarrolla un Titulo completo
dedicado a reglamentar el tema de la educacion propia en el resguardo de Cumbal. En el
documento de 2017, articulo 77 se establece, por ejemplo, que las funciones del Cabildo

en materia educativa son:

a) Dirigirla politica educativa del Resguardo del Gran Cumbal adelantando las

funciones administrativas que correspondan.

b) Organizar la estructura administrativa de la educacion propia e intercultural

en el Resguardo del Gran Cumbal.
c¢) Impulsar y consolidar el proceso de educacion propia e intercultural.

d) Apoyar los procesos de investigacion en las diferentes areas que quiere la
comunidad, divulgando las respectivas investigaciones y producciones escritas

de los profesionales, docentes, estudiantes y de mas comuneros indigenas.

e) Solicitar informes anuales, a directivos y administrativos de los centros
educativos del Resguardo en materia administrativa, pedagogica en cuanto a

formacion y capacitacion.
F) Proyectar y organizar la administracion educativa.
g) Fomentar espacios para la divulgacién y promocion de la educacién propia.

h) Adelantar el debido proceso, sancionar o destituir a los docentes que no
presten sus servicios en los términos establecidos en el acta de compromiso y/o

nombramiento suscrita ante el Cabildo

i) Exaltar y reconocer el buen funcionamiento institucional y el rendimiento de

estudiantes, docentes y directivos
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j) Celebrar convenios administrativos para el desarrollo de investigaciones,
pasantias, catedras y demdas que ayuden al fortalecimiento de la educacion
propia e intercultural. (Ley Mayor del Resguardo del Gran Cumba, 2007:22)

En lo anterior, puede observarse todo un entramado de responsabilidades bastante
complejo para el Cabildo con respecto a la educacion, sobre esto, al momento no se
puede emitir un concepto, debido a lo precoz del proceso de aplicacion de la Ley Mayor
en el Resguardo de Gran Cumbal. Sin embargo, las percepciones de los profesores del
colegio Cumbe entorno al papel de las autoridades tradicionales, como el cabildo, en el

desarrollo de la educacion propia se muestra muy poco alentador.

L.C.: Ahora ¢Qué tanta influencia cree usted que tiene (el cabido) aqui en el

colegio?

Mirian: el Cabildo Mayor pues aqui si, si tiene influencia, ¢por qué? Porque
pues la finca, aqui, es de la comunidad y por ende el Cabildo pues si tiene

influencia.
L.C.: ¢(EI Cabildo) ha reclamado esa lucha por la educacion propia?

Miriam: Si. Si... algunos, pero algunos gobernadores, pues no toditos, toditos.
Como decir desde el principio no, pero si se han preocupado. Lo que pasa es
que alguno no tiene la vision clara de como es, de todas esas leyes, a pesar de
que se sabe, de tantas leyes que hay. Pero pdngase a pensar también gque un afo
es muy corto para realizar esas actividades, tantas actividades que ellos tienen
que hacer (...) tienen que sacar proyectos y todo eso, casi que ellos se van por
un solo camino por el poco tiempo. (Entrevista con Mirian —Profesora colegio

Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 23 de junio de 2016).

Podré notarse entonces como en la préactica, al menos en la historia reciente del colegio
Cumbe, finalizado el proceso de recuperacion y fundacion del Colegio, el Cabildo fue
perdiendo presencia en la orientacion de la educacion propia en esta institucion,
teniendo un papel esporadico. En cierta medida son percibidas como causas la falta de
familiaridad de los cabildantes con estos espacios, o el limitado tiempo de gobierno con
el que cuentan y que les impide realizar dichas acciones a favor de la educacion, asi
mismo como las multiples tareas que deben realizar durante dicho periodo de gobierno,

el cual corresponde a un afio.
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L.C.: En ese sentido las autoridades, los gobernadores tienen presencia fuerte o

esporadico (con respecto a la educacion propia en el colegio)

Manuel: pues el gobernador de ahorita claro, pero hay otros que no, solamente
llegan se aparecen los fines de afio y llegan a criticar, pero prdcticamente...
altimamente estos ultimos afios casi que nada, casi ya ni en recursos le han
colaborado. (Entrevista con Manuel P. — Profesor colegio Cumbe, Resguardo
Indigena de Cumbal, 18 de octubre de 2016).

Esta misma percepcion la tiene Vicente Cuaical Rector del colegio desde el afio 2007.
Sefiala ademas que el desarrollo actual de la educacién propia se da en la institucion

educativa en mayor parte por iniciativa de la misma.

L.C: ¢han aportado, por ejemplo, el cabildo? (O se trae con frecuencia a

mayores para que charlen con estudiantes, en esa situacion como se maneja?

Vicente: eso ha dependido ya mas de cada profesor, en convocar a la chagra.
(Por ejemplo) de coordinadores se traen a los mayores para que les expliquen a
los nifios como es el sistema de siembra, que se debe tener en cuenta de la luna,
el calendario solar, los calendarios lunares. Pero ya es de acé de la institucion.
Por parte del cabildo ha dicho no, pues hasta el momento. De que vayan
algunos mayores y ellos nos van aportar, nos van a colaborar, seria bueno.
(Entrevista a Vicente Cuaical, Rector del Colegio Agropecuario Indigena

Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal 19 de mayo de 2016).

Sin embargo, existen percepciones desde un contexto exterior al colegio Cumbe que
muestran como las Ultimas corporaciones del Cabildo, han venido teniendo un creciente
interés en aportar al desarrollo de la educacion propia en el resguardo. Asi lo manifiesta

una docente de la “Institucion Educativa Divino Nifios Jesus”, ésta de tipo urbano.

L.C.: ¢(Cudl considera han sido los motivos de qué en el colegio se estén
implementando este tipo de catedras (refiriendo a la aplicacion de algunas

catedras con tematicas propias en algunos grados de la institucion)?

Docente: Uno la parte legal, los reconocimientos legales que se ha hecho a nivel
nacional e internacional y lo otro ha sido pues que desde el 2012 los cabildos

han sido méas fuertes al solicitar, a los colegios, sobre todo los urbanos la
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posibilidad de que los estudiantes reciban una educacion integral y eso pues es
también que conozcan tanto el pensamiento y el conocimiento de afuera pero
que también se conozca lo de adentro. (Entrevista con Docente Institucion
Educativa Divino Nifios Jesus, Resguardo Indigena de Cumbal, 20 de febrero de
2015).

A partir de lo anterior podra notarse una cierta ausencia del Cabildo en la direccion de la
educacidn propia en el colegio Cumbe, ausencia que contrasta primero, con el articulado
propuesto para el afio 2017 en torno a este tema y segundo, con él creciente interés del
Cabildo, en los ultimos afos, por solicitar la aplicacion de contenidos de educacion
propia en los colegios de tipo urbano. Aun cuando esto ocurre las ultimas
Corporaciones o Cabildos del Resguardo de Cumbal no se ven involucrados en una
propuesta directa de educacion propia que deba aplicarse a un conglomerado de
instituciones educativas de corte indigena y también urbano (con poblacién estudiantil
indigena). Para finalizar, las actuales legislaciones entorno a al tema de educacion
propia, propuestas por el cabido del afio 2017, resultan alin muy recientes lo que impide
observar, a falta de aplicacion en el resguardo, como se desarrolla dicho rol.
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CAPITULO TERCERO:

UNA APUESTA A LA EDUCACION PROPIA, EXPERIENCIA DEL COLEGIO
TECNICO AGROPECUARIO INDIGENA CUMBE

1. Educacion para indigenas en el contexto colombiano: Iglesia y Estado en el
proyecto de asimilacién del indigena

En la época colonial, la educacion “estaba en manos de los sectores eclesidsticos mas
aferrados a la tradicion biblica retardataria, opuestos a la ilustracion y a todas las nuevas
ideas” (Ocampo, 2016:16). Para la época, la escuela publica no existia como ahora la
conocemos, puede hacerse referencia a un sistema educativo “reservado para una
minoria, dificilmente identificable en su constitucion, de férreo control religioso,
defendido ideoldgicamente por el dogma” (Ocampo, 2016:18). De tal forma, que “abrir
una lucha por la secularizacion, resultaba revolucionario para entonces”. Moreno y
Escandon junto con Alvaro Mutis son dos de las figuras que iniciaron en la época
colonial un proceso de modernizacion del sistema educativo, cuyo caracter laico era la
principal caracteristica que se promovi6.™ Desde entonces, inicia una profunda disputa

por el control educativo entre la Iglesia y sectores que buscaban un sistema secular.

Como lo sefiala Ocampo (2016), dichas disputas iniciaron desde los primeros afios de la
Republica, época en la cual la Iglesia intenta recuperar el control de la educacion en el
primer gobierno independiente con el libertador; sin embargo, afios mas tarde, con la
muerte de Simén Bolivar y la llegada de Santander a la presidencia de la Republica se

introducirian nuevamente en el sistema educativo de la época métodos seculares, asi los

> Moreno y Escandén por ejemplo introdujo importantes reformas en el plan de estudios que hasta
entonces se manejaba en la nueva granada: se propuso que su aplicacion fuese de caracter obligatorio en
todo el territorio. Su orientacion fue de tipo cientifico por lo cual se establecid la ensefianza de las
modernas ciencias naturales oponiéndose asi al escolasticismo que habia dominado desde los inicios de la
época colonial.
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liberales radicales neutralizan el poder eclesiastico por dicho siglo manteniendo este
control hasta luego de la guerra de los Mil Dias, a partir de alli con Rafael Nufiez a la
cabeza, se reestableceria el control de la Iglesia sobre los programas y la educacion
religiosa (Ocampo, 2016). Puede sefalarse, entonces, que historicamente la busqueda
por el control de la educacion ha desencadeno una serie de enfrentamientos que
inclusive llegaron a transformarse en guerras civiles entre posiciones que profesaban un

tipo religioso de educacion y aquellas mas apegadas a una educacion de tipo laica.

En la naciente Republica colombiana, en relacion con una educacion para indigenas, se
promovid la educacion desde la sociedad dominante y como ya se expuso se le abrieron
todos los caminos legales a la Iglesia para tomar las riendas de este proyecto, es asi
como el “libertador” Simoén Bolivar determiné mediante el Decreto del 5 de julio de
1820 “la devolucién de los resguardos a los naturales y a su vez se estipuld que todos
los jovenes mayores de cuatro afios y menores de catorce debian asistir a la escuela y
aprender el saber reconocido del hombre blanco” (Cardona y Echeverri, 1999: 218). En
este sentido, visto aqui la valoracion del conocimiento a partir de un factor étnico
guiado por el tono de piel, lo “blanco” como aquello valido para la construccion de la
nueva Republica. Ocho afios mas tarde, él mismo, a través de la Ley del 11 de julio de
1828, dictamind: “restablecer las antiguas misiones con el objeto de reedificar las
poblaciones indigenas e instruirlas en la religion, la moral y demas aspectos necesarios
para la vida” (Pag. 18). Posteriormente, en 1887, durante el segundo gobierno de Rafael
NuUfez, de acuerdo con Gonzalez (2006), a cambio de concesiones econdmicas de la
Iglesia al Gobierno, este Gltimo le otorgd a la Iglesia el monopolio del aparato educativo
y el control de la institucion familiar, es asi como en adelante la educacion publica “se
dirigiria de acuerdo con los dogmas y la moral de la Iglesia catélica, cuyos obispos

tendrian el derecho de inspeccion de los textos de religion y moral” (Pag. 139).

De esta forma, la Santa Sede obtiene el visto bueno para “establecer institutos religiosos
de orden educativo, misioneros o de caridad en el pais y la oportunidad de que el
Gobierno efectuara convenios dirigidos a evangelizar a los diferentes grupos indigenas
del territorio colombiano” (Cardona y Echeverri, 1999: 219). En ese sentido, meses
después de la aprobacién del Concordato, se establece el primer convenio de las
Misiones Catdlicas que en una primera instancia goz6 de una vigencia de diez afios,

vigencia que posteriormente se extenderia por un margen mayor de tiempo. Dicho
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convenio establecia en su articulo 10 que ademas de las concesiones el Gobierno se
comprometia también a brindar proteccion a la labor ejercida por la Iglesia en el ambito

educativo.

Dada la trascendencia que tiene para la nacion colombiana la evangelizacion
en la religion catdlica de los indigenas y teniendo en cuenta las condiciones
particulares en que éstos se encuentran, la autoridad del gobierno de Colombia
dara a las Misiones Catolicas especial apoyo y proteccién para que puedan
desarrollar su obra libremente y sin obstaculos. (Articulo 10, convenio de

misiones 1887, citado en Cardona y Echeverri, 1999: 219).

Como sefala Gonzalez (2005), podria establecerse que se produjo para entonces un
triunfo temporal de una definicion militante de la identidad nacional, basada en la
tradicion hispanica de unidad religiosa, lingiistica y legislativa, asi por lo tanto se
genera un imaginario del indigena como aquel ser “salvaje selvatico”, de tribus
“barbaras” que debia ser civilizado. Figuras del ambito politico de la época como José
Maria Samper, parlamentario y escritor, en 1861 a pesar de valorar en sus obras un
pasado glorioso de los chibchas y muiscas, consideraba que para el momento “los
indigenas no eran sino salvajes bautizados, en eterno pupilaje, proscritos de la vida
civil, agricultores completamente rudimentarios y casi tan ignorantes é imbéciles como
los brutos” (Samper, (1861), 1984: 63, citado en Castillo, 2009:77)

En Castillo (2007), se ilustra con mayor detenimiento, la anterior representacion del
indio como ser salvaje y barbaro, fendmeno que explica el autor echa raices desde el
siglo XVI tomandose a los indigenas y negros desde entonces como seres inferiores, en
el periodo colonial, este proceso se sedimenta y, para inicios del periodo de la Republica
se mantiene dicha condicion de inferioridad, pero considerandoseles ademas como seres
primitivos, lo anterior a pesar de los ideales de igualdad y libertad expresados en el
proceso independentista. Esta representacion pasara entonces, en la segunda mitad del
siglo XIX, a naturalizarse para las elites politicas colombianas.

Asi para 1930, por ejemplo, Laureano Gémez se refiere a los indigenas como seres

salvajes.
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La otra raza salvaje, la raza indigena de la tierra americana, segundo de los
elementos barbaros de nuestra civilizacion, ha transmitido a sus descendientes
el pavor de su vencimiento. En el rencor de la derrota, parecen haberse
refugiado en el disimulo taciturno y la cazurreria insincera y maliciosa. Afecta
una completa indiferencia por las palpitaciones de la vida nacional, parece
resignada a la miseria y a la melancolia de sus paramos y bosques (Gémez,
1930:52, citado en Castillo, 2009: 82).

También considerandoles junto con los negros como sujetos sindénimos de inferioridad
(Castillo; 2009), y sefialando a lo espafiol como aquello que debe regir las directrices
del carécter colombiano.

Nuestra raza proviene de la mezcla de espafioles, de indios y de negros. Los dos
ultimos caudales de herencias son estigmas de completa inferioridad. Es en lo
que hayamos podido heredar del espiritu espafiol donde debemos buscar las
lineas directrices del caracter colombiano contemporaneo (Gomez, 1930:47,
citado en Catillo, 2009: 82)

2. Puesta en marcha de la Ley 89 de 1890

Retomando el papel de la Iglesia en la educacion, dos afios después de la firma del
Concordato de 1887, el gobierno de Rafael Nunez decretd la Ley 89 de 1890 “por la
cual se determina la manera como deben gobernarse los salvajes que se vayan
integrando a la vida civilizada”. Los indigenas fueron clasificados en tres grupos

definidos por su estado de integracion a la sociedad dominante (Gros, 1991):

1) Indios salvajes.
2) Aquellos que estan en proceso de integracién a la vida civilizada.
3) Aquellos gque, habiendo sido ya integrados a la civilizacion, estan organizados en

parcialidades y viven en resguardos o reservas.

Gros (1991) sefiala que, para las primeras categorias, el Estado, en virtud del
Concordato, delega en la Iglesia su soberania. La Iglesia asume entonces la
responsabilidad de garantizar la incorporacién progresiva a la Nacion de las poblaciones
aborigenes, en este caso la legislacion general de la Republica no rige entre aquellos

considerados salvajes “que vayan reduciéndose a la vida civilizada”, el articulo uno
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estableci6 que “En consecuencia el gobierno, de acuerdo con la autoridad eclesiastica,
determinara como esas incipientes sociedades deben ser gobernadas”. Sobre los sujetos
que cobijo la tercera categoria es decir aquellos ya “integrados a la civilizacion” lo que
podria llamarse campesinos que habitaban en resguardos, se establecio igualmente que
tampoco regirian las leyes generales de la Republica en los asuntos de resguardo (Gros,
1991:218).

Es asi como a través de la Ley 89 los indigenas son concebidos desde el Estado como
psicologicamente impedidos, “salvajes en vias de civilizacion, calificados como tribus
barbaras, quienes a partir de la intervencion de la Iglesia podrian ser “civilizados” solo a
través de misiones catolicas “cristianizadoras” como tnica opcion, con las que ademas

de evangelizarse aprendieran a hablar castellano” (Meneses, 2009:33).

Como se ha podido observar hasta ahora, en la época de la naciente Republica, la Iglesia
fue ganando espacio en el contexto educativo del pais especialmente en la direccion de
la educacion publica para las comunidades indigenas con el objetivo de “civilizarlas” y
por consiguiente integrarlas a la sociedad dominante de tipo catolico—mestiza, proceso
que se dio durante la segunda mitad del siglo XIX hasta el primer cuarto del siglo XX.
Por ejemplo, en 1920 la administracion de la educacion es delegada totalmente a nueve
congregaciones constituidas, todas ellas fundamentalmente extranjeras (espafiolas,
francesas, inglesas, alemanas, suizas) las cuales a su vez eran financiadas en un 10% de

presupuesto por el Estado (Trillos, 1996).

Puede establecerse, ademas, como lo expresa Meneses (2009), que en dicha
periodicidad de tiempo aln no se efectuaba un proceso de secularizacion en el que la
Iglesia y Estado ejercen sus actividades de forma independiente, sino que al contrario se
presentd un fendmeno en el que la Iglesia desempefia funciones delegadas directamente

por el Estado. Por ejemplo, el desarrollo de una educacién pablica de tipo no laica.

Ademas, como bien lo refiere esta autora, ante este contexto las comunidades no
tuvieron un amplio margen de maniobra para proteger sus propios procesos educativos
puesto que se veian frente a un tipo “de dominacion tradicional, en el sentido
Weberiano, ya que estan sometidos los indigenas, a través de la influencia de la Iglesia,

como una institucion legitima de poder delegado por el Estado” (Meneses, 2009:33).
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En lo que concierne a lo anterior, es decir al pulso de la Iglesia con el Estado por el
control de la educacion, explica Andrade (2011) es producto del constante conflicto
dado entre rivalidades presentadas luego de la instauracion de la Republica por parte de
las elites criollas que se adscribieron poco a poco en a dos partidos mayoritarios, Liberal
y Conservador. Los dos muy marcados por su cercania o distancia con la ideologia de la
Iglesia Catdlica. En 1863, se instauraria por ejemplo un Régimen Federal presidido por
la Constitucién Federal de Rio Negro del mismo afio, régimen representado por
caudillos liberales — radicales. Andrade (2011) explica que fue de esta forma como se
expresaron grandes contradicciones en el manejo de asuntos tan importantes para la
época como “la abolicion o la proteccion de los privilegios de la Iglesia, el caracter
catolico-privado o laico —publico de la ensefianza, y las pugnas por la adopcion
definitiva del federalismo en contra de la opcion del centralismo como sistemas
politicos” (Andrade, 2011:158), desembocando todo esto en violentos enfrentamientos
entre los dos bandos en lo que hasta entonces se conocia como los Estados Unidos de
Colombia.

Rafael Nufiez, quien asume el poder del Gobierno en 1884, era parte de un grupo de
liberales independientes aliados a los conservadores y a la Iglesia Catdlica. Nufiez
motivado por los desérdenes y guerra civil de 1967 entre los partidos (Liberal y
Conservador) busca “fundar una Republica liberal basada en los principios del orden y
por la via del centralismo politico, es decir por la via del progreso” (Andrade,
2011:159), diferenciandose entonces del sector de liberales radicales que buscaban

implantar una democracia social, laica y de libertades publicas.

Declara entonces que para su Gobierno “su politica consistird en la imposicion de un
orden regenerador publico y socialmente s6lido” (Andrade, 2011:159), apoyado en
cuatro principios elementales, entre ellos la recristianizacion del pais con la ayuda de la
Iglesia Catolica. Puede observar entonces como el papel de la Iglesia en el Estado,
cuestionado por los liberales radicales, vuelve a retomar importancia a través del
gobierno de Nufiez, que significo la implantacion de la Constitucion de 1886, por medio
de la cual, como observamos anteriormente, el Estado delegd temporalmente la
soberania de la educacion a la Iglesia Catolica, en especial aquella dirigida a la

“civilizacién” de los indigenas.
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En su trabajo, Andrade (2011) ilustra un tanto la forma en la que la educacion estuvo
bajo el control de entes religiosos aunque de manera irregular en lo que comprende el
siglo XIX y primera parte del siglo XX, fue muy frecuente entonces que el cambio de
cada gobierno estuviera acompafiado por guerras civiles en donde el partido vencedor

buscaba reorganizar los “nuevos planes y contenidos de la ensefianza”.

Como lo pudimos observar antes, en la época de la naciente Republica, se articuld toda
una politica en favor de la disolucién de los resguardos. Politica que se revierte a través
de la formulacién de la Ley 89 de 1890 la cual “declardé de nuevo inalienables las
tierras de las comunidades, (...) considerando nulas todas las transacciones que
hubieran podido efectuarse desde aquel momento entre los usufructuarios indigenas de
las tierra y las personas ajenas a las comunidades™ (Gros, 1991:188), en ese sentido,
como lo sefiala Gros, paraddjicamente, la Ley 89 permite optar a las comunidades mas
facilmente por la lucha abierta, o por la ocupacion “ilegal” de las tierras. De esta forma,
a través de los reclamos de tierras u oposicion a la disolucion de los resguardos muchas
de las actuales comunidades indigenas pudieron resistir al embate de la sociedad
dominate que buscaba su asimilacion total. Como refiere Meneses (2009) “esta ley
permitio vislumbrar el camino para el establecimiento de la legislacién indigena en el

pais juridicamente reivindicandose frete a la sociedad nacional” (Meneses, 2009:34).
3. Hacia la recuperacién de la educacion.

En 1973, se firma un nuevo Concordato entre la Santa Sede y el Gobierno Colombiano,
cuyo punto mas importante expresa la devolucién al Estado de la responsabilidad en la
planeacion educativa. En ese sentido, poco apoco la Iglesia iria perdiendo su soberania
sobre el dominio de la educacion en el pais, para 1976 mediante el Decreto ley 088 de
1976 se reestructura el sistema educativo colombiano y se reorganiza el Ministerio de
Educacién Nacional, (Cardona y Echeverri, 1999) es asi como por primera vez la
educacién indigena como tal fue reconocida por el Estado brindando a los grupos
indigenas el derecho a formular una educacion propia y a participar activamente en la

elaboracién de sus curriculos (PECI, 2004)'. Ese mismo afio, la Iglesia devuelve al

16 “g] decreto 1142 de 1978: este decreto de 1976, contemplo puntos como los siguientes:

e Laeducacién indigena deberd estar de acuerdo con las necesidades y las caracteristicas
culturales de los grupos

e Las comunidades deberan participar en el disefio de sus programas educativos

e La alfabetizacién deberd hacerse en lengua materna

e Se promovera la investigacion con la participacidn de las poblaciones indigenas
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Estado 1.351 establecimientos de ensefianza, pero continla a cargo de su administracion

sobre la base de contratos” (Gros, 1991).

En 1978, mediante el Decreto 1142, se reglamenta el Articulo 11 del decreto 088 de
1976, alli se establece entre varios puntos: primero, que organismos internacionales de
cualquier tipo no podrian ya llevar a cabo acciones de tipo educativo sin el
consentimiento de las comunidades indigenas. Segundo, que el disefio y evaluacién de
los curriculos estaria a cargo del Ministerio de Educacion con la participacion de las
comunidades indigenas Yy, tercero, se establecidé que la educacion para grupos étnicos
debia de ir acorde con las necesidades y caracteristicas culturales de los grupos
indigenas ademas de estar ligada al cuidado del medio ambiente. Se resaltd también la
importancia de la lengua propia como elemento permanente en la alfabetizacion de las
comunidades y por ultimo se abrio6 la puerta para que se promoviera la participacion de

maestros indigenas en el ejercicio de ensefianza dentro de las comunidades.

A partir del gobierno conservador de Belisario Betancur, entre 1982 -1986, los “vientos
politicos cambiaron para los indios”. Se avanza en la creacion de un consejo asesor
de politica indigenista en el Cauca en el que participa el CRIC, como resultado se disefia
los planes nacionales y departamentales de atencion prioritaria a los sectores indigenas
(Sevilla, 1986), entre dichos planes como explica Meneses(2009), se pone en marcha
una iniciativa que implicaba la realizacion de un diagnostico sobre la “poblacion
indigena de Colombia”, elaborandose por primera vez en el pais un cuadro general y
sin reservas de la situacion en materia indigena (Gros, 1991: 278). Este diagndstico
permitiria desarrollar luego en 1984 el “Programa Nacional de Desarrollo de las
Poblaciones Indigenas” PROIDEN el cual constituyé “la premier del indigenismo
oficial” puesto que se elaboraria después de la consulta con las organizaciones
indigenas, pero en acuerdo con el Estado (Meneses, 2009). El programa habria centrado
sus esfuerzos primero en la creacién de resguardos y segundo la implementacién de la

educacion bilingue.

e Laeducacién para comunidades indigenas tendra al desarrollo tecnoldgico autéctono,
estimulando la creatividad en un marco de interculturalidad

e Setendrdn en cuenta horarios y calendarios especiales de acuerdo a las caracteristicas de las
comunidades

e Se estableceran criterios para la seleccién y formacidn de maestros indigenas”
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Para 1985, sefiala Meneses (2009), con la voluntad del PRODEIN Yy el trabajo de las
comunidades, se posibilita a través del Ministerio de Educacion Nacional la creacién de

la oficina de atnoeducacion que comienza a desarrollar las siguientes politicas.

e “Capacitacion y profesionalizacién de maestros indigenas y no indigenas y
agentes educativos.

e Disefio y produccion de materiales educativos en lenguas vernaculas y espariol.

e Apoyo a investigaciones.

e Asesoria, seguimiento y evaluacion.

e San Basilio de palenque, San Andrés de Providencia y Santa Catalina, son

incluidos en el programa de etnoeducacion”

Puntos que con otros documentos de difusion y memorias serian recogidos en 1982 en
el documento Lineamientos generales de la educacion indigena. Como puede
observarse, previo a la formulaciéon de la Constitucion en 1991, ya se habian dado
avances entorno al reconocimiento de las particularidades étnicas de las comunidades
indigenas sobre todo en el campo de una educacion un tanto diferenciada al modelo de

la sociedad dominante.

Ahora, debo referirme a que todos los logros alcanzados en el ambito de la educacién
para indigenas y que hasta aqui se han presentado, pero también aquellos que
posteriormente se fueron ganando, por ejemplo, en la Constitucion de 1991, tal como se
abordara mas adelante, son el resultado de un esfuerzo sostenido de resistencia de las
comunidades indigenas frente a la accion de una sociedad dominante que ha intentado
constantemente absorber a estas comunidades, esfuerzo que tal y como se pudo apreciar
en el segundo capitulo de esta monografia se expresé en mayor medida a partir de la
accion colectiva en recuperacion del territorio desplegada por las comunidades desde
1970 en los departamentos de Cauca y Narifio, y que tuvo claros antecedentes de lucha
y reclamacién de este factor tan vital para el indigena desde el mismo momento en el
que les fue arrebatado y posteriormente reconocido por la Corona espariola a través de
los resguardos indigenas, que a su vez estuvieron en constante amenaza por

encomenderos Yy terratenientes.

Es en este sentido, como explica Lorenzo Muelas, que luego de solucionar los

problemas de la tierra traducidos inmediatamente en tratar de solventar unas
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necesidades basicas para el bienestar de los indigenas, la lucha luego debia madurar a

un dmbito politico més profundo.

(...). El territorio fue introduciendo lentamente, muy lento. Pero en un principio
queriamos tierra para producir, para sobrevivir, para vivir. Tierra para
trabajar, para vivir de ello, eso era lo que queriamos. El plato de comida fue lo
que se nos esquivo rotundamente, radicalmente, la comida, radicalmente.
Entonces, esa comida, esa sed de necesidad, esa ansia de necesidad es la que
nos ha hecho recuperar la tierra (...) primero habia que resolver 10 primero, la
comida, y de ahi pa” alla se pasa a otros escenarios, ya conceptualizando mas y
mas (Entrevista con Lorenzo Muelas, Antigua hacienda EI Chiman, enero 3 de
2004, citado en Castillo, 2007: 154)

Como candidato a la Asamblea Nacional Constituyente en 1990, Lorenzo Muelas
expresa entonces una lucha por aquellos elementos mas profundos relacionados con la
recuperacion y fortalecimiento de la identidad étnica, entre ellos el derecho a una

educacion desde la lengua propia.

Soy indigena por pertenecer a esta tierra desde siempre, y somos colombianos
por haber nacido en la Colombia actual. Tenemos derecho a nuestros territorios
y resguardos, y a todo lo que hay por encima y por debajo de ellos. Tenemos
derecho a nuestro propio gobierno. Tenemos derecho a hablar nuestra lengua.
Deben respetar nuestra propiedad comunitaria. Debemos ser juzgados en
nuestra propia lengua, y por jueces indigenas o tribunales especiales de indios y
blancos. Tenemos derecho a educar a nuestros hijos en nuestras lenguas y
culturas, para seguir existiendo como pueblos. Debemos tener representantes
indigenas ante los organismos del Estado. Deben dejarnos desarrollar a nuestra
manera, sin atropellos. El Estado y la sociedad deben respetar nuestra
autonomia. Estas son las cosas que yo quiero decir, no como Lorenzo Muelas,
sino como indigena (EI Espectador, 16 de diciembre de 1990, citado en Castillo,
2007:163)

4. Recuperando la educacion: La memoria de los abuelos

Dentro de lo que concierne al imaginario indigena, existen figuras que fueron tomadas

por los pueblos como referentes de lucha, personajes que han sido reivindicados como
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figuras que lucharon por el territorio y que han dejado un legado, constituyendo una
serie de factores que pasan a formar parte de la memoria colectiva y de una identidad
reinventada, todo en lo cual las comunidades encuentran la fuerza emotiva para nutrir
la accion colectiva que los lleva a considerarse sujetos sociales que hacen parte de un
movimiento historico cuya constante es la lucha por la recuperacion del territorio
(Castillo, 2007).

El nombre de Manuel Quintin Lame es bien conocido en las comunidades del Cauca y
en general por el actual conglomerado indigena del pais, sus escritos compilados
actualmente en los libros En defensa de mi raza y Las luchas del indio que bajé de la
montania al valle de la “civilizacion” los dos editados por el sociélogo Gonzalo
Castillo Céardenas son un claro manifiesto en favor del despertar indigena, la lucha por
el territorio, el fortalecimiento y, rescate de la identidad. En el fondo también sus
reflexiones giran en torno a la valoracion de una educacion cuyo conocimiento se

fundamenta o deriva de la naturaleza, o como algunos dirian desde la madre tierra.

Para entender lo anterior, tenemos que saber como el propio Quintin Lame en su obra da
cuenta de su pasado como un joven profundamente interesado por aprender, pero con
limitadas posibilidades de hacerlo en una escuela debido a su contexto familiar y social
que se lo impedia, de esta forma y por decision de su padre Don Mariano Lame en su
juventud tuvo que dedicarse a actividades de trabajo en los montes del Departamento

del Cauca junto a siete de sus hermanos.

Yo no puedo enorgullecerme con sofismas de que hice detenidos estudios en
una escuela, en un colegio, etc.; pues mi colegio fue la fe con un entusiasmo
incansable, porque le pedi a mi padre sefior Don Mariano Lame, la educacion,
es decir, me mandara a la escuela y me consiguié fue una pala, un hacha, un
machete, una hoz y un aguinche y me mando con siete hermanos a socolar y

derribar montafa; (Lame, 1973:8).
Quintin Lame fue entonces un letrado autodidacta (Rojas, 2012).

Pero yo con ese entusiasmo que sobrepujaba en mi interior me llego el
pensamiento de que debia escribir en una tabla con un carbon y que la pluma

debia ser dicha aguja en la hoja de un arbol, la muestra fue que a sabiendas
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tomé varios papeles que tenia mi anciano tio Leonardo Chantre. (Lame,
1973:8).

Que mas tarde, como el mismo lo sefiala, bajo la influencia de su tio materno, Leonardo
Chantre, pudo tener cercania a “periddicos y otros papeles que [este] cargaba en su
mochila”, de tal forma que “con ¢l aprendi6 las primeras letras. Luego, sus lecturas se
concentraron en el conocimiento de los codigos, de las leyes y de la jurisprudencia, al
fragor de la lucha por liberarse del terraje y por recuperar los territorios de resguardo”
(Rojas, 2012).

Como se expresd anteriormente, Lame da cuenta de una fuente y de un conocimiento
“alternativo”, tan valido, inclusive superior que el conocimiento de la sociedad

dominante de la época.

No es verdad que solo los hombres que han estudiado quince o veinte afios, los
que han aprendido a pensar para pensar, son los que tienen vocacion, porque
han subido del valle al monte, pues yo naci y me crié en el monte, y del monte

bajé hoy al valle a escribir la presente obra (Lame, 1973:6).

A ella se refiere como “el libro de Dios y la ciencia de Dios” quien dice es infinita en
comparacion a la ciencia del hombre que por el contrario entiende como algo finito, esta
fuente como el mismo lo manifiesta, no ha podido ser entendida por la humanidad que a
semejanza de dos rios “que bafian las cinco partes del mundo” le han recorrido

ignorando muchos de sus secretos.

(...) y asi es la humanidad que ha pasado ante la inteligencia infinita que creo la
humanidad, y esa humanidad que ha pasado y pasé no ha podido comprender lo

que estd escrito en ese hermoso libro, llamado “el libro de Dios” (Lame,

1973:7).

Una fuente con la que el indigena tiene estrecha relacion y en la puede formarse

intelectual y espiritualmente, es decir, la naturaleza.

La ciencia tiene un jardin muy extenso que pocos son los hombres que la han
mirado pero de muy lejos, el indiecito le ha mirado de muy cerca unido con esos
discipulos que la naturaleza ha criado y cria en el bosque en esos momentos de

la charla interminable que tienen los arroyos de las fuentes, en esos momentos
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que ronca el tigre, ruge el ledn, silba la serpiente, canta el grillo y la chicharra,
gime esa paloma torcaz y cruza el bosque, es el momento del recreo que esa
maestra que es la sabiduria, ha ordenado armoénicamente a sus discipulos; y
después cruzan los cuatro vientos de la tierra que son los sembradores que

tiene la naturaleza, etc. (Lame, 1973:13).

La sabiduria que el indio obtiene de la misma naturaleza, de acuerdo con Lame, es

superior a la de la sociedad mestiza (Rojas, 2012), en este sentido, se trata de un saber

que no se dicta o transmite en los estrados de las escuelas, colegios y universidades y

que se ha negado por tanto a la cultura de “occidente” o europea.

Y ese coro de hombres no indigenas que han corrido a conocer los grandes
claustros de ensefianza en los Colegios, en las Universidades principiando por
las escuelas primarias, etc.; no han podido ni podran conferenciar acerca con
ese libro de la poesia, con ese libro de la filosofia que tiene tres poderosos
reinos, y que no los han podido conocer aquellos nifios de la antigliedad, los de
la edad media, ni los de la presente; aquellos que se mecieron dentro de las

cunas de oro y otros dentro de las cunas de cristal; (...) (Lame, 1973:12).

Refiere entonces a un saber que el indio guarda con recelo, y que no comparte con el

“blanco” debido a su “mala fe” contra el indigena.

Los indios no quisieron revelarle al blanco varios secretos de la naturaleza que
tienen sembrados dentro del reino vegetal, secretos que ensefi6 “Ollo”;
secretos que debia explicarlos en esta pagina pero no lo hago motivo a la mala

fe del blanco contra mi raza (Lame, 1973:84).

No quiero dejar conocimiento a la ciencia espafiola sobre el dominio de las
aguas, ¢como? ¢ Por que? o ¢para qué? porgue mis enemigos no indigenas han

sido y son muy traicioneros y me odian de muerte (Lame, 1973:103).

Rojas (2012) establece a “Ocllo”, un personaje femenino que seria mitico y a la vez

histérico, como una apelaciéon a la fundacion del pensamiento propio de Lame. Para

ello, afirma, considerando las estructuras de parentesco en los pueblos nativos de

América, que son de tipo matrilineal, que Ocllo esposa y también hermana de Manco

Capac, fundador del imperio incaico, es entendida por el propio Lame como la mujer

que aparecié para educar a la raza indigena mucho tiempo antes de la Colonia y de la
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Conquista “pero esta no era hija de mujer, esta fue enviada por la naturaleza para educar

amiraza”.

Ahora le pregunto a todos los ingenios que han tallado sus inteligencias durante
veinte afios en un colegio o en varios, si el pensamiento del que se educod en
las selvas por medio de esa viejecilla Ocllo que ha sido y es la imagen de mi
pensamiento la que me indic6 como debia hacerle frente a todos mis
acusadores de cerebros muy blanditos de la ciudad de Popayan imperio
antiguo de la reina de Poenza, sefiores no indigenas (Lame, 1973:76).

Todo lo anterior, nos presenta a un personaje cuya formacion esta fundamentalmente
asociada a un contacto intimo con la naturaleza y por tanto a alguien que confia en el

poder y valia de ese conocimiento.

Aqui se encuentra el pensamiento del hijo de las selvas que lo vieron nacer, se
crio 'y se educo debajo de ellas como se educan las aves para cantar y se
preparan los polluelos batiendo sus plumas para volar desafiando el infinito par
mafiana cruzarlo (Lame, 1973:11).

Porque la naturaleza humana me ha educado como educo a las aves de bosque
solitario que ahi entonan sus melodiosos cantos y se preparan para construir
sabiamente sus casuchitas sin maestro; y le cantaron a indiecito cuando la
misma naturaleza me acariciaba y me regaba flores, hojas y gotas de rocio
cuando también recibia el beso maternal de mi madre, que en paz descanse
(Lame, 1973:10).

La naturaleza es para Quintin Lame, entonces, la fuente de sabiduria para la formacion
del indigena, descrita como “ese bosque solitario” en donde “se encuentra el libro de
los amores, el libro de la filosofia; porque ahi esta la verdadera poesia, la verdadera
filosofia; la verdadera literatura porque ahi la naturaleza tiene un coro de cantos y son
interminables” (Lame, 1971:11). Pero ademas hay que sefalar que Lame no desconocia
lo ajeno refiriéndonos a su formacion en leyes que aprendié en parte de su tio. En este
sentido, tuvo una especie de formacion integral que le permitié desenvolverse con
facilidad en los espacios de su comunidad como en los estrados judiciales de Popayan
donde libré una lucha legal, pero tambien recurriendo a la accion en favor a la

recuperacion de la tierra.
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En sus obras puede observarse, entonces, la idea de una educacion marcada por un
pensamiento “propio” basado en la naturaleza, factor que es insistente en su discurso, el
cual esta ademas orientado a ser o convertirse en una invitacion al indigena para que se

cuestione por el futuro y despierte de la ignorancia.

Pero esa imagen de que he venido hablando desde el principio de esta obra,
hara interpretar mejor a los indios que todavia duermen dentro de la cuna de la
ignorancia como una rata para morirse de hambre dentro de un hoyo, pero al
estudiar esta obra con atencion y carifio oirdn esa campanada, como la
campanada de las ocho de la noche cuando uno esta preso en una carcel

cuando llega un amigo a visitarlo. (Lame, 1973:95).

Identificaba sin problema las desventajas de una educacién dictada desde la sociedad

dominante que controla y acomoda saberes a partir de ciertos objetivos.

Los jovenes no indigenas con un interés personal aprenden lo que esta escrito
en dichos libros sea o no sea la verdad, porque muchos historiadores faltos de
criterio, se apoyan en la ciencia enemiga de la historia y que hasta hoy le hace
la guerra, pues es como en el bosque, la zorra a la gallina, el pez grande al

pequefio, la arafia a la mosca y la mujer a la mujer. (Lame, 1973:93).
Continda y afirma

Asi me ha hecho la guerra el blanco colombiano quien se ha creido el hombre
anico de ciencias y elevados conocimientos ante el indio Quintin Lame. (Lame,
1973:93).

Quintin Lame, como puede observarse, entonces, hace un llamado a la lucha por el
territorio y por consiguiente al fortalecimiento de la cultura indigena desde el
planteamiento de una educacion que valorara lo “propio”. Reiteradamente recriminaba a
los grupos de la sociedad mestiza colombiana de la época el hecho de no permitirle a los
indigenas una educacion, asi “condenandolos a permanecer en el analfabetismo y la
ignorancia, para que tuvieran que arrodillarse los indios para saludar a un blanco”
(Lame, 1973: 45). Por ello, se consideraba asi mismo como aquel que debia ir “en
defensa del indiecito ante las calumnias de mis enemigos blancos (...), los que cruzaron
el dedo y juraron falsamente ante Dios, para luego negarle a la tribu indigena la

educacidn, la justicia y la verdad” (Lame, 1973: 45).
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Su trabajo fue vital para la formacion posterior del actual movimiento indigena, su
ejemplo de vida y obra escrita lo convirtieron en un referente de lucha para los pueblos
indigenas, puesto que como observamos antes, muchas de sus demandas sirvieron para
que el CRIC pudiera construir su actual programa de siete puntos, entre los cuales
figuran de forma relevante para este ejercicio los puntos seis y siete que establecen la
defensa de la historia, la lengua, y las costumbre indigenas, ademas de proponer la
formacion de docentes indigenas para educar a las comunidades de acuerdo con su

propia situacién y promoviendo el uso de la lengua propia.

En este sentido, apreciamos en el pensamiento de Quintin Lame manifestaciones en
favor de una reivindicaciéon de la educacion propia posteriores a los procesos dados
desde la Constitucién de 1991, también posteriores a los reconocimientos en cuanto a
educacién otorgados por el Gobierno de Belisario Betancur entre 1982 -1986, e
inclusive posteriores a las reivindicaciones de los pueblos indigenas en el Cauca y

Narifio en la época de 1970.

Estas mismas manifestaciones también pueden ser rastreadas en el contexto de los
pastos en personajes histdricos de la comunidad, en especial en la figura de Juan Chiles,
oriundo del Reguardo de Chiles, quien luchéd en el siglo XVI ante los tribunales de la
Real Audiencia de Quito por la reclamacion de los territorios usurpados por
terratenientes en la zona. En la actualidad, su figura se ha tornado en la categoria de
mito y leyenda evocandose en su contexto con el equivalente de Quintin Lamen en el

Cauca.

Se convierte en un referente para los “renacientes” del pueblo pasto en tanto, su
sabiduria no proviene de universidades, si no de la experiencia, una sabiduria producto
también de un contacto intimo con la madre tierra, con los paramos, y aplicada en la
recuperacion del territorio. “Fue un aborigen a quien la humillacion, los vejdmenes y la
enajenacion de sus tierras no lo humillaron... al contrario hizo de los problemas grandes
oportunidades de aprendizaje, sus limitantes los convirtio en fuente de creatividad”

(Alpala, 2008:81).

La interpretacion de los mayores dice que podia relacionarse con los espiritus y el
cosmos, su conocimiento en las plantas y en la lengua propia le permitié tomar forma de

animales cuya cualidad aprovechaba para trasladarse hasta los lugares en donde debia
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librar las “batallas” legales en recuperacion de los territorios del actual resguardo de

Chiles.

Cuenta la gente que cuando él se metia en la Laguna Verde, situada al pie del
Cerro Chiles y al salir del agua, salia convertido en tigre y de esa manera
andaba por el cascarillo, el Tambo Quemado, Gritadero, Marpi, Mayasquer y
en otras partes se presentaba en forma de buey, que balaba feisimo, al entrar en
algunas chozas que lo hacia por la tornera como gato y se convertia en lo que
queria (Alpala, 2008:83).

A su personalidad se le atribuyen los principios de: “aprender a labrar a cordel, aprender
a desatar el quechua y leer los libros de Carlomagno” que hoy dia en el Plan Educativo
Comunitario Intercultural - (PECI), se proponen como pilares para la construccion de

un modelo de educacion propia para las comunidades pasto de Narifio.

-Primero- aprender a Labrar a cordel, que es nada méas que hacer las cosas
bien, con rectitud, si tener errores y que sirva para algo, para la vida. -
Segundo- Desatar la letra quechua, que es conocer y desatar la hebra de la
vida, la comunicacion, la interlocucién, relacion con otros pueblos. — Y
finalmente saber - Leer las cartas de Carlo Magno, que equivale a conocer las
ideas y leyes de los otros gobiernos, su pensamiento; asi mismo como los ideales
de otros indigenas que han dado su vida por mantener y defender la cultura
indigena y su educacion” (PECI, 2004.65),

Como puede observarse, dos de estos tres principios estan dirigidos a fomentar un
dialogo con otras culturas en lo que puede entenderse como interculturalidad, una
relacién que permite el fortalecimiento de la propia identidad, es decir, se invita a

conocer al otro para asi actuar en defensa de lo propio.

Juan, no fue el Unico que supo leer escrituras y documentos escritos por los
occidentales, sin haber pisado la escuela del blanco (...), hasta hoy existen
Mayores que la suma, resta, multiplicacion y division saben de memoria, por
eso dicen que: “para ser grande no solamente tiene que vivir en las
universidades amuralladas de cemento, sino que la mejor universidad es la vida,
la lucha y la perseverancia”. Sus ideas del Cacique Juan Chiles no fueron

apocalipticas, ni satanicas, fue un pensamiento sin fronteras. Su mundo lo
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convirtié al tamafio de su suefio, se apropio de su conocimiento, jamas demerito,
devalué o desechd saberes foraneos, pero siempre buscd hacer gala de su
propio saber. (Alpala, 2008:82).

Su sentencia mas conocida sugiere las que serian caracteristicas del indigena pasto,
dice: “Somos como el agua, la piedra y la espuma, porque mientras el agua dice
vamonos, la piedra dice quedémonos y la espuma dice bailemos” metafora que sugiere
en un primer plano la fluidez del agua, la capacidad de viajar, de “ir”, de buscar en
espacios diferentes, pero también, sugiere “SER saber como el agua, en sus tres
estados: gaseoso, liquido, y solido (...) en la lucha por la existencia, ¢Cuantas veces el
indio se ha transmutado siendo el mismo, aunque aparentando y fingiendo ser cristiano,
conservador, liberal?. La identidad del agua nunca pierde la esencia” (Tarapués en

Rocha, 2010:144)

Asi, el indigena pasto viaja, conoce y se transforma de forma parcial manteniendo
siempre un sentido de pertenecia o de identidad pues ser como la piedra implica ser
“duro, tosco y fuerte”, implica ser firme en las convicciones y creencias mas profundas
de la comunidad. Y ser como la espuma va en un sentido de integracion con otras

personas o pensamientos, pues “la espuma dice bailemos”

A partir de lo anterior, puede evidenciarse cdmo la educacion propia es un tema tratado
y discutido, no solo desde los afios de 1970, en pleno despertar indigena, si no de afios
anteriores bajo las figuras de Quintin Lame en el Cauca y de Juan Chiles en Narifio.
Puede decirse entonces que el pensamiento de estas dos figuras histdricas es rescatado y
utilizado desde 1970 por el nuevo movimiento indigena en favor de la recuperacion de
una identidad indigena. En el caso de los pastos, puede identificarse que estas
comunidades se dieron al estudio de este pensamiento, siendo asi, no ajenas a la ideas
de educacion propia trasmitidas por Quintin Lame y Juan Chiles, consiguiendo lo que el
primero manifiesta en sus escritos, el hecho de que “al estudiar esta obra con atencién
y carifio oiran esa campanada” la campanada en favor de un despertar, su influencia es
evidenciada por ejemplo en la letra de la siguiente cancion, compuesta por David
Cuasquer comunero pasto oriundo del reguardo de Panan en el marco de las

recuperaciones de tierra.

Guillermo Leon valencia, neg6 la educacion,

Caudillo Quintin Lame sigui6 la organizacion
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Cumbales y Pananes se unieron para luchar,

Lo mismo los Mayasqueres, con chiles van ayudar
Los grandes terratenientes guerrearon en Chaparral
Para ampliar las haciendas, nuestra ley terminar.
Caudillo Quintin Lame al monte se fue a educar,

Para dejar una historia, los libros para educarnos. (Rappaport, 2005:247)

5. Comunidades indigenas pioneras en el ejercicio de la educacion indigena.

Como lo sefiala Meneses (2009), desde el nacimiento del moderno movimiento
indigena, se reivindica el derecho a tener una educacion acorde con las practicas y
formas culturales de cada comunidad indigena. Como ya se dijo antes, los dos Gltimos
puntos del programa que el CRIC establecié en la asamblea del 6 de septiembre de 1971
van acordes con el establecimiento de una educacion desde lo propio, por ejemplo, el
punto 6 expresa “defender la historia, la lengua y las costumbres indigenas” (CRIC
1978:12) y el séptimo por su parte hace referencia a “formar profesores indigenas para

educar de acuerdo con la situacion de los indigenas en su respectiva lengua” (Pag. 13).

Puede notarse que, a lo largo de las memorias de los sucesivos congresos organizados
por el CRIC, la educacién propia fue tomando paulatinamente fuerza conforme a la
madurez del movimiento, por ejemplo, para el primer congreso organizado en 1971 este
tema no se observé ni estuvo presente, fue seis meses después cuando recobro

importancia, es asi como se establecen los seis putos de la agenda politica.

El CRIC intensifica su trabajo en torno al tema educativo a partir del tercer congreso, en
donde reconoce que “existe una verdadera represion educativa y cultural contra los
indigenas” (Pag. 26), refiriendo a la predominancia en la intervencion de blancos y
mestizos en los institutos educativos para indigenas, reclamando ademas la falta de
ensefianza en lengua materna y criticando la figura de los profesores indigenas que para
entonces se consideraron como “unos meros traductores sin ninguna iniciativa” (Pag.
26) al servicio de representantes de la Iglesia rechazando de forma alguna la

“integracion forzada de las comunidades indigenas a la cultura nacional,” (Pag. 19)
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reclamando asi autonomia y valorando el hecho de que cada grupo debe decidir por si

mismo en qué grado y a qué ritmo desea integrarse (CRIC, 1978).

En el cuarto congreso nacional indigena del Cauca, el CRIC organiza por primera vez
una comision sobre cultura y educacion en la que se sefala la importancia de “recuperar
y fortalecer nuestra cultura: conocimientos, leyendas, historias, lenguas, costumbres,
musica” (Pag. 33). Retomandolos, asi como elementos vitales para el ejercicio de la
organizacion y de la lucha. Es asi como se establecen una serie de puntos que invitan a
la defensa de multiples manifestaciones cultuales, ademas en lo que concierne al
apartado que se le dedico a la educacion se establecid que se “ensefie en la lengua y el
castellano; que se ensefie la cultura y la historia de los indigenas, al igual que la historia
de los libros” (Pag. 33). Se propuso ademas medidas més severas en lo relacionado con
los maestros indigenas exigiéndoles no solo el conocimiento de la lengua, sino también,
el conocimiento de los problemas de sus resguardos, en este sentido para que “orienten
a los alumnos sobre los “problemas de la comunidad”, asi, de esta manera, los maestros

debian conocer la cultura, la historia y las luchas de los indigenas y ensefiarlos.

El CRIC y la Confederacion Indigena Tairona CIT (organizacion indigena nacional
constituida por indigenas arhuacos) figuran como pioneros en la implementacion de una
educacion bilingue con un enfoque étnico. Meneses (2009) explica como la CIT en
1984 presiond para participar en la administracion educativa de la Sierra Nevada de
Santa Marta “donde se adelantaron procesos experimentales de educacion indigena a
través de la iniciativa propia y del nombramiento de docentes indigenas bilingiies” (Pag.
35). En el Departamento del Cauca, otra de las organizaciones en adoptar el trabajo
sobre la educacion propia fue el proyecto Nasa de Toribio Cauca en 1980, que habria
planteado formas propias de reivindicacion y resistencia, a fin de fortalecer los
procesos organizativos Y la cohesion social a través de la educacion, la formacion y los
proyecto productivos de tal manera que “exigen el reconocimiento de sus identidades,
territorios, practicas culturales, de su proteccion frente al conflicto, el narcotréfico, la

lucha armada, el desplazamiento de sus territorios” (Pag. 35).

6. Constitucién de 1991.

Después de la promulgacion de la Constitucion de 1991 de acuerdo con Castillo (2007),
el pais sufre un cambio trascendental en su imaginario como nacidn mestiza, hasta

entonces las comunidades indigenas habian sido sujeto de politicas de tipo
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integracionista a la sociedad dominante. Como lo expresa Christian Gros (1997), para
finales de 1980, el indigena fue tomado como simbolo de un pasado que se creia
superado. Uno de los fundamentos de la nueva Constitucién es el caracter pluriétnico y
multicultural, que puede considerarse como el logro méas sobresaliente de todo el
proceso vivido en la Constituyente de 1991. De forma similar, en el contexto
latinoamericano, a finales del siglo XX, se produce en forma generalizada el
rompimiento del proyecto que intentaba la conformacion de naciones homogéneas y
mestizas (Gros, 2005). Es este contexto, fue motivo de sorpresa local e internacional, la
irrupcion de las primeras organizaciones indigenas en contexto politico nacional, las
cuales bajo la consigna de “recuperar la tierra para recupéralo todo”, iniciaron un
proceso por la recuperacion y fortalecimiento de sus identidades particulares en favor de

sus comunidades, como se mencioné antes.

Con la promulgacién de la nueva Carta Magna, la Nacion sufre un cambio de ciento
ochenta grados en cuanto la sociedad colombiana da cuenta de la existencia de grupos
minoritarios que habian sido invisibilidades hasta entonces (Castillo, 2007). El articulo
7 de la nueva constitucion estipula que “el Estado reconoce y protege la diversidad
étnica y cultural de la Nacion colombiana” Asi, minorias como los afrocolombianos,
indigenas y ROM reciben el reconocimiento del Estado, el cual adquiere el deber de
brindar proteccion a sus derechos y su participacion en espacios decisorios de la
sociedad. En este orden de ideas, a través del articulo 10, se reconoce el uso de las
lenguas o dialectos de los grupos étnicos como oficiales en sus territorios, y por
consiguiente el “derecho a que la ensefianza que Se imparta en sus comunidades con
tradicion linguistica propia sea bilingiie”. En los Articulos 67 y 68 se establece para las
comunidades indigenas el derecho a la educacion y a participar en su direcciéon y
administracion, de esta forma también a recibir una educacion que respete y desarrollo

su identidad cultural.

Lo anterior se consigue a través de un proceso de lucha, es decir, de un proceso en el
cual factores reales de poder proporcionaron la creacion del espacio para formulacion de
la nueva Constitucion, proceso en el cual las minorias que llegaron representadas a
través de sus delegados a la Asamblea Nacional Constituyente exigen su
reconocimiento ante la sociedad y por lo tanto los derechos que les corresponden como

tal. Lo que significo, de acuerdo con Gros (1997), una ruptura ideoldgica con respecto a
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la vision de nacion y sociedad construida y propagada a partir del siglo XIX por las
elites dirigentes, lo que implicd por primera vez que las sociedades tuvieran que asumir

su historia y revisarla.

Gros expresa que fueron multiples los factores que empujaron a una movilizacion
indigena, refiere primero al progreso de la educacion formal que en manos de
misioneros o del Gobierno permitié la circulacién de informacion dentro de las
comunidades, explica entonces que el mundo indigena sale rapidamente de su
aislamiento y se amplia su horizonte, lo que llevé ademas a la formacion de una nueva
elite indigena que luego de separarse de sus tutores pasaria a liderar distintos tipos de
organizaciones, hecho que puede entenderse como un efecto secundario no deseado de

la educacion manejada por la Iglesia.

Un segundo factor habria sido el contacto de las comunidades indigenas con la accién
de una diversidad de actores (ONG, misioneros catdlicos, militantes politicos,
antropdlogos, etcétera) que empezaron a intervenir en las poblaciones orientando sus
acciones hacia la reivindicacion de la identidad, y finalmente expresa que el contexto
internacional también influyd en cuanto se presentaron “buenas y malas razones” que
cada vez mas fueron favoreciendo la defensa y promocion de las poblaciones autdctonas
y de sus entornos. Entre estas estdn por ejemplo “la evolucion del derecho positivo
internacional, la presencia de representantes indigenas en multiples foros organizados
por las Naciones Unidas y sus agencias, la evolucion de posiciones adoptadas por
instituciones internacionales que financian proyectos de desarrollo —Banco Mundial,
CEE, etc.” (Gros, 1997:21), entre otras.

Explica, entonces, que: “la cuestion de los pueblos autoctonos se convierte en un
elemento de la globalizacion de las relaciones internacionales y ese contexto hace sentir
su peso econdémico y politico sobre la correlacion de fuerzas entre los Estados y sus
comunidades” (Pag. 21), ademas de esto y sobretodo hace énfasis en que el desarrollo
de un movimiento indigena se produce a partir de factores de tipo estructural entre los
cuales menciona la crisis de la pequefia economia campesina enfrentada a nuevas

estrategias del capital, la falta de tierras y la competencia de mercado.

Por otro lado, se expresa la presencia de un factor demografico en el sentido de un

fendmeno de fuerte crecimiento de las poblaciones que sometidas a la falta de tierra
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empez6 a producir un efecto de migracion, en el campo internacional se expresan
factores de tipo medio ambiental, o el hecho de que muchos paises de América Latina
hayan procedido a una revision constitucional reconociendo su caracter étnico y
pluricultural, anterior a esta estd por ejemplo el compromiso de la legislacion
internacional en cuanto al reconocimiento de los derechos econdmicos, sociales y
culturales de las minorias, esto concretado en la aparicion del Convenio 162 de la
Organizacion Internacional del Trabajo (OIT). En ese sentido, sefiala que la formulacion
de las nuevas constituciones ha sido la ocasion para llevar acabo un ajuste neoliberal
que le permita al Estado avanzar en nuevas politicas econdmicas orientadas por las

elites que buscan estar altura de las exigencias de la globalizacion (Gros, 2005).

Lo anterior se conjuga para ‘“desestabilizar las antiguas formas de dominacion social y
de regulacion politica, abocando a las comunidades a elaborar nuevas estrategias, a
definir un nuevo modelo de articulacion con la sociedad dominante” (Gros, 1997:21)
explica ademas que se desarrolla en ese sentido “una voluntad de integracion y de
modernizacion sin pasar por la asimilacion ni el mestizaje bioldgico o cultural, sino por
una instrumentalizacion de la identidad, o sea , de la diferencia; todo estos con el
objeto de obtener el reconocimiento de derechos particulares y la defensa de intereses

colectivos” (Pag. 20).

Con la puesta en marcha de la nueva Constitucion, se hace posible la creacion de la Ley
115 de 1994 en la cual la educacion para indigenas es denominada por el Estado de ahi

en adelante como etnoeducacion que se define en el Articulo 55 de esta ley como:

Aquella “educacion para grupos étnicos la que se ofrece a grupos o comunidades
que integran la nacionalidad y que poseen una cultura, una lengua, unas

tradiciones y unos fueros propios y autoctonos.

Esta educacion debe estar ligada al ambiente, al proceso productivo, al proceso

social y cultural, con el debido respeto de sus creencias y tradiciones” (MEN,

2004:7).

Asi mismo, en el Articulo 56 de esta ley, se definen los principios y fines generales de
la etnoeducacion que “tendra como finalidad afianzar los procesos de identidad,

conocimiento, socializacion, proteccion y uso adecuado de la naturaleza, sistemas y
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practicas comunitarias de organizacion, uso de las lenguas vernaculas, formacion
docente e investigacion en todos los dmbitos” (MEN, 2004:8). Sobre la lengua materna
se establece en el Articulo 57 que la “ensefanza de los grupos étnicos contradiccion
lingiiistica propia sera bilingiie”, se hace referencia ademas a la obligacion del Estado
de promover y fomentar la formacion de maestros con domino de la cultura y leguas de
los grupos étnicos, asi mismo, como la seleccion de los etnoeducadores por parte de
autoridades de las misma comunidades, y al igual que se habia establecido
anteriormente, se limita la intervencion de organismos internacionales que busquen
ejecutar o desarrollar programas educativos en las comunidades, esto solo con la

aprobacion de Ministerio de Educacion y las comunidades interesadas.

En este sentido, las comunidades indigenas se ven enfrentadas a una nueva realidad que
les proporciona mayores herramientas y les permite abiertamente desarrollar procesos
educativos a favor del fortalecimiento de sus identidades particulares, todo esto

aplicando una educacion acorde a sus usos y costumbres.

7. Etnoeducacion y educacion propia.

Con la puesta en marcha de la etnoeducacion, surgieron asi mismo discusiones en las
comunidades indigenas sobre las implicaciones de este modelo educativo, en la préctica
fueron apreciandose pros y contras del mismo. La politica educativa indigena, como lo
sefiala Amaya (1998), inici6 a delinearse por parte del Ministerio de Educacion
Nacional (MEN) en 1982 acogiéndose al concepto de “etnodearrollo” de Bonfil Batalla,
por medio de la etnoeducacion se busca, como ya hemos visto, desarrollar un modelo
alternativo de educacion en favor de la proteccion cultural de las minorias étnicas,
permitiéndoles “formular y desarrollar propuestas educativas teniendo en cuenta sus
caracteristicas y las de los demas pueblos que conforman la nacién colombiana”
(Agreda, 2007:260). Sin embargo, gran parte de las discusiones en torno a la
etnoeducacion se centran en establecer que dicha educacion, como tal, obedece en gran
medida a solucionar necesidades distintas a las requeridas por las comunidades

indigenas.

Houghton (1996) coordinador en 1996 del area de etnoeducacion de la Organizacién
Nacional Indigena de Colombia (ONIC) hace referencia en su reflexion a un proceso de

agotamiento de la etnoeducacion, asi por ejemplo, entre los puntos que expresan este
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agotamiento, sefiala el hecho de que la etnoeducacion no logra superar el caracter de
politica estatal, de tal modo que existe resistencia por parte de las comunidades con un
nivel alto de organizacion a la idea de adoptar este modelo como una opcion para
hacerle frete a la educacion de tipo dominante por cuanto en la practica es percibida
como una politica estatal que “desconoce el sentido, las expectativas y las necesidades
de los pueblos indigenas” (Castellanos y Caviedes, 2007, citado en Granados y

Caviedes)

Entonces se expresa asi una realidad un tanto contraria al hecho de que el Estado esta en
la “obligacion de desarrollar pedagogias, metodologias e investigaciones diferenciadas y
para los pueblos indigenas la participacion directa en la construccion de un nuevo
modelo de educacidn, alternativo al sistema educativo tradicional” (Agreda, 1999:260).
El cual, como lo expresa la misma definicion de etnoeducacion, deberia permitirles a los
pueblos “la interiorizacion y produccion de valores, conocimiento y el desarrollo de
habilidad y destrezas con forme a su realidad cultural, expresada en su proyecto global
de vida” (Agreda, 1999:260). En tal sentido, Libio Palechor Arévalo, lider indigena
caucano, muestra su inconformidad sobre los cambios, que considera sufrié con el
tiempo la etnoeducacion en favor de unas necesidades distintas a las de las comunidades

indigenas.

Podriamos asegurar, que en principio, la etnoeducacion respondia a los
intereses de nuestros pueblos, pero desafortunadamente, el Ministerio de
Educacion no continu6 con el enfoque que se le venia dando y, por el contrario,
traté permanentemente de imponer sus criterios y sus politicas, de tal manera
que respondieran a la estructura educativa estatal, tratando de esa manera de
establecer una educacién incluyente y globalizante, para nada diferente a la

educacion convencional (Palechor, 2010:37).

De acuerdo con Houghton (1996), el agotamiento de la etnoeducacién también se
expresa cuando esta parte de una lectura demasiado general de lo que sucede en los
pueblos indigenas, manteniendo de esta forma un caracter homogeneizante “dando
como resultado que fuera perfectamente posible utilizar los mismos recursos técnicos y
teoricos en cualquier comunidad, y también en la sociedad occidental” (Houghton,
1996:57). Sobre esto explica que a excepcion la diversidad linguistica el conjunto de

mas principios que la direccionan (integralidad, autonomia, participacion comunitaria,
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interculturalidad, flexibilidad, progresividad y solidaridad), a pesar de que bien pueden
ser aplicables para todo el conjunto pueblos, son un rasgo que “demuestra justamente o
que se pretendia hegemonizar desde una concepcidn aceptable para Occidente o que el

concepto tendia a su trivializacion” (Houghton, 1996:58).

Ademas, desde la etnoeducacion, se promoveria una vision de interculturalidad y
bilinglismo facilista y acritica por cuanto el Estado niega la posibilidad a una educacion
monolingle en la propia lengua, exigiéndole al maestro hablar espafiol y priorizando un
tipo de alumno y egresado bilingie (Houghton, 1996). Lo anterior lo deja claro el MEN
en la Normatividad Basica para la Etnoeducacion cuando se afirma que “el articulo 57
enfatiza la importancia de profundizar el estudio de la lengua materna y obliga al
manejo equilibrado de la lengua materna y el castellano en el diario quehacer
pedagogico” (MEN, 2007:8). Asi, la etnoeducacion le niega al indigena la posibilidad
de acceder a la interculturalidad desde el monolingtiismo. Houghton (1996) afiade que
el concepto de interculturalidad presente en la etnoeducacion borré la historia de
opresion que aun continda en las comunidades, caracterizandola de una manera
aséptica, desprovista de relaciones de inequidad, asimetria y marginalidad. Estos entre
otros serian puntos que indican el agotamiento de un modelo educativo con el cual
desde el Estado se pretendia hacerle frente a la accion nociva de la educacion tradicional

o dominante hacia las minorias étnicas como los pueblos indigenas.

Ademés de lo anterior, autores como Jiménez (1998)'" sefialan que la etnoeducacion
presenta inconvenientes en tanto esta no ha podido desligarse de la escuela como
espacio en el que se desarrolla, dice el autor que la escuela bien puede contribuir en
ensefar un contacto mas reflexivo con el mundo no indigena, pero que puede al mismo
tiempo socavar los pilares de las culturas tradicionales, entre estos pilares, se hace
referencia, a la construccion y trasmision del conocimiento de forma oral, la
socializacion y ensefianza tradicional, las relaciones entre generaciones y los sexos, y
los roles de los sujetos en cada una de las comunidades. De esta forma, se sugiere que la
etnoeducacion expresa en la practica un doble filo, tanto positivo como negativo, en la

preservacion de una cultura propia.

Y7 Coordinador en 1998 del programa de etnoeducacion indigena para la costa caribe, Ministerio de
Educacién Nacional
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Sobre esta misma discusion, Houghton (1996) expresa que las dificultades entorno a la
etnoeducacion y la escuela se dan por cuanto existen inconformidades con los proyectos
etnoeducativos planteados y ejecutados hasta entonces, los cuales acarrean
incomprension, una escasa elaboracion de su implicacion e impacto politico y cultural,
esto por cuanto la educacion no es tomada como un problema estratégico para las
comunidades y autoridades, sino que se trataria de un asunto atendido como tal
solamente por los profesores y estudiantes implicados directamente, en ese sentido
muchas veces las criticas recaen en lugares comunes como el establecer que la
etnoeducacion no funciona por cuanto los alumnos no aprenden, los maestros solo
esperan su salario; no trabajan ni ensefian, la lengua se pierde, la cultura no se vive
(Houghton, 1996). Lo anterior conlleva a muchos a buscar las soluciones a dichos
problemas en la modificacion radical de los curriculos, en el fortalecimiento
pedagdgico, en la revision de las propuestas espaciales y temporales de la escuela; en

este sentido, tomando como centro siempre a la escuela y al maestro.

Igualmente, se presentaria un fendmeno de agotamiento de la escuela bilingle
desarrollada en el Departamento de Cauca como una estrategia para enfrentar a la
escuela evangelizadora, objetivo que expresa Houghton (1996) hasta cierto punto se
logrd, pero, “la reivindicacion lingiiistica y cultural no parece haber tenido igual éxito,
pues se centrd en utilizar la lengua indigena como lengua de ensefianza, a la espera de
que una generacion de alumnos indigenas la vivieran, la reapropiaran, le dieran gran
valor” (Houghton, 1996:55). La lengua fue entendida, entonces, como un vehiculo que
permitia una rapida diferenciacion con la sociedad, ademas de estar implicada
estrechamente con la trasmision de conocimientos de cosmovision permitiendo por
tanto su recreacion y proteccion; sin embargo, la ensefianza de la lengua vio limitada su
accion reivindicativa al establecerse tambiéen como medio por el cual se ensafian
contenidos y tema de Occidente, motivo por el cual se debid recurrir a préstamos
linglisticos, Yy, sobre todo, al hecho de que por medio de ella se permiti6 vehiculizar la
llegada de saberes y concepciones no indigenas a las comunidades. A esto se suman
otros factores como el hecho de ensefiar la lengua bajo la aplicacién de una metodologia
en la que se confunde con la ensefianza de la lingistica, y la ausencia de conciencia de

los efectos de ensefiar una lengua preferentemente oral por medios escritos.
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Sobre el problema de la escuela, Yule (1998)*, por otro lado, hace referencia a una
relacion de escuela comunidad, que implica aprovechar el espacio de la escuela con una
dindmica propia, “una dinamica donde los padres de familia ya no van simplemente a
ver untipo de clausura o de evento como se hacia antes, o a recibir notas e informes”
(Yule, 1998:100). La propuesta implica realizar encuentros en la escuela con los
mayores y los nifios, en los que los nifios toman un papel participativo con la
comunidad; la comunidad ademas puede opinar sobre los temas o areas a trabajar
dentro de lo que implica la educacion. Este autor no refiere entonces a etnoeducacion,
sino a educacion propia que expresa busca una posicion conciliatoria y no de extremos
por cuanto se debe conocer al otro y ademés espacios como la escuela que claramente
han sido impuestos por la cultura mayoritaria deben ser reapropiados en favor de las

comunidades.
Sobre la escuela expresa

“en una asamblea para el andlisis de planes de desarrollo en educacién, la
comunidad plantea y concluia que era necesario acabar con la escuela. Primero
era necesario que nos educaramos como familia, porque si la educacion que se
imparte en la escuela es ambigua y relativa, nosotros estamos peor porque no
estamos preparados para educar a nuestros hijos. Es decir, desde nuestra cultura,
desde la forma de educacion, desde las comunidades, podemos educar, pero hay
paeces que estan influenciados por la radio, la television y no les queda tiempo
para fomentar la tradicion oral, hasta nos regafian cuando preguntamos por lo
propio. Hay casos en donde en la escuela bilinglie se prepara al nifio a partir de
valores humanos, pero el padre en menos de dos minutos deshace lo que el nifio
aprendi6 en la semana. Al mismo tiempo las situaciones que se viven, desbaratan la
formacion del nifio: los conflictos sociales, politicos y econémicos. Hay nifios que
ingresan a la guerrilla, nifios que por su situacion econdmica se salen de la escuela
para sembrar amapola o recoger coca. Todas estas situaciones hay que analizarlas
en el proceso educativo, nos sirven para hacer propuestas mas aterrizadas.” (Yule,
1998:103-104)

18 Investigador del Consejo Regional Indigena del Cauca (CRIC) e investigador adscrito al centro

colombiano de estudios de lenguas aborigenes (CCELA) de la Universidad de los Andes.
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Hasta el momento, he referido lo fundamental entorno a las caracteristicas de la
etnoeducacion, mas aun, habra que reconocer el papel que esta cumpli6 en torno a abrir
las puertas a una educacién para pueblos indigenas alternativa a la de tipo estatal. La
etnoeducacion significo para la época en la cual se inici6 su implementacion una
especie de “bandera que se oponia a la otra educacion que estaba imperando”
(Houghton, 1996:57), permitiendo asi el desarrollo de elementos como el aumento del
auto estima por lo propio (Houghton, 1996) la reivindicacion de saberes propios como:
la lengua, la medicina tradicional, una reivindicacion de la autonomia y de las formas de

gobierno propio entre otros.

Puede expresarse que a partir de la etnoeducacién y de las maultiples discusiones en
torno a ella, surgen propuestas mas ‘“acordes” de educacién para comunidades
indigenas, esta vez llaméandola educacion propia. Una educacion en este sentido de tipo
contracultural, una educacion que le hace frete a la educacion de tipo estatal o
convencional, la que, ademas, como hemos observado, no es una manifestacion
singular, sino que estd enmarcada dentro de un movimiento mayor, que es la
recuperacion de la cultura propia que busca afirmar una identidad étnica en las nuevas
generaciones. Un proceso iniciado con la recuperacion de la tierra en 1970, de alli la
famosa sentencia de “recuperar la tierra para recuperarlo todo”. Entonces, debe
entenderse a la educacion propia como una parte del todo, parte de una propuesta
mucho mas grande que es recuperar y fortalecer la cultura y la identidad, asi se recupera
la educacién, se recuperan las practicas medicinales, las practicas productivas, se
recuperan las formas propias del gobierno. Se fortalece y recuperan concepciones y la

cosmovision de cada uno de los pueblos indigenas.
8. La educacion propia en el contexto del pueblo de los pastos.

Puede plantearse que, a semejanza de las comunidades indigenas del Cauca, fue en el
marco de las recuperaciones de la tierra, que los pastos en Nariilo empezaron a
preocuparse con creciente interés en la educacion propia. Como lo sefiala Efrén
Tarapués, mayor de la comunidad, la necesidad de un espacio que permitiera el
aprendizaje del conocimiento propio fue lo que impulsé las primeras ideas de este tipo
de educacién en Cumbal. Existian escuelas y colegios asentados en el casco urbano que

dictaban céatedra desde los conocimientos occidentales, pero no desde lo propio, de esta
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forma cuenta que una vez lograda la recuperacion del Laurel*®, los comuneros de Panan
decidieron que en el sector de la Libertad se asignara parte del territorio recuperado al
proyecto de la escuela, se trataba de un espacio en el que los comuneros podian
reunirse a escuchar las explicaciones de mayores o de solidarios que visitaban la zona,
los temas que trataban referian a problemas de coyuntura que las comunidades
afrontaban. “Alli se hacian los trabajos pues, lo que se llama conversatorio, y de ahi
surgen las mingas de pensamiento.” (Entrevista con, Efrén Tarapués, Resguardo

Indigena de Cumbal, 14 de febrero de 2016).

El tiempo al que aqui se hace referencia comprende al periodo de 1980 a 1985, época
que corresponde a la recuperacién del Laurel. Por el momento, no puede establecerse
entonces un nexo de las primeras exploraciones en educacion propia expresadas por
Efrén Tarapués con relacion al reconocimiento de la identidad cultural de los pueblos

indigenas en la Constitucion de 1991, ya que este fue un fendmeno posterior.

Como ya hemos observado, la educacién propia pas6 a formar parte importante en la
agenda politica del naciente movimiento indigena en el Cauca a partir del Tercer
Encuentro Indigena realizado en Silvia (Cauca) en 1973, en donde conjuntamente se
realiz6 ademas el Primer Encuentro Indigena Nacional, en el que se empieza a notar
presencia de comunidades indigenas de Narifio, posteriormente hay noticias sobre una
comision del Resguardo de Cumbal en el Quinto Congreso del CRIC realizado en
Coconuco (Cauca) en 1978 y en donde como ya se expresé antes el tema de la

educacion tuvo bastante relevancia.

En este sentido, podria rastrearse, posiblemente la influencia del movimiento indigena
caucano en el inicio de experiencias educativas sobre tematicas de educacion propia en
las comunidades de Narifio, a esto afiadiéndole las recurrentes referencias que Efrén
Tarapués, Alonzo Valenzuela y Salomén Cuaical hacen sobre el contacto de los pastos
con comunidades indigenas del cauca como los Misak y los Nasa en la época de las
recuperaciones, es decir a partir de 1970.

"9 El Laurel fue una hacienda ubicada entre los limites de los Resguardos de Panan y de Cumbal, Para el
afio de 1980, de acuerdo con Guerrero(1998), figuraba como empresa comunitaria adjudicada por el
INCORA a 25 familias de campesinos-indigenas, lo que habria generado enfrentamientos entre ellos,
enfrentamientos que se presentaron “hasta cuando las partes: Empresa comunitaria y cabildo negociaron,
el acuerdo consistié en la compra de 278 hectareas por parte del INCORA las que fueron repartidas y
entregadas al cabildo en 1982, tres afios después el Resguardo de Panan termind posesionandose de toda
la hacienda” (Guerrero, 1998:104)
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En aquella época, en el contexto nacional, también debemos recordar la entrada en
vigencia de la Ley 088 de 1976 que reconocio por primera vez la educacion propia en el
pais y ademés el hecho de en 1985, durante el gobierno de Belisario Betancourt, se
produjo la creacion de la oficina de etnoeducacion, que promovia capacitacion, y
profesionalizacion de maestros indigenas, el disefio y produccion de materiales
educativos, investigaciones, asesorias, seguimiento y evaluacion de experiencias
educativas propias es decir que estamos ante un contexto que favorecia el desarrollo de

una politica en favor de la educacion propia.

lo cierto es que la educacion propia, entendida como la base de la lucha indigena, un
proceso de construccion de pensamiento para el andlisis de los problemas, para el
descubrimiento de las raices y el fortalecimiento de la identidad, siempre debi6 de estar
presente en el seno cotidiano de las familias indigenas que resistieron los embates de
una sociedad dominante; en este sentido, espacios cotidianos como el fogon, la chagra y
la minga permitieron la conservacion de mdltiples manifestaciones culturales y de
memoria de cada pueblo, fundamentales en la época de los afios 1960 para inspirar la
recuperacion de la tierra como forma primera para luego “recuperarlo todo”. Lo que
puede sugerirse, entonces, es que, a partir de 1970, se produce una intensificacion de la
educacion propia acogiéndose como un instrumento que sirve para realizar pedagogia
sobre las recuperaciones en el contexto de las comunidades indigenas. La cual, con el
tiempo, por ejemplo, se ha ido implementando en espacios distintos a los tradicionales

como las escuelas, colegios e inclusive universidades.

Como hemos podido observar hasta el momento, la primeras reflexiones sobre una
educacion en favor de las comunidades se dieron a partir de 1970, para 1991 se inicia un
proceso mas aterrizado en la zona de los pastos, la politica de educacion propia busca
apropiarse del espacios como los colegios o escuelas, se establecen asi las primeras
instituciones de educacion propia como el “colegio cumbe” en 1993, se “inicia la tarea
por vincular profesores indigenas a las instituciones educativas”, ademés entre 1993 y
1997 “se impulsé el proceso de profesionalizacion de etnoeducadores”. Para el 2001,
tal vez tardiamente, en comparacion con la experiencia caucana, iniciada a finales de los
afios 1970 con la creacion del PEBI o Programa de educacion bilingie e intercultural,
se inician las primeras discusiones para la creacion de un programa de educacion propia,
que se finaliza en el 2003 con la creacion del PECI o plan educativo comunitario

intercultural, que busca servir como un marco de referencia para la elaboracion de
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programas o proyectos educativos en las comunidades de los pastos. En este sentido,
con la presentacion del PECI, se proyect6 cubrir la mayoria de colegios con educacion
propia que se habian venido fundando en el territorio desde inicios de 1990. Su creacion
fue delegada al Consejo Mayor de Educacién Indigena de los Pastos creado en 2003%°
por las autoridades indigenas de esta misma comunidad y luego reconocida ante la

Secretaria de Educacion del Departamento de Narifio.

Esta propuesta educativa intenta fortalecer el trabajo comunitario, colectivo y no
privado de las comunidades pasto (PECI, 2004). Una propuesta en cuya formacion
debian de participar integralmente autoridades indigenas, gobernantes y comunidad en
general, su realizacion se justificoé en el momento como una reaccién “ante las grandes
amenazas de aculturacién que se esta viviendo en el sector educativo encontrando asi el
deterioro cultural, pérdida de la identidad y sentido de pertenencia; intromision de ideas
foraneas que rompen el acervo cultural ancestral sin mirar preocupacion alguna por

recuperarlo, fortalecerlo y lo mas importante preservarlo y mantenerlo. (Pag. 132).

En este sentido, se reclama el derecho a definir una politica educativa desarrollada
desde la comunidad partiendo desde el anélisis de las necesidades educativas de la
region, una educacién propia un tanto distinta al modelo etnoeducativo propuesto por el
Estado el cual se observa como un modelo que homogeniza a todas las comunidades
indigenas sin distinguir las particularidades de cada pueblo o comunidad. Se propone,
entonces, una educacién basada en la realidad y contexto del pueblo de los pastos, se
establece que “debe formar a una guagua, guambra (nifio o estudiante) con identidad
objetiva para sentirse orgulloso de ser indigena y vivir con sentido de respeto social y en

relacion don hombre con la naturaleza y su espiritualidad” (Pag.148).

Posteriormente, también se han propuesto ejercicios educativos propios con ambiciones
similares a las de PECI, pero de una magnitud un tanto menor, por ejemplo, la
experiencia educativa “Shagra: educacion para la reafirmacién de saberes propios” y
entre 2010 y 2011 surge el proyecto de educacion propia “payagua” el cual logra
vincular al Ministerio de Educacion Nacional, este se aplicd en tres instituciones

educativas del municipio de Cumbal entre ellas incluida el Colegio Cumbe. En

*® El Consejo Mayor de Educacion Indigena de los Pastos se cre6 en dicho afio mediante la Resolucién no
1299 del 26 de agosto de 2003, a este consejo se le delegd, entre otras funciones, el “proponer la
construccién de un curriculo pertinente que preserve los valores culturales y tradicionales propios de cada
etnia, y que a la vez potencie el desarrollo de la capacidades intelectuales, fisicas y espirituales de la nifiez
y la juventud de su comunidad”) (PECI, 203).
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conjunto, las comunidades de Narifio actualmente se han visto implicadas también en la

creacion del SEIP

CAPITULO CUARTO

EXPERIENCIA DE LA EDUCACION PROPIA EN EL COLEGIO TECNICO
AGROPECUARIO INDIGENA CUMBE DEL RESGUARDO INDIGENA DE
CUMBAL.

1. Antecedentes historicos: lo colectivo sobre lo individual, acuerdos y desacuerdos

sobre el uso de la tierra en la hacienda Guamialamag.

La finca de Guamialamag, asi se denomin® hasta antes de 1993 a los terrenos de
propiedad de Don Silvio Salazar, de los cuales, en la actualidad, 36 hectareas forman
parte de lo que hoy se conoce como “el Colegio Cumbe”. La recuperacion de la finca
Guamialamag, ubicada en la actual vereda de Boyera, cerro el proceso de
recuperaciones de tierra en el resguardo de Cumbal, pues fue una de las Gltimas en

Ilevarse a cabo en este resguardo.

Fue bajo el mandato de Luis Alfonso Aza, Gobernador del cabildo en 1991, que se
realizaron las primeras gestiones para la devolucion de los terrenos de Salazar al
resguardo, presentandose entonces peticiones ante el Estado que argumentaban la
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necesidad de crear en dichos terrenos una institucion educativa en favor de la

comunidad indigena.

En 1991, era gobernador don Alfonso Cuaical, entonces, se le habia ocurrido de
presentar una carta, como cuando eso no era proyecto, sino era solicitud al
Ministerio, (diciendo) que necesitan esa finca para un centro educativo”.
(Entrevista con Salomon Cuaical-Mayor de la comunidad, Resguardo Indigena
de Cumbal, 13 de octubre de 2015).

Salazar, para entonces, después de arduas negociaciones con la intervencion del
INCORA, cede a la opcidn de entrega de los terrenos al cabildo con compromiso de que
estos se destinen a una institucion educativa, de esta forma, es como los terrenos de la
finca Guamialamag quedan, en 1991, practicamente asignados para la creacion de un

colegio con énfasis en etnoeducacion.

En 1992, Emiceno Chiran es elegido como Gobernador del Resguardo de Cumbal,
quien ante la influencia de sectores del resguardo que funcionaban bajo el lema: “Tierra
recuperada, tierra repartida” se oponen con vehemencia a la idea de crear un colegio en
la finca recuperada, para entonces, se desarrolla una amplia discusién en la comunidad
sobre el uso que se le debia dar a dichos terrenos, asi se establecen sectores de la
comunidad en favor y en contra de la creacion del actual colegio Cumbe, los primeros

argumentado un bien colectivo y con proyeccién a futuro.

Nosotros luchamos harto para que las tierras se destinaran a la formacién del
colegio, pero como no falta, usted sabe, que en los negocios siempre hay unos
avivatos, ¢entonces que hacian? pues (después de una recuperacion) comprarle
un pedacito como este (refiriendo al salon en el que nos encontramos) y
entonces tome unos cinco mil pesos, tome cuatro mil o tome una botella de trago
y cédame esa partecita (...) asi, los avivatos compraban esos pedacitos para
formar una finca. Entonces aqui también porque era la finca mas cercana al
pueblo, también querian hacer lo mismo, pero los mayores los que realmente
luchaban por la ideas indigenas dijeron no, pues miren que en Guachucal (se
refiere a un resguardo vecino) no se estan repartiendo la tierra por pedacitos
estan haciendo proyectos grandes, estan haciendo cooperativas, sin embargo,
aqui habia la cuestion de repartir por pedacitos, y pues aqui nos hacia falta un

colegio, una universidad porque nosotros tenemos que aprender a pensar
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independiente de lo blanco. (Entrevista con Olegario V.- profesor colegio
Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 29 de febrero de 2016)

Los segundos, por su parte, bajo la costumbre de repartir a los comuneros las tierras
recuperadas defienden un interés que en esta coyuntura puede sefialarse como de corte

mas bien individualista.

L. C: ¢Cual fue el proceso para recuperar el cumbe? ¢ Como fue la entrada
para recuperar la finca del Cumbe?

E. CH: la entrada fue pues diciendo que ibamos a... nos toco ir a Bogota alld a
desembargar esa finca, tocd desembarcar y de ahi pues ibamos a recuperar, a
repartirla y de ahi pues como ya se paro la gente... los mas decian que no, que
se quede para el colegio mejor, entonces la dejamos para el colegio.

L. C: quienes estaban a favor del colegio y quienes estaban a favor de la
reparticion.

E. CH juuuh!... Pues mas gente estaba a favor de que la repartamos, todas las
veredas. Ya estuvo dividida, pero dijeron que no, que se quede para el colegio
entonces la dejamos para el colegio. (Entrevista con Emiceno Chiran -mayor de

la comunidad, Resguardo Indigena de Cumbal, 16 de febrero de 2016).

Sin embargo, y a pesar del precedente de las gestiones de Luis Alfonso Cuaical en 1991,
en el trascurso de 1992, parte de la comunidad indigena decide tomarse la finca,

estableciendo divisiones de terrenos y asignando duefios.

Entonces, cuando llega el otro gobernador dijo que no y se tomaron la finca, ya
con toda la gente, se la tomaron y se la dividieron. La gente estaba viviendo
alla, lotes por aqui, por alld, bueno... entonces €sos papeles (refiere a las
peticiones del cabildo de 1991) habian estado caminando y salio, alla (en Pasto)
salio la resolucion de la entrega ya por parte de INCORA al cabildo y ahi fue el
problema grande. (Entrevista con Salomén Cuaical-mayor de la comunidad,
Resguardo Indigena de Cumbal, 13 de octubre de 2015).

Como relata Salomo6n Cuaical, dias previos a la entrega de la finca al cabildo por parte
del INCORA, se realizaron presiones ante esta entidad estatal en la ciudad de Pasto para

que las tierras recuperadas se destinaran a la Unica posibilidad de establecer una
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institucion educativa. Logrado este cometido, y llegado el dia de entrega de la finca, se
desarrollaron eventos de resistencia por parte de los grupos que reclamaba reparticion,
el ambiente se marco de tension, desembocando incluso en actos de violencia entre los

comuneraos.

En 1983, siendo don Emiceno Chiran Gobernador, ya para diciembre, el seis o
el siete, si no estoy mal, se reunié toda la comunidad aqui en el colegio,
primero pues se hizo una marcha con pancartas y todo desde el pueblo para
venir a decir... o mejor como a inaugurarlo en ese sentido, a decir que esta
finca era para el colegio y la gente que no queria habia estado aca, también
con garrotes y armados aca, todos los que se venian de alla al desfile
estdbamos entrando y los de aca, de por aca de la puerta con unos palos. Alli
intervino el padre Enrique y apaciguo a la gente y se entré donde es hoy la sala
de profesores, alli se llevo la reunién y se llegoé al acuerdo. (Entrevista con
Manuel P. — Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 18 de
octubre de 2016).

Por tal motivo, al evento asistieron como mediadores figuras publicas del municipio
entre ellos: el Alcalde liberal Alvaro Bucheli, el entonces Rector del colegio (del casco
urbano) José Antonio Llorente y actual Obispo de Pasto Julio Enrique Prado Bolafios, el
parroco del poblado, las autoridades del cabildo y representantes del INCORA, ademas
de lideres y comunidad que presenciaron las discusiones. Finalmente, se llegd a una
solucién a través de una votacion en la que participaron los representantes de las

distintas partes.

. ahi fue el debate todo ese santo dia y nombraron los delegados... dos o tres
por vereda cuando eso como no éramos hartos, bueno y nos encerramos a
debatir que si es viable para la educacion bueno o sino pues que se entrega a la
comunidad y nosotros sostuvimos, sostuvimos (...) al ultimo fue ya que se haga
por votacion y eramos como 18 o 20 por ahi, esa la pidi6 el Alcalde -para que
se acabe el alboroto de una vez. Entonces, asi se dio y cuando ya salié la
votacion se dio a conocer el resultado, salieron dos o tres votos nomas de los
que estaban en contra en esa junta. (Entrevista con Salomon Cuaical-mayor de

la comunidad, Resguardo Indigena de Cumbal, 13 de octubre de 2015).
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Finamente, seria el Gobernador del cabildo, mediante una cortisima intervencion, el
encargado de informar la decision de la asamblea: “sali6 don Emiceno diciendo -mi
querida comunidad la finca queda para la comunidad” jbravo! sefior Gobernador,
jbravo, bravo, bravo!, y después complementa, pero, para colegio”, (Entrevista con
Manuel P. —profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 18 de octubre de
2016). Como podréa observarse, durante toda la coyuntura, se enfrenaron dos polos
opuestos: lo comunitario y lo individual. Lo comunitario, como caracteristica de las
comunidades andinas, se resiste constantemente a la idea de dividir la finca movilizando
todo un entramado de estrategias para conseguir que los terrenos recuperados se asignen

a la creacion de un colegio con énfasis en educacion propia.

¢, Cudl era el tipo de educacion que se pensé en el momento de esta establecer el
colegio?

MP: entonces en aquel tiempo era el fortalecimiento de la identidad cultural,
entonces para fortalecer la identidad cultural, porque se esta perdiendo a pasos
agigantados; la gente mas quiere el modernismo que la propia cultura, la idea
de los mayores ha sido de alguna manera fortalecer la identidad, porque en
aquel tiempo ya las gentes no querian ser ni regidores, ni gobernadores, ya era
huirle. Con la llegada de las trasferencias en 1994... de ahi para aca se ha

llegado ese sentido mas bien de ambicion que de conviccion.

L.C: ¢Qué tipo de educacidon se pensG para ese entonces, se pensd en una

educacién diferenciada distinta al de colegios del casco urbano?

M.P: Si, por que los lideres plantearon que si vamos a hacer un colegio tiene
que ser un colegio indigena, porque no hacemos nada sacando una copia de
otros colegios, tiene que ser indigena, tiene que ser agropecuario para trabajar
la tierra, porque el indigena esta apegado al concepto de tierra, entonces no
podemos dejar eso ahi, porque nuestros hijos estan educandose en colegios
grandes (colegios del casco urbano). (Entrevista con Manuel P. —Profesor

colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 18 de octubre de 2016).

El anterior proceso posibilito que para ese entonces el llamado “colegio Cumbe”
iniciara “labores académicas el 20 de septiembre de 1993, con treintaicinco estudiantes

entre los catorce y veinticuatro anos de edad quienes cursaron grado sexto” (Chiran,
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Jorge. Puenguenan Aura. 2015:40) se vincularon ademas nueve docentes indigenas
oriundos de la misma comunidad cuya preparacion académica en la mayoria de casos

referia al bachillerato completo.

2. Descripcion del espacio etnografico, el actual “Colegio Cumbe”, simbolismo en

su infraestructura actual.

El Colegio Técnico Agropecuario Indigena Cumbe es una institucion educativa centrada
en la educacién propia e intercultural, fue fundado en 1993, en predios de la antigua
hacienda de Guamialamag recuperada en 1991, como se vio antes. Surgid, entonces,
como una alternativa para hacer frente a la educacion formal o convencional dictada en
instituciones educativas del municipio. Esta institucion educativa fue pensada desde sus
inicios como un proyecto en pro del fortalecimiento y rescate de la identidad indigena
pasto de la region, como tal, inici6 labores académicas en el afio 1993. Actualmente,
cuenta con los niveles de preescolar, primaria, secundaria y bachillerato. Maneja

actualmente una poblacion estudiantil aproximada de doscientos cincuenta estudiantes.

Refiriéndonos al nombre del colegio pueden establecerse dos razones, las dos
relacionadas entre si, la primera explica que se le denomino asi al colegio debido a que,
en lengua propia, Cumbe, se deriva de la palabra cumba que significa alcanzar o
finalizar una tarea, con ello se intentaba hacer homenaje a las luchas de recuperaciones
en el resguardo y al alcance de nuevos objetivos en lo que implica la lucha por el

fortalecimiento de la cultura y de la identidad pasto.

A la larga la comunidad mas lo entiende por la terminacion de lo que se han
propuesto, entonces terminado eso decian ya tenemos tierra todos, ya tenemos el
campo donde hacer, entonces ahora queremos la educacion y no solo la
educacion, queremos también la salud y eso ha sido un proceso, entonces
primero fueron por la educacién y posteriormente también por la salud y asi lo
han hecho y asi se esta cumpliendo. Entonces la cumbre es la cosa como mas
alta el fin, la cumba, la cumba de la casa. (Entrevista con Manuel P. —Profesor

colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 18 de octubre de 2016).

La segunda razdn esta relacionada con un homenaje a uno de los linajes que
antiguamente gobernaron el resguardo, en la memoria de los comuneros se encuentra

inscrito hasta la actualidad el nombre del cacique Antonio Cumbe como un referente de
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autoridad, por lo tanto, “también fue en honor al cacique, que ha sido el cacique
Cumbe” (Entrevista con Mirian —Profesora colegio Cumbe, Resguardo Indigena de
Cumbal, 23 de junio de 2016) que decidié llamarsele asi.

Ubicado en zona rural del Resguardo de Cumbal, Departamento de Narifio
(aproximadamente a 10 minutos del casco urbano), en principio, el colegio “Cumbe”
comprende 37 hectareas de tierra, de las cuales la gran mayoria suelen ser arrendadas a
terceros para su libre utilizacion en actividades agricolas; por otro lado, las instalaciones
de la institucion educativa ocupan de tres a cuatro hectéreas en las cuales se hayan
distribuidas aparentemente de forma desordenada y dispersa las aulas de clase, oficinas
de administracion, lugares de recreacion y sectores dedicados a la practica del énfasis

agropecuario del colegio.

La planta fisica del colegio estd compuesta por dos tipos de construcciones, primero:
aquellas que pertenecieron a la época de hacienda. De tal forma que algunas de las
estructuras en donde actualmente se ubican oficinas de administracién, lugares de
conglomeracion de los estudiantes, como el actual teatro, sectores dedicados a la crianza
de especies menores como cuyes, fueron en la anterioridad establos, lugares especificos
para el guardado de herramientas agricolas entre otros y posteriormente adaptados a sus
fines actuales. Y segundo: aquella planta fisica construida a partir de 1993 por los
cabildos indigenas del resguardo de Cumbal con el objeto de establecer una institucion
educativa, esta refiere a aulas de clase levantadas en concreto, basicamente de forma
cuadrada con techos de eternit, sobre su disefio se pensé y existe una semejanza con los

antiguos ranchos o bohios construidos tradicionalmente por los indigenas pasto.
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Fig. 1: ubicacién espacial de las aulas de clase, puede observarse similitudes y
referencias al Churo césmico, Colegio Técnico Agropecuario Indigena Cumbe
(elaboracién propia).

Las aulas estan separadas una de la otra, es decir, no existe una construccion en bloque
y cerrada como suelen distribuirse los colegios en la zona urbana de Cumbal. La
distribucion en el espacio intenta plasmar una vista que desde el aire tiene una forma
circular en referencia al Churo cosmico, “espiral sin fin” o tuta, uno de los elementos de

importante referencia en la cosmovision de este pueblo indigena. Ver figura 1.

El Churo césmico hace referencia a una espiral. La espiral o tuta (en lengua pasto)
representa el camino hacia afuera o hacia el centro, el centro del churo (cuando este no
es una doble espiral) representa el centro del cosmos, un espacio reservado para pocos,
es decir para aquellos cuya relacion con el mundo de los espiritus es mas intenso. Desde
esta representacion se desprende en gran parte la cosmovision indigena pasto. EI Churo

se grafica de acuerdo con los sabedores de adentro hacia afuera,

I

nicia desde la derecha, luego realiza tres giros y sube para realizar

nuevamente tres giros”’
¢Porque se deben realizar tres giros?

Es que el ndmero es tres, porque aqui es el tres, unos dicen la
tridimensionalidad o también hay la dualidad, es porque aqui hay el sentido de
tres veces: tres latigos, se cuenta a la una, a las dos y a las tres, las tulpas son
tres, jqué mas es? ... bueno hasta el ario viejo tiene que hacerlo usted tres Veces
seguidas, es como ese triangulo. (Entrevista con Olegario V. —Profesor colegio
Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 25 de febrero de 2016).

La regla de graficarlo iniciando por la derecha viene de acuerdo con los comuneros
pasto de un principio de ordenamiento dictado por el cosmos y luego presente en
manifestaciones tan cotidianas como el orden a seguir para servir comida o saludar de

mano en una asamblea. “Usted la comida siempre empieza por la derecha, o va a dar
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una copa de trago empieza por la derecha, si es en una reunion se va saludando asi,
siempre por la derecha, eso digamos en el sentido pasto, los mayores siempre lo han
hecho, claro hay gente que no le para bolas y en la danza también es lo mismo”
(Entrevista con Olegario V. —Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal,
25 de febrero de 2016).

O hasta en aquellas manifestaciones politicas de gran importancia para el actual
resguardo de Cumbal, como el sistema de gobierno propio, que consiste en la rotacion
del poder o varas de mando, para la eleccién de gobernador, anualmente realizado en el

resguardo.

Miremos como lo graficaron el churo cosmico nuestros mayores en el sistema
de gobierno, entonces esta: Guan, Tasmag, Cuaical, Cuetial, Quilismal,
Cuaspud, Boyera, ese (el sistema de ordenamiento de las veredas)es al contrario
del reloj (al contario de las manecillas del reloj) los mayores lo hicieron asi,
ahora cuando usted mira el sol viene asi, cuando usted mira la luna, viene asi,
entonces de donde sale la luna nueva (...) entonces alli lo que pasa es que los
mayores graficaron esto a partir de observar el comportamiento del cosmos, si
miramos el sistema de gobierno es asi, desde la derecha, entonces ahi usted va a
empezar a mirar por que lo graficaron asi. (Entrevista con Luis A. —Comunero

pasto, Resguardo Indigena de Cumbal, 9 de febrero de 2017).

La accion de los giros en la espiral es trasladada también a la forma en que se ejecuta un
pensamiento, una reflexion, Y eso va con la cabeza. La gente blanca y europea que no
entiende esto siempre que tiene una idea va y se dispara de una, en cambio uno piensa,
repiensa tres veces, da vuelta asi, no quiere, no puede salir en un problema en un
proyecto”. De tal forma, que para encontrar una solucion el pensamiento las ideas “se

enrollan y desenrollan” de manera constante.

El centro es el punto de equilibrio, de concertacion (...) en el proceso para
ejecutarlo (refiere a un proyecto), cuando ya se lo tiene hecho el proyecto, hay
que ir por los recursos para ejecutarlo entonces se empieza a enrollar y

empiezan unos
- hagamos asi

Otros dicen -no, no, no, hagamos esto.
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-Bueno entonces de acuerdo, hagamos esto. Y eso no es el fin si no el origen de
otro proceso, es sucesivo, continua el proceso y se sigue otra vez el enlace de las
ideas.” (Diario de campo — interviene Profesor Manuel P. Colegio Cumbe,
Resguardo Indigena de Cumbal, 12 de febrero de 2017)

El sentido de tridimensionalidad anteriormente sefialado es de gran importancia, a partir
de este se comprende el ordenamiento del mundo pasto el cual en el espacio se
encuentra compuesto por: mundo de arriba, mundo medio y mundo de abajo, desde la
toponimia pasto como los sefiala Aldemar Ruano estos mundos se denominan Chill
(arriba), Tu (medio), An (abajo). “Esos tres tiempos se¢ pueden dar en varias cosas, en el
mundo, por ejemplo, el abajo es material, abajo es materia, aca arriba es espiritu, y aqui
en el medio es como la materia-espiritu, o sea como decir la fase intermedia el mundo
del equilibrio entre lo espiritual y lo material”, (Entrevista con Olegario V. —Profesor
colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 25 de febrero de 2016).

El abajo también esta relacionado con el mundo de los muertos, “aca estdn nuestros
troncos genealdgicos, es decir, alla estan nuestros antepasados” (Entrevista con Luis A.
—Comunero pasto, Resguardo Indigena de Cumbal, 9 de febrero de 2017), pero también
estd la vision del abajo como el lugar “en donde se encuentran seres y espiritus
malignos que estan al asecho del hombre que habita en el mundo del medio” (Aldemar,
2011:58). De ahi venimos, alli se antecede el origen de la vida y de la conciencia al
igual que en el arriba, “Usted cuando es nifio ni antes de nacer usted no sabe y después
de muerto tampoco sabe” (Entrevista con Luis A. —Comunero pasto, Resguardo
Indigena de Cumbal, 9 de febrero de 2017).

En el medio habitamos, alli se genera la vida y la conciencia. “Vivimos y realizamos
nuestras practicas culturales como seres humanos en relacion con el cosmos y la
espiritualidad” (Ruano, 2011:58). EI mundo del medio por tanto esta en constante
contacto con el abajo y el arriba “Pero no estamos desconectados de aca, este es el
espacio de los dioses (sefala el arriba), de la luna, de las estrellas, de los astros,
entonces alli estan los tres espacios del churo cosmico.” (Entrevista con Luis A. —

Comunero pasto, Resguardo Indigena de Cumbal, 9 de febrero de 2017).
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Fig. 2: grafia espiral simple (derecha) y grafia espiral doble (izquierda)
(elaboracién propia).

Si se lo grafica de costado, también refleja el tiempo: el adelante (pasado), el ahora y el
atras (futuro). El adelante es entendido como el referente de las acciones que
determinaran el presente y el atrds (futuro) este ultimo que por ser desconocido a
nuestra mirada por tanto, sefialan los mayores, esta a nuestras espaldas, de alli que se
refiera como el atras y no como el adelante.

Entonces, a partir de lo anterior ;Qué relacion se puede establecer entre el churo
césmico y la estructura simbdlica del colegio cumbe? Primero, el ordenamiento de las

aulas, como puede observarse en la figura nimero 3, no es una representacion fiel de un
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churo césmico, a simple vista da la impresion de tratarse de dos circunferencias
incompletas; la de primaria de menor envergadura en comparacion con la de secundaria.
Esta inexactitud a la del churo césmico se atribuye por muchos a errores de
comprension en el momento de levantar las aulas “los ingenieros en ese tiempo no
comprendian mucho, ellos habian cogido y hecho un circulo aqui, no es un churo”
(Entrevista con Olegario V. —Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal,
25 de febrero de 2016).

Segundo, la mayoria de las aulas de clase rodean el circulo mayor en cuyo interior se
realizan actividades agricolas. Circulo que es atravesado, a su vez, por cuatro caminos
qgue guian hasta el centro en donde se encuentra un espacio destinado para la
construccion de una casa “del pensamiento” también de forma circular al estilo de las
antiguas vivienda del resguardo. Por lo que resta, los salones en su interior, son
similares a un salon convencional, un tablero ubicado en el centro de una de las paredes
y la distribucidn de los asientos para los estudiantes se da en hileras y las filas. Mas aln
resulta interesante el movimiento que realizan la sucesién de grados escolares, esta de
forma ascendente desde transicion hasta el grado once y que ademas describe un
movimiento realizado en direccion contraria a las manecillas del reloj, tales puntos de

similitud con el churo cosmico.
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Fig. 3: Ordenamiento de aulas en forma ascendente y rotatoria tomando como referencia el
perimetro circular de la chagra en secundaria y la zona de juegos en primaria. (Elaboracion

propia).

Con respecto al ordenamiento de los salones en forma ascendente ¢Esto es

voluntario o es algo fortuito?

Si, esta disefiado de acuerdo con la cosmovision. Aqui seria casi que el hogar
dentro de la cultura (sefiala el sector de primaria), se nace dentro de la cultura,
luego de esa cultura va desenvolviéndose, desenvolviéndose a un mundo como
de afuera, aqui estaria como afuera (sefiala el sector de bachillerato), y otra vez
ese afuera lo va concentrando hacia un conocimiento personal o colectivo.
(Entrevista con Olegario V. —Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de
Cumbal, 25 de febrero de 2016).

De tal forma, que el sector de primaria corresponde al centro del churo césmico, alli en
donde existe una relacion mas intensa con los espiritus, es decir, el hogar dentro de la
cultura, en donde los nifios tienen un mayor contacto con los elementos de una cultura
propia. EI movimiento de giro que describen las aulas, podria decirse, implica la accion

de salir de la cultura, conocer lo ajeno, lo otro, pero desde ya con una base en lo propio,
¢ Entonces conforme los estudiantes van ascendiendo van hacia “el afuera’?

Si, como el estudio de eso trata, de salir, pero sin perder la linea del centro, sin
perder la identidad, la cuestidn es que el ser humano debe nacer de su cultura
salirse, salirse pero otra vez llegar a otro punto, que es como este (el punto de
origen) pero otro punto de partida. (Entrevista con Olegario V. —Profesor

colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 10 de febrero de 2016).

Lo anterior, como podra notarse, es similar al pensamiento de Juan Chiles por cuanto
este dicta ser como el agua, para desligarse, viajar, conocer lo otro, pero ser la piedra
para tener firmeza en las convicciones de lo propio, resguardando la identidad pasto. De
lo anterior, podria suponerse un fuerte trabajo sobre la cultura propia en los grados de

primaria, trabajo que iria atenuandose con respecto al ascenso de los estudiantes por los
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distintos niveles en referencia a los diferentes grados, de tal forma que los estudiantes al
situarse en los grados diez y once mantendrian ya un reconocimiento identitario fuerte
de la cultura propia a pesar de verse inmersos dentro de los elementos de una cultura
dominante. Méas adelante se realizara, con mayor detenimiento, un acercamiento a este

problema.

3. Primeros pasos hacia un modelo de educacién propia.

A continuacion, intentaré presentar las discusiones planteadas ante la idea de instaurar
un colegio cuyo propésito desde el inicio referia a fortalecer y reapropiar una identidad
étnica en el seno de una comunidad indigena como es la comunidad pasto de Cumbal.
En este proceso, ademéas, podra rastrearse a través de las percepciones de los
entrevistados las principales tensiones entre los componentes de lo “propio” y de lo
“convencional o formal” presentes en el proceso de aplicacion de la educacion propia e

intercultural del Colegio Cumbe.

En sus inicios, el colegio Cumbe trabajé como lo manifiesta el Rector de la institucién,
la idea de implementar un modelo etnoeducativo, propuesta que no fue del todo bien
recibida por parte de la comunidad, no por el hecho de considerar las limitaciones de un
programa etnoeducativo por cuanto se considerara que este no supliria las necesidades
de la comunidad en el camino revitalizar la cultura pasto. Si no mas bien, por cuanto

persisten en la comunidad imaginarios o concepciones negativas de lo propio.

Cuando arrancé el colegio fue muy dificil, decian hasta que estabamos locos...
Hasta habia una concepcion casi que, de los mismos lideres, de que eso no sirve...
de que eso no sirve para la vida. (Entrevista a Vicente Cuaical Resguardo Indigena
de Cumbal 19 de mayo de 2016).

Al parecer, en su momento, la ensefianza de lo propio en el aula de clases fue un blanco
de criticas bastante fuertes en un sentido de desaprobacion. La ensefianza de la medicina
tradicional, por ejemplo, expresan algunos profesores, fue vista como un motivo de

atraso y de poca utilidad para la vida de los estudiantes.

Cuando recién empezamos a trabajar como colegio indigena, era totalmente

diferente, era novedoso y a la vez se admiraban (sorprendian)... si aqui les
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ensefidbamos medicina tradicional, que yo arranque con eso, la gente decia -vea
esos indios alla enseriando tonteras...enseiiando brujerias disque estan. (Entrevista
con Manuel P. —Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 18 de
octubre de 2016).

Lo primeros estudiantes y padres de familia mantenian también algunas reservas ante la
educacion propia, demostrando, en algin sentido, resistencia a aprender algunas
précticas tradicionales considerandolas igualmente como un motivo de atraso y algo de

poca utilidad.

Ellos decian que no, que no, se iban a vestir con esos anacos... ellos (padres de
familia y algunos de los primeros estudiantes) decian que iba a haber un retroceso.
La medicina tradicional no era bien aceptada, decian que la gente ahora no se cura
con ramas entonces era que como les van a dar esas materias que de nada les van a
servir. (Entrevista con Mirian —Profesora colegio Cumbe, Resguardo Indigena de
Cumbal, 23 de junio de 2016).

De lo anterior, puede captarse los efectos de las ideologias del mestizaje. En el sentido
de que en 1991, e inclusive hasta en la actualidad, de acuerdo con la percepcion del
Rector, de profesores y mayores de la comunidad, se evidencia la presencia de un
pensamiento de desvalorizacion del conocimiento y la difusion de la cultura pasto, en
ese sentido, por ejemplo, elementos como el anaco o el uso de plantas medicinales para
la curacion de enfermedades fueron relacionados por algunos comuneros con la idea de
“regresar al pasado”. Visidn que en algunos casos se ha logrado mantener hasta la
actualidad con una connotacién negativa “Hay esa concepcion que tiene la gente, de que
nosotros estamos retrocediendo, (...) de que ya nos estamos olvidando de lo moderno,
de lo nuevo, de la ciencia, de la tecnologia”. (Entrevista a Vicente Cuaical Resguardo

Indigena de Cumbal 19 de mayo de 2016).

Para comprender este rechazo hacia lo propio, por parte de algunos comuneros, hay que
recordar, como se ha expresado en un inicio, que las comunidades pasto sufrieron en la
época de Conquista y Colonia una fuerte accion de detrimento de su cultura, que pudo
bien desembocar igualmente en el detrimento de la autoestima por lo propio. Fenémeno
al que se le hace frente de forma abierta como lo sefiala Mamian (2004)
aproximadamente desde el afio 1970, con las recuperaciones de tierra. Ademas,

relacionado con esto, esta el contexto regional y nacional en el cual se encuentran
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inmersas las comunidades indigenas en la actualidad, y con ello los objetivos que cada
uno de los integrantes de la comunidad se ha planteado a partir de este contexto que le
rodea. En ese sentido, podria explicarse la vision de inutilidad de aprender lo propio por
cuanto muchos de los estudiantes y padres de familia hoy en dia tienen entre sus

expectativas el optar por una educacion de tipo profesional.

En reuniones de padres de familia dicen que les den (a los estudiantes) solamente lo
occidental lo que los va a llevar a la universidad que en realidad lo otro (lo propio)
no tiene razon de ser, y es asi, en realidad no les ha ayudado, y es porque nosotros
estamos en una nacién en donde por ejemplo las pruebas del ICFES... esas no son
para indigenas, sino para lo occidental. (Entrevista con Mirian —Profesora colegio

Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 23 de junio de 2016).

Por otro lado, estan las visiones en favor de la educacion propia la cual fue vista como
una estrategia que podria permitir el fortalecimiento y recuperacion de la cultura propia,
y por tanto de la identidad como pueblo pasto. Una educacion como dicen algunos que
no expresa un beneficio directamente econdmico, pero si de sabiduria, de ciencia, de

derecho.

Estaba entonces, ademas presente el objetivo de cambiar las connotaciones negativas
del indigena como un sujeto “bruto, pendejo, algo insignificante” un “descendiente de
una raza que no sabia nada, que no tenian nada” (Entrevista con Olegario V. —Profesor
colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 25 de febrero de 2016), connotacion
mantenida “todo porque ain no se habia estudiado nada, primaban los colegios, las
universidades y lo nuestro estaba ahogado, olvidado ” (Entrevista con Olegario V. —
Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 10 de febrero de 2017), de tal
manera que lo propio no tenia una aparente utilidad, vision que con el tiempo se percibe
ha ido cambiando “ahora por ejemplo se cuida el territorio si sirve para la vida, por
ejemplo, cultivar como en el tiempo de antes cultivos con cero quimicos miramos la
virtud que tienen esos productos y la potencialidad para que la gente sea sana”
(Entrevista a Vicente Cuaical Resguardo Indigena de Cumbal 19 de mayo de 2016). En
la educacion propia estdn entonces inmersos objetivos que buscan el bienestar de la

comunidad o lo que algunos llamaran como el buen vivir.
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Asi se manifiesta un proceso en el que lo indigena deja las connotaciones negativas y
pasa a valorarse como positivo “nadie queria ser indigena, totalmente metalizados de
otra manera, hoy dia ya poco a poco van tomando conciencia y ya ser indigena es ser un
orgullo., se ha ganado un espacio social, un espacio politico, un espacio cultural”
(Entrevista con Manuel P. —Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal,
18 de octubre de 2016). Este fendbmeno se establece desde la comunidad como
espacios ganados, y son procesos como las recuperaciones de tierra, la recuperacion de
las formas de gobierno propio, el uso de la medicina tradicional, la educacién propia
entre otros lo que posibilitan estos espacios ganados. Sobre la medicina tradicional, por
ejemplo, se expresa “si un paciente queria ir a donde un médico tradicional llegaba a la
casa miraba a los lados a ver que nadie lo mire y se entraba como que si estuviera
haciendo un delito, ahora ya es tranquilamente a donde quiera que vaya — me voy a
hacerme soplar o lo que quiera que sea, entonces eso se ha ganado los espacios, la
credibilidad” Entrevista con Manuel P. —Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena
de Cumbal, 18 de octubre de 2016).

En este sentido, pueden observarse de forma constante como las tensiones existentes
giran en torno a que el modelo convencional o estatal opaca al propio, puesto que se
legitima o valoriza en mayor medida a la educacion formal dictada por el Estado.
Constantemente se sugiere un fenémeno en el cual la educacion propia pasa a formar un

eslogan o letra muerta que no se cumple a cabalidad.

Lo que pasa es que en el colegio le untan un poquito de lo nuestro que se llama
etnoeducacion, entonces le meten medito, medito, pues le untan, eso es la cosa.
Entonces se repite lo del mismo modelo de afuera. Esta ahi, el de afuera es el
que esta ahi, y con alguna cosita, solo el hecho es que estd en la tierra
recuperada y que el nombre lleva de Cumbe (Entrevista con, Efrén Tarapués,
Resguardo Indigena de Cumbal 14 de febrero de 2016).

Asi, desde los mayores o autoridades, con amplia trayectoria en la comunidad, realizan
también duras observaciones a la idea de ensefiar la educacion propia en un salon de

clases.

No pueden trasladar la magia que tiene un fogén alla, pueden hacer un fogon
alla, pero pues unos ratos se calientan, pero no es lo mismo que se calienten en

la casa, no es lo mismo que se junten: el papa, la mama a azar todos los dias,
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entonces el fogdn esta todos los dias ahi, todos los dias, entonces hay memoria
en el fogon, esa es como la magia, o la discusion que hay y entonces. Ahi a
veces pues no quieren entender, pero eso es la verdad, no es lo mismo por
ejemplo uno estar estudiando cosmologia sentado en la piedra aca en Guan®,
que sentado alla dentro en una sala alla en el cumbe. (Entrevista con, Efrén

Tarapués, Resguardo Indigena de Cumbal 14 de febrero de 2016).

Sobre el ejercicio de replicar los espacios como el fogon, la chagra, la guanga, los
lugares sagrados y cosmo-referenciales considerados como fundamentales dentro del
ejercicio de la educacion propia, y su esencia espiritual, explica Efrén Tarapués, no
puede ser traslada al entorno del colegio y muchos menos al entorno del aula de clases,

en este sentido la educacion propia debe desarrollarse y fortalecerse desde los hogares

4. Acercamiento al modelo de educacion propio e intercultural del colegio cumbe y

su incidencia en la configuracion identitaria de los estudiantes.

Para 1993, afio en el que inicio actividades el colegio Cumbe, atn no se trabajaba como
tal un modelo de educacion propia e intercultural. El colegio funcionaba bajo un
proyecto etnoeducativo en cuya formacion participaron mayores de la comunidad y

agentes del Estado.

Asi mismo, el proyecto educativo de la institucién agropecuaria, se formuld bajo las
ideas de los taitas exgobernadores: Hilariobn Alpala, Valentin Cuaical, Abraham
Tarapués, Eli Valenzuela y el rector Gustavo Villota Fuelantala. Por otro lado, la
doctora Rocio Calvache, coordiné la capacitacion de los docentes a lo largo de tres
etapas de organizacién, cuya mision se centrd en ensefiar los saberes propios de la
comunidad: identidad, cosmovision, legislacion indigena, etnohistoria, lengua propia,
cultura espiritual y material es decir, se propuso la educacion etnopedagogica desde los
saberes propios, ademas de educacion tecnoldgica centrada en el desempefio de nuevas
técnicas de manejo de la produccién agraria ya que la principal actividad econémica de
Cumbal es la agricultura. Todo esto sin excluir las asignaturas de la educacién formal:

inglés, espafol, quimica, fisica, filosofia, matematicas.

*! Se refiere a la piedra llamada “piedra de los siete agujeros” considerada como un lugar sagrado para los
indigenas pasto.
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Se cre0, entonces, un esquema circular dividido en seis sectores o seis areas de
conocimiento, entre ellas: cultura, relaciones hombre naturaleza, lenguas vy
comunicacion, tecnologia, matematicas y ciencias sociales. El “pensamiento” ubicado
en el centro de todo el diagrama es el concepto sobre el cual giran estas areas del
conocimiento, cada una de las areas es, a su vez, dividida en conocimientos propios y
ajenos o de la cultura dominante. Los conocimientos propios rodean la circunferencia
central del “pensamiento” y ubicados mds “afuera” estan los conocimientos ajenos o de
la cultura dominante. Lo anterior basado en el hecho de que “desde la cosmovision, uno
debe partir desde lo que sabe a lo que no sabe” o desde lo propio a lo ajeno, desde el

adentro hacia el afuera.

qelacion hombre naturg,,

Ciencias naturales
Biologia
Quimica

Etnobotdnica -

medicina tradicional

Cultura material
Y espiritual

Pensamiento

Etnohistoria-
Legislacion
indigena

Matematica propia

Aritmética
Geometria
Andlisis...

Mateméticas

Fig. 4. Aproximacién al esquema en el que se grafica la propuesta etnoeducativa
desarrollada y trabajada en el colegio Cumbe en el afio 1993. (Elaboracion propia).
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Como podra notarse, para aquel entonces, se manejaron asignaturas con un componente
que exclusivamente trataba temas propios, estas asignaturas tenian un espacio u horario
especifico al igual que las asignaturas de tipo convencional de tal manera que se trabajo
intentando armonizar la ensefianza de conocimientos propios con respecto a los de tipo

convencional.

Queriamos hacer equilibrio entre lo propio y lo no propio, de acuerdo con la
cosmovision deciamos, entonces, teniamos materias propias y materias que nos
daba el Ministerio de Educacion, por ejemplo, si el Ministerio nos daba filosofia
nosotros dictabamos cosmovision, si habia matematica, intentabamos dictar
matemdtica propia... o deciamos ciencias sociales y derecho propio (Entrevista a
Vicente Cuaical, Rector del Colegio Agropecuario Indigena Cumbe, Resguardo
Indigena de Cumbal 19 de mayo de 2016).

Este modelo, como aqui se expresa, poco a poco fue mutando.

Posteriormente, trabajamos con tematicas. No, dijimos, unifiquemos, es decir,
esa filosofia con esa cosmovision, y asi fusionamos tematicas, entonces
empezabamos a hablar de filosofia; entrabamos al tema de la mitologia y de
ahi al tema de la cosmovision, pero el problema fue que ya miramos las
dificultades y los problemas que iniciaron con lo de las pruebas saber,
entonces, ya hoy dijimos cambiemos nuevamente y miremos que hacemos con
esta parte indigena, hoy ya estamos trabajando lo indigena con proyectos de
aula, vamos y a ver como nos va dando resultado. (Entrevista a Vicente Cuaical,
Rector del Colegio Agropecuario Indigena Cumbe, Resguardo Indigena de
Cumbal 19 de mayo de 2016).

A partir del afio 2007, aproximadamente, se hace referencia entonces a una educacion
propia e intercultural. “Después se mir6 la complejidad que era la etnoeducacion, era
demasiado amplia”, hace referencia entonces el Rector de la institucion a uno de los
contras de la etnoeducacion que en el capitulo anterior se sefiald, es decir, el hecho de
que la propuesta etnoeducativa impartida por el Estado tiene un caracter de tipo
homogenizante, generaliza una vision del indigena sin reconocer particularidades de
cada uno de los pueblos ya sea desde una concepcidn aceptable para Occidente o porque

el concepto tendia a trivializarse (Houghton,1998).
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El colegio inicia en dicho afio a trabajar lo propio con proyectos educativos
comunitarios, mediante los cuales, de acuerdo con lo explicado por el Rector del
colegio, se ve comprometido el interés de los docentes y de estudiantes hacia la
investigacion, los docentes formulan sus propuestas de acuerdo con cada area y
tematicas a las que son afines. En este sentido, se busca que tanto los profesores como
los estudiantes se involucren con varios saberes, esto daria, por tanto, cabida a la
interculturalidad. De esta forma, poco a poco, se cambia el eje del modelo, ahora el
“pensamiento” ya no ocupa el centro del esquema que pasa a ser ocupado por la
“chagra”; entendida como un espacio fuente del pensamiento pasto, ademas la chagra
puede ser tomada como un sistema intercultural por cuanto en él se emplean o integran
saberes, cultivos y comunidad en general que pueden ser de un origen distinto al

indigena pasto.

El actual proyecto se adscribe a la modalidad de Proyecto Educativo Comunitario PEC,
este desarrollado desde mingas de pensamiento en el que participaron lideres, mayores y
comunidad en general, pretende articular el pensamiento propio (“recreado y
armonizado” a través del didlogo con distinto sectores de la comunidad) con los
“avances interculturales técnico, tecnologicos y artistico ofrecido por la sociedad
mayoritaria” (IE Cumbe, 2013:5), es decir, con la educacion de tipo estatal o

convencional.

El proyecto busca hacer ejercicio de la interculturalidad al conjugar la educacion propia
con la convencional, educacion que busca apropiarse de tal forma que se genere “un
enriquecimiento, respeto, didlogo, y tolerancia de las diversas culturas, conocimientos y
saberes, de ahi la relacion con la pedagogia” (IE Cumbe, 2013:6). A través de lo
propio, se busca reafirmar la identidad de ser indigena, desde la cosmovision pasto,
partiendo del mundo de abajo, en donde se afirma, estan los saberes propios de los
pastos para de esta forma luego pueda encaminarse por medio de la interculturalidad al

conocimiento ajeno o apropiado es decir hacia el afuera.

La pedagogia entonces cumple un papel fundamental por cuanto se entiende como la
herramienta de trabajo que permite dinamizar y renovar la educacion propia e
intercultural. Esta busca, promover la defensa del territorio, el ejercicio de la autonomia,
la autodeterminacion y el fortalecimiento de la identidad cultural. Busca ademas desde

una segunda concepcion, la formacion de competencias que permitan aplicar
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conocimientos especificos en espacios particulares, todo esto “desde un saber

restringido y estandarizado por modelos educativos de occidente” (IE Cumbe, 2013:7).

A partir de lo anterior, se busca recrear en el colegio Cumbe espacios desde donde se
materializa la educacion propia, aqui sefialando espacios tales como: la chagra, el fogén,

los recorridos por el territorio, las asambleas comunitarias, entre otros.

Entre los principales componentes de la propuesta se sefialan, primero, a los saberes

propios. Aquellos mediante los cuales se fortalecera la identidad cultural, estos son:

e La cultura, desde donde actiia la comunidad a partir de “su sentir, pensar y
actuar con el entorno natural, cultural, social, politico y material” (IE Cumbe,
2013:11)

e El territorio, concebido como ser vivo.

e EIl ambiente natural, con el cual se debe entablar una relacién de cuidado y
respeto.

e FEl liderazgo y la gobernabilidad, desde donde se ‘“genera las bases para
gobernar, administrar, emprender justicia y asumir poder desde mundo natural,
social y politico, sentar autoridad y hacer ejercicio e la autonomia de acuerdo

con las decisiones y determinaciones de la comunidad.” (IE Cumbe, 2013:11).

Un segundo componente refiere a lo ‘“agropecuario”, desde aqui se busca formar
bachilleres técnicos agropecuarios que laboralmente sean competentes en produccion,
administracion, mercadeo y valor agregado, teniendo en cuenta las técnicas propias y
apropiadas” (IE Cumbe, 2013:13). Y el tercer componente que esta relacionado con los
conocimientos académicos, los cuales son establecidos por el Ministerio de Educacion
Nacional de acuerdo con estandares y competencias especificos. Este Ultimo
componente, como lo explica la propuesta, es el que se integra estratégicamente a los

saberes propios y agropecuarios.

A partir de lo anterior, la propuesta contempla cuatro saberes mayores que “inician a
rotar circularmente por los tres componentes (saberes propios, agropecuarios, Yy
académicos” (IE Cumbe, 2013:14). Los saberes mayores son: comunidad y territorio,
lengua y comunicacion, identidad y cultura e historia y organizacion. En la siguiente
tabla podra apreciarse esta relacion de saberes: mayor y menor, segun los curriculos de

las asignaturas trabajadas en los grados décimo y undécimo para el afio 2017.
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Asignaturas dictadas en los grados décimo y undécimo — afio 2017

Saber mayor

Saber menor

Se plantea en el curriculo la exploracion de
temaéticas propias (territorio, cosmovision,

Lengua propia, Usos y costumbres)

*22 Quimica

Comunidad y territorio Filosofia Si
Lengua y comunicacion Espafiol Si
Comunidad y territorio C. Sociales Si
* Inglés

*x23 Ed. Fisica Si
Identidad y cultura Artistica Si
Comunidad y territorio Agricola Si
Comunidad y territorio Pecuaria Si
Comunidad y territorio Matematicas No
* Informética

** Fisica No

22 . .y .
*No se tuvo acceso a la informacién del plan curricular.

23 . . .y .
**E| docente encargado no proporciona la informacién en el plan curricular.
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Fuente: Elaboracion propia.

Estos saberes mayores a su vez tienen o contienen unos saberes menores conocidos
como areas o asignaturas. “cada saber inicia su recorrido de abajo hacia arriba, de
adentro hacia afuera, de primero y de ultimo haciendo respetar el pensamiento ciclico y
cosmolodgico” (IE Cumbe, 2013:14).

ICFES
PRUEBAS SABER

Fig. 5: Esquema en el que se grafica la propuesta de educacién propia e intercultural
manejada en la actualidad en el colegio Cumbe. Tomado de propuesta de educacién propia
e intercultural, 2013.
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Continuando con el modelo educativo, como podra observarse en la figura 3, la chagra
es presentada como el centro de la propuesta educativa del colegio Cumbe, sobre ella
giran entonces los tres componentes anteriormente presentados: saberes propios,
académicos y agropecuarios. Los cuales mediante la utilizacion de la espiral se
encuentran conectados entre si, cada uno con sus respectivas implicaciones. Luego
puede observarse a traves de una segunda continuidad de la espiral el objetivo
especifico para el cual estd formulado cada componente. Los saberes propios, para el
fortalecimiento de la identidad en los estudiantes pasto; el componente agropecuario, en
la formacion de bachilleres técnicos agropecuarios y el componente académico,
especificamente, orientado para formar estudiantes cuyo aprendizaje sobre lo
“occidental” sea de utilidad para afrontar las pruebas saber que determinan en muchos

casos el ingreso de los estudiantes a una educacién de tipo universitario.

En la figura 3, puede observarse ademas tres tipos de pedagogia mediante las cuales se
busca dinamizar el proyecto de educacién, estos son: la pedagogia propia y apropiada
que busca “Saber de donde venimos mediante la ley de origen retomando el tiempo y el
espacio para actuar en el presente y proyectarnos al futuro” (IE Cumbe, 2013:14),
conservar y defender el territorio; como espacio sagrado, vital, cultural y organizado,
valorar la sabiduria ancestral; como fuente dinamizadora del conocimiento, respetar y
conservar a la madre naturaleza; como prolongadora de la vida Yy existencia del
indigena pasto (IE Cumbe, 2013); en resumen, es decir, todo aquello que permite
generar y fortalecer un reconocimiento de los estudiantes con una identidad indigena

pasto.

La pedagogia problematica busca por otro lado “Solucionar los problemas generados en
la comunidad y llevarlos a la institucién para convertirlos en problemas docente
pedagodgicos” (IE Cumbe, 2013:21). Lo anterior, con el fin de involucrar a los
estudiantes con las probleméticas de su entorno y asi generar didlogo y proponer
soluciones a dichas problematicas. También esta la pedagogia colectiva cuyo objetivos
estd centrado en el servicio a la comunidad tanto estudiantes como docentes deben de
estar en la posibilidad de liderar procesos comunitarios, de tal forma que se busca
“Relacionar e integrar los saberes propio, no propios y apropiados para disenar la
trama de saberes” (IE Cumbe, 2013:21) en favor de la solucion de las distintas

problematicas de la comunidad, en este sentido hablando de una accién de intervenir.
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Uno de las diferencias mas significativas entre las dos propuestas hace referencia a la
forma en la que la educacion propia se lleva a la practica en la institucion. Para 1993 y
los afios siguientes, existian dentro del curriculo asignaturas que especificamente
trataban temas de lo propio; asi por ejemplo; la lengua propia, la medicina tradicional o
la cosmovisidn equiparaban un tiempo y espacio similar dentro del curriculo al de

asignaturas como el inglés, la biologia o la filosofia.

En la actualidad, se conservan algunos de estos espacios en asignaturas como saberes
propios (dictada en primaria, secundaria y no en bachillerato), agricola y pecuaria
(dictadas solo en secundaria y bachillerato). El fuerte de la ensefianza de lo propio es
ademds tratado a través de los llamados “proyectos de aula”, los cuales son
desarrollados por los docentes de la institucion cubriendo distintas areas de lo que se
considera fundamental dentro de la recuperacion y fortalecimiento de lo propio. De tal
forma que “la construcciéon del conocimiento desde la pedagogia, dependen de la
creatividad, interés y apropiacion del docente” (IE Cumbe, 2013:7) el cual debe
“conjugar dos acciones pedagogicas diferentes. Pero complementarias, acciones que
merodean la relacion del hombre con el mundo, con la naturaleza, con el arte, con la

ciencia y con la colectividad” (IE Cumbe, 2013:7).

La accién de estos proyectos bien puede estar integrada a los espacios de clase como
sucede con el proyecto de la chagra que se adscribe a la clase de agricola. O por el
contrario, a un espacio por fuera de las clases, como sucede con el proyecto de liderazgo
y gobernabilidad, el cual trasciende a la eleccion de un cabildo estudiantil y su posterior

accion dentro de la institucion.
5. Los planes curriculares y la educacién propia.

A continuacion, realizaré un acercamiento a la estructura curricular de dos de las
asignaturas dictadas en el grado undécimo: filosofia y matematicas. La primera se ha
tomado considerando el alto contenido del curriculo en tematicas sobre lo propio, la
segunda, por el contario, considerando un contenido curricular considerablemente

menor sobre este tema en comparacion con la primera.

Para el afio 2017, la asignatura de filosofia propone a “comunidad y territorio” como
saber mayor. La filosofia de “afuera” es entendida en este caso como un saber menor. El

fuerte sobre la exploracion de tematica propia para el caso de esta asignatura se propone
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en el segundo periodo. La “trama de saberes”, ligada con las tematicas, que se dictan a
los estudiantes durante el periodo propone la exploracion de la “filosofia desde Abya
Yala - Tawantinsuyu”, asi se busca retomar la ensefianza de la “ley de origen, ley
natural y cosmica, Pacha mama y/o territorio, autoridad espiritual, simbologia cosmica
(...)”, entre otros. Con lo anterior, se plantean varios objetivos para con los estudiantes
por ejemplo el que el estudiante debe reconocer “la importancia de nuestra identidad y
los conocimientos més relevantes que debemos aprender” o el que pueda identificar “el
derecho mayor y la ley de origen como las formas de vida en nuestro territorio”. Esta
exploracién en las tematicas propias no esta presente en los siguientes contenidos para

los cuales se ha establecido retomar el conocimiento de la filosofia de “afuera”.

Sobre la asignatura de matematicas no puede observarse en el curriculo planteado para
el afio 2017 para el grado undécimo una exploracion en temaéticas sobre lo propio
acordes con este espacio que se desarrolla durante un periodo completo como sucede en
filosofia. El saber mayor propuesto para esta asignatura es “comunidad y territorio” aun
asi la totalidad del contenido curricular propuesto refiere en la “trama de saberes” a la
ensefianza de las matematicas desde lo “ajeno”. Sobre esto el docente del area de
matematicas expresa que la ensefianza de las matematicas acoplada a saberes propios
resulta en el ejercicio muy complicada por cuatro no existirian trabajos o

investigaciones que faciliten esto.
L.C: ¢Que tan dificil ha sido la ensefianza de las matematicas desde lo propio?

Es muy complejo (...) a mi que no soy de aqui (se refiere al lugar de
procedencia, la profesora quien es oriunda del municipio de Sandona —Narifio)
entonces me toca un poco mas complicado porgue hay que investigar, (...) yo
incluso averigiié con este lider... se me escapa el nombre, yo le pregunté, --le
dije con respecto a matematicas que investigaciones hay--, dijo —la verdad no
hay mucho--. Entonces ahi creo que me entiende, a veces ni los que son de aca...
como que no sé, pues desconozco la razones por las cuales no han hecho o si
han hecho, pero no hay demasiado material para trabajar” (Entrevista con
Lorena C. —Profesora colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 15 de
febrero de 2017).

Sobre la relacion y posibilidad de ensefiar las matematicas a través del uso del tejido

explica.
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“Relacionar las matematicas con los tejidos si se puede
L. C: ¢lo ha logrado, establecer esa relacion en clase?

No, no lo hemos logrado, no, porque como te digo... a veces aqui tenemos una
cantidad de actividades que hacer (...) yo sé que se puede relacionar, pero a
veces no hay la disponibilidad de tiempo como para hacer esa relacion, pero si,
en eso estoy, las ganas estan y deporto pueda hacer un proyectico de

>

investigacion para trabajar.” . (Entrevista con Lorena C. —Profesora colegio

Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 15 de febrero de 2017).

Este fendmeno en el que el conocimiento menor prima sobre el mayor puede rastrearse
en asignaturas como fisica, quimica, informatica, educacion fisica, inglés y esparfiol en
las que el componente sobre lo propio propuesto en los curriculos es muy escaso. Por
otro lado, a partir de la revision de los curriculos son asignaturas fuertes en la ensefianza
de lo propio la filosofia, artistica, agricola, pecuaria y ciencias sociales. La diferencia
estd en que para estas asignaturas se afirma hay una mayor cantidad de informacion,

trabajos o estudios que permiten y pueden ser desarrollados en las clases.
6. La percepcion de profesores, estudiantes y directivos sobre la educacion propia.

Desde una vision un tanto apresurada pareciera que el proceso de aplicacion de la
educacion propia en el Colegio Cumbe ha sido demasiado accidentado y que por lo
tanto sus logros pueden ser bastate cuestionable entorno al fortalecimiento de la
identidad de los estudiantes como indigenas pasto. Desde la teoria, Castells (2000) nos
propone una distincion de tres formas y origenes de la construccion de la identidad, en
donde podemos relacionar, al caso del colegio cumbe con la identidad de resistencia.
Pues se parte desde el hecho de que los actores, en este caso indigenas pasto, se
encuentran en una condicion de devaluacion o estigmatizacién (Castells, 2000), asi es
como el proceso de la educacién propia de los pastos de Cumbal, al igual que en gran
parte de los pueblos indigenas colombianos surge como una estrategia de resistencia y
busqueda de autonomia (Penagos, 2007). Teniendo en cuenta lo siguiente pareciera
percibirse por parte de algunos maestros que el acto de resistir a través de la educacion

propia en cierta medida se desmorona.

L.C.: desde esta posicidn de que al estudiante no le gusta (la educacién propia)

¢como considera que los estudiantes vienen desde sus hogares? es decir,
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¢vienen cargados de ese conocimiento de lo propio, el gusto por lo indigena, o

es al contario?

M: jno!, ahora si ya se esta perdiendo todo, dese cuenta nada mas en la comida,

en la comida imaginese usted y eso ya viene desde la casa (...)
L.C.: ¢como el colegio enfrenta esa problemética?
M: ahi es donde estamos varados

L.C.: ¢Qué tantos dialogos se han realizado? ¢Ha habido dialogo sobre eso o
se ha dejado?

M: se ha dejado nomas, se ha dejado, por tantas situaciones que se
presentan. (Entrevista con Mirian —Profesora colegio Cumbe, Resguardo
Indigena de Cumbal, 23 de junio de 2016).

La profesora, como podra notarse, percibe que la educacion propia, al no contar con un
apoyo fuerte desde el hogar, se convierte en un acto casi que inutil en el colegio. El
contexto de la comunidad poco solidario con el acto de resistir lesionaria el proceso de
orientar a los jovenes a factor de la identidad étnica. Lo anterior sugiere un
enfrentamiento con una identidad de tipo legitimadora, es decir aquella que es
introducida en este caso en la comunidad, a través de distintos medios o herramientas,
por una institucién o instituciones dominantes, desde un contexto nacional o
internacional. Desde lo anterior los docentes perciben que la educacion propia no atafie
unicamente al espacio del colegio, en el sentido estricto de que es entendida como algo
que se “siembra” o viene desde los hogares, el colegio, entonces, se establece como un
orientador que potencia una educacion propia. En ese sentido los hogares son el espacio

en el que adn no existen claridades entorno a como se inculca lo propio.

Miriam: Ahora imaginese usted, la influencia de los medios de comunicacion
que ha sido muy mala. Porque los nifios, por ejemplo, en vez de decir unas
palabras propias, de formar una cancion (...) ellos 10 que traen es lo del
computador, lo que trae el reggaetdn, lo que traen las modas. El nifio esta muy
influenciado por las modas. (Entrevista con Mirian —Profesora colegio Cumbe,

Resguardo Indigena de Cumbal, 23 de junio de 2016).
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Lo anterior puede rastrearse también en el testimonio de uno de sus compafieros
docentes cuando este afirma que la educacién propia esta vencida por aquella educacion
de tipo estatal.

Manuel: ahi estan en lucha mas bien. Pero mas gana la convencional que la

propia.
L. C.: Actualmente ¢como lo percibe?

M: Actualmente pues ya vencidos por la occidental (Entrevista con Manuel P. —
Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 18 de octubre de
2016).

Y afiade la presencia de oposicion hacia la educacién propia desde la misma planta de

profesores de la institucion.

L.C: desde que usted inicié (como profesor) ¢como ha sido esa competencia

(aquella que sefiala entre educacién propia y educcién convencional)?

Manuel: la competencia es que pues nosotros tratamos de poner algo, el
conocimiento propio, y los otros. Incluso, los propios maestros dicen que no que
eso no, es que eso estd mal. (Entrevista con Manuel P. — Profesor colegio

Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 18 de octubre de 2016).

Lo étnico, es decir todos aquellos elementos raciales, culturales, linglisticos, religiosos,
entre otros que le dan la identidad a un grupo (Stavenhagen, 1984), en este caso a los
pastos, y que son los elementos que fundamentalmente se buscan transmitir a los
estudiantes a través de la educacion propia, pueden percibirse son notoriamente
superados por aquellos elementos contenidos en el modelo estatal. Vicente Cuaical
Rector del Colegio Cumbe, identifica dos razones, una de ellas el hecho de que dicho
tipo de educacion estatal les abre las puertas a los indigenas estudiantes a una posible
vida universitaria. El examen de estado, pruebas saber, es percibido por los profesores
como uno de los principales indicadores, para la comunidad y las autoridades del
cabildo, que define el éxito o el fracaso de la aplicacion de la educacién propia e
intercultural. Ademas, muchas de las expectativas tanto en padres de familia,

estudiantes, profesores y comunidad se centra en el ingreso de los estudiantes a la
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universidad. Como se ha sefialado anteriormente, lo propio es por tanto considerado

algunas veces como un conocimiento que no aporta a dicho objetivo.

Entonces la misma comunidad, las mismas autoridades dicen no, al colegio le fue mal
en el ICFES. Entonces la misma comunidad, el mismo cabildo nos dan desbaratando las
propuestas. Nos dicen muestren muchos mas resultados. Entonces ¢Qué toca hacer?
Intensificar la intensidad horaria, dictar mas horas en matematicas, mas horas en
ciencias naturales, mas horas en ciencias sociales y dejar un poquito mas débil la parte
indigena, dejar mas débil la parte agropecuaria. (Entrevista a Vicente Cuaical

Resguardo Indigena de Cumbal 19 de mayo de 2016).

Ademaés de establecer en este sentido, como uno de las principales dificultades para
desarrollar de forma 6ptima la educacion propia. Se sefiala entonces que el Estado no
reconoce el trabajo sobre el fortalecimiento de la identidad étnica en los estudiantes.
Sumado a esto sefiala, la falta de formacion de los profesores en torno a lo étnico que
repercute en la calidad de la educacion propia trasmitida a los estudiantes, situacion que
la captan la mayoria de sus compafieros, cuando se refieren, por ejemplo, a que no se
efectlia un trabajo en equipo entorno a la valoracion de los conocimientos propios por
parte de todos los docentes. Afadiéndose ademas en algunos casos la falta de
apropiacioén de la identidad indigena por parte de algunos profesores.

L.C: entorno a la interculturalidad, como se ve dentro del colegio, se supone
que los conocimientos se deben entrelazar entre si, pero ¢como ve usted esto?

¢Prima lo propio o prima lo de a fuera?

Esteban: es relativo, porque esa parte es subjetiva no es objetiva. Hay veces se
vuelve objetiva, a veces subjetiva, porque yo como docente puedo querer
rescatar lo propio, pero de pronto habré otro profesor que no, que lo hace por

cumplir aqui, y eso influye en el estudiante. Créame.
L.C: ;depende entonces de la capacidad del profesor...? (interrumpe)

Esteban: Un estudiante que escuche en la casa “ah estos indios esto” (lo dice
simulando desprecio), entonces él dice “eso casi que no me va a mi”, pero eso
no lo dice aca, pero el viene preparado mentalmente. Entonces es subjetivo
habra unos que de alguna manera lo acepten y les guste, pero otros que no lo

aceptan ni tampoco les gusta y otros que lo haran porque les toca. Y lo mismo

119



les toca a los profesores. (Entrevista con Esteban G — Coordinador académico

colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 15 de febrero de 2017).

Se reconocen las falencias al momento de aplicar un modelo de educacion propia e
intercultural lo que nos llevaria a contemplar un panorama con respecto a la aplicacion

de la educacion propia en el Colegio Cumbe un tanto incierto

L.C.: Mirando todo lo anterior, ¢cree que el colegio ha consolidado un modelo

de educacion propia?
Esteban: No, no. Nosotros tenemos falencias hasta en el mismo PEC.
L.C.: ¢Cuales son esas falencias?

Esteban: Eh... no hay una estructura clara. Como por decir, como se va
implantar la educacion propia O como esta la educacién propia conjugada o
implementada institucionalmente dentro del curriculo. Hay una materia, pero no
es suficiente. La transversalidad, todo mundo hablamos de transversalidad, pero
algunos docentes medio la entendemos, otros la entienden y no la quieren
ejercer y otros de pronto no la entienden. Eso es muchas falencias
institucionalmente el PEC tendriamos que volverlo revisar. . (Entrevista con
Esteban G — Coordinador académico colegio Cumbe, Resguardo Indigena de
Cumbal, 15 de febrero de 2017).

Pero por otro lado las percepciones de los profesores cuando observan la trayectoria de
la institucion se orienta hacia un aspecto positivo. La identidad étnica, adoptada en la
institucién, le permite al colegio diferenciarse, como establece Bartolomé (2006), es
decir demarcar simbélicamente unas fronteras y distinguieres de los demas, en este caso

de las instituciones educativas urbanas que manejan un modelo de educacién estatal.
L.C.: ¢Cuéles son los logros de este colegio? ¢ Cuales cree que son?

Esteban: El reconocimiento creo yo. Primero porque se formé como tal para
eso, para generar estudiantes diferentes a los demas, que tienen grandes
ventajas. Que saben lo apropiado o el saber menor en este caso y tienen la otra
gran ventaja de que saben lo propio. Saben dos cosas. Los que estudian en un
colegio académico no tienen esa ventaja de saber lo que sabemos nosotros. Ese

es un avance que hemos tenido como tal. (Entrevista con Esteban G —
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Coordinador académico colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 15 de
febrero de 2017).

7. Los estudiantes.

De acuerdo con Castells (2000) el elemento que genera distincion es un atributo cultural
0 un conjunto de atributos culturales a los cauces se les da prioridad sobre un resto de
fuentes de sentido de un sujeto. En nuestro contexto puede identificarse como atributo o
conjunto de atributos culturales todos aquellos que refieren a una herencia o acervo
cultural a fin a la comunidad pasto. Muchas veces los actuales pastos se identifican
como renacientes es decir como aquellas nuevas generaciones que se desprenden de un

tronco o linaje que ha ido manteniéndose en el tiempo (Rappaport, 2005).

Hablé con una de las estudiantes con la cual he establecido mayor familiaridad.
Décimo grado. Le pregunté sobre su opinion acerca de la educacion propia que
se les dicta en el colegio. La estudiante poco familiarizada con el término me
pregunto qué era la educacion propia. Continuando la conversacion le pregunté
sobre sus conocimientos de lo indigena y me respondié que no sabia mucho.
Crei que su falta de respuesta podria ser por timidez, continuamos la
conversacion, intercalé preguntas del colegio con preguntas mas cotidianas. Las
respuestas entorno a los temas relacionado con el colegio fueron limitadas o
negativas. Al final hice una pregunta especifica sobre si conocia el nombre de la
comunidad a la que pertenece, pero ella no supo responder. (Diario de campo,
18 de junio de 2016).

La percepcion de los docentes entorno a como los estudiantes reciben la educacién
propia deja entrever, que, por parte de los estudiantes, no existe una alta apropiacién de
la identidad como podria pensarse. Aunque el anterior caso, de conversacion con la
estudiante, podria considerarse como excepcional, muestra una de las realidades que se
presentan dentro de la institucion, la cual se remite a la indiferencia o poca familiaridad
de algunos estudiantes con respeto a aquellos atributos culturales que los diferencian y

los identifican como indigenas pastos. En su mayoria la percepcion de los docentes del
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colegio se muestra acorde a la idea de que el interés de los estudiantes por lo propio

disminuye proporcionalmente entorno al grado al que estos ascienden.

L.C: sobre los estudiantes ¢como cree que ellos han sumido la educacion

propia?

Manuel: pues asi subiendo (el nivel escolar) ahorita més bien poco, porque los
que estan del grado de bachiller ya no le jalan mucho. Pues eso es lo que me

preocupa. Llegan al diez y al once y eso se pierde totalmente.
L.C.: o sea ¢como ve el des balance?

Manuel: el desequilibrio mas bien. (Anota). Es que ellos tienen ese conocimiento
y poco a poco lo van perdiendo en ese sentido. Mas la van cogiendo a lo
occidental que a lo nuestro. Entonces el pretexto de ellos es que ¢y el ICFES
que? (Entrevista con Manuel P. — Profesor colegio Cumbe, Resguardo Indigena
de Cumbal, 18 de octubre de 2016).

Sin embargo, también existen percepciones que apuntan a que la educacion propia
posibilita un mayor reconocimiento de los estudiantes con dichos temas, siempre y

cuando el ejercicio de aplicacion se dé desde edades tempranas.
L.C.: ¢Como cree que reciben los estudiantes la educacién propia?

Miriam: Vera, si uno, por ejemplo, si uno como docente se apropia de esto le
dan ese espacio. Los nifios si responden. Pero desde pequefios. Pero vaya por
ejemplo a un once de improviso ahi, eso si no les gusta nada. (...) los nifios
pequefios ellos si trabajan, si les gusta. Pero los nifios grandes son como bien
dificil. Entonces ahi hay que enfatizar. (Entrevista con Mirian —Profesora

colegio Cumbe, Resguardo Indigena de Cumbal, 23 de junio de 2016).

Sin embargo, a pesar de la percepcion un tanto pesimista sobre como los estudiantes
reciben la educacion propia., puede captarse como estudiantes que provienen de colegio

urbanos perciben y valoran las diferencias, la ensefianza de los conocimientos propios.

Al entablar una conversacion con varios estudiantes sobre la educacion propia

en el colegio Cumbe una de las estudiantes refiere a su proceder reciente de un
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colegio de tipo urbano diciendo “aqui es un poco diferente, alld no ensefiaban

esto, se refiere al tejido, es bonito” (Diario de campo, junio 20 de 2016)

De esta misma forma puede observarse como entre los estudiantes que aspiran a cargos
en el cabildo estudiantil del colegio hay quienes manifiestan en sus propuestas puntos

que busquen generar una mayor apropiacion de la identidad pasto en sus comparieros.

La aspirante gobernadora en su punto noveno anade “se revisard por todos los
salones y estudiante que no porte su uniforme sera anotado y se aplicara usos y
costumbres de nuestro territorio cumbaleiio” propone también “hacer salidas
pedagdgicas con todos los estudiantes de la institucion para que aprendamos

mas sobre nuestro territorio y aprendamos a valorarlo”

Otro del estudiante, candidato a regidor, propone la revitalizacion del museo del
colegio, de la tal forma que sirva como una herramienta para fortalecer la identidad
indigena. “Propongo que cada uno de los estudiantes traiga de su casa un objeto que sea
ancestral, por ejemplo: tasas, ollas de barro. Para asi logar que nuestro museo que ha
estado abandonado se recupere”. Afiade el estudiante, “el que traiga un objeto de este

tipo, tendra una nota o un incentivo”

L.C.: a modo de reflexion ¢como percibe que la educacion propia esta

impactando a los estudiantes?

Esteban: ¢dentro de la institucién? —Si- yo creo que no debemos obligar al
estudiante, es cuestion de llevar al estudiante a que el mismo descubra lo
importante que es saber lo nuestro y la otra es cuestion de que se convenza (...)
(Entrevista con Esteban G - Coordinador académico colegio Cumbe,
Resguardo Indigena de Cumbal, 15 de febrero de 2017).
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FOTOGRAFIAS

Fotografia 1

Autor: Luis Carlos Cuaical

Titulo: Composicion, entorno fisico Institucion Educativa Técnico Agropecuario

Indigena Cumbe
Fecha: 18/10/2016

Descripcion: fotografias tomadas desde el punto central de la organizacion de las aulas
del colegio “Cumbe” puede observarse como a excepcion de la fotografia ubicada en
parte inferior izquierda, referente al Oeste, el entorno dedicado a la siembra
denominado chagra se encuentra invadido por malezas. Puede apreciarse la ausencia de

una estructura fisica unificada y al contrario la presencia de amplios espacios verdes.
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Fotografia 2

Autor: Luis Carlos Cuaical

Titulo: desyerbando almacigo de arboles nativos.

Fecha: 27/05/2018

Descripcion: tres estudiantes de grado decimo realizan labores de deshierbe en el
vivero de arboles nativos, durante la clase de agricola. El entorno de vivero al igual que

la chagra se encuentra también en un relativo descuido.
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Fotografia 3

Autor: Luis Carlos Cuaical

Titulo: Trabajo en la chagra
Fecha: 26/08/2016

Descripcion: estudiantes de décimo grado realizan riego de cal en uno de los cuatro
sectores del circulo central destinado para la chagra. La actividad se realiz6 durante la
clase de agricola. Tanto hombres y mujeres participaron en el riego de cal cuyo objetivo

principal es preparar el terreno para su posterior siembra.
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Fotografia 4

Autor: Luis Carlos Cuaical

Titulo: representacion teatral en el dia de la madre.

Fecha: 26/05/2016

Descripcion: grupo de estudiantes realizan la representacion teatral de la anunciacion
del &ngel Gabriel a Santa Isabel. Los repasos para la obra de teatro se realizaron durante
la clase de pecuaria. El dia fue celebrado unas fechas posteriores a la fecha real del dia

de la madre debido a distintos inconvenientes que retrasaron el evento.
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CONCLUSIONES

Es de importancia sefialar que tanto la lucha por el territorio, vivenciada en los
afios de 1970, como las actuales manifestaciones de lucha por la educacién
propia, forman parte de un proceso macro, emprendido por las comunidades
indigenas en el caso colombiano. El cual refiere a la recuperacion de la cultura
propia que, como Ya se sefiald con anterioridad, busca reafirmar una identidad
étnica en las nuevas generaciones. Se trata entonces de un tejido de
reclamaciones dirigidas hacia el Estado y la sociedad colombiana, buscando
generar espacios de bienestar o buen vivir que permitan recuperar y fortalecer, la
cultura y; por lo tanto, la identidad étnica. La educacion propia se muestra
entonces como una propuesta de tipo contra cultural, una propuesta que
establece diferencias con los modelos educativos e, inclusive, etnoeducativos
propuestos por el Estado colombiano. Es de importancia anotar como la
educacion propia busca diferenciarse de la politica etnoeducativa propuesta por
el Estado. ElI modelo etnoeducativo ha sido comprendido por las comunidades
indigenas como un proceso importante que posibilito y fortalecié una lucha mas
abierta en favor de las identidades propias. Sin embargo, también ha sido
percibido como un modelo limitado y que permitio esencializar desde el Estado
un solo ideal sobre lo que debia entenderse por indigena desconociendo distintas
particularidades de estas comunidades. La educacion propia por tanto ha sido
comprendida como un proceso que parte desde el seno las comunidades, un
modelo alternativo que no busca ser una especie de programa educativo
estandarizado a nivel nacional. Es decir una educacién propia planteada a partir
de la comprension de las fortalezas y debilidades de cada pueblo.

La educacion propia en el contexto nacional pareciera un proceso relativamente
reciente, una manifestacion iniciada en los afios de 1970 y afianzada después de
1991. Sin embargo, siembra sus bases en ahora referentes histdricos, para los
pueblos indigenas, como Manuel Quintin Lame, a principios del siglo XX y en
el caso del pueblo de los pastos, deforma alin mas anterior, a partir principio del
siglo XVI, mediante la figura de Juan Chiles. En tal sentido, la educacion propia
Se expresa como una preocupacion tratada y discutida por las comunidades

indigenas de forma anterior a la década de 1970.
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Sobre la educacién propia en el colegio Cumbe, puede decirse, por el momento,
que se identifican cierto tipo de tensiones con respecto a la validez de un modelo
propio e intercultural o un modelo de tipo estatal, en este sentido, al parecer, en
el seno de la comunidad indigena de los pastos de Cumbal ain no se ha podido
superar satisfactoriamente esta discusion. Desde las percepciones de los
profesores y directivos, se muestra de forma notoria la presencia y peso de una
cultura hegemonica sobre la cultural propia de los pastos en el Resguardo del
Gran Cumbal. Por una parte, entonces, se legitima en mayor medida por padres
de familia, estudiantes e inclusive profesores, a la educacion formal dictada por
el Estado, puesto que esta es vista como el camino que permite acceder a
mejores condiciones de vida, aqui el modelo a seguir viene de la sociedad
dominante (la profesionalizacion y la salida del resguardo se perciben como los
principales objetivos). Lo anterior hace que en cierto sector del estudiantado y
de la comunidad, la educacion propia sea percibida como un ejercicio poco util,
con vagas implicaciones para el fututo de los comuneros e inclusive llegando a
considerarla como un posible obstaculo para poder desempefiarse por fuera del
territorio, en campos de tipo laboral y profesional, debido a que se entiende que
la educacién propia no brinda las herramientas suficientes para acceder a dichos
espacios y que por el contario es la educacion de tipo convencional la que si lo
hace.

Pero también estdn quienes defienden a la educacion propia e intercultural
argumentando la importancia del fortalecimiento de la identidad propia. En este
grupo suelen estar docentes, directivos, mayores, estudiantes y padres de
familia, afines a los ideales del movimiento indigena, que buscan la valoracion
de un conglomerado de elementos étnicos dirigidos a la bdsqueda de un
bienestar comunitario, es decir, del buen vivir.

A partir de lo anterior, es bastante claro+ que, a lo largo de la experiencia de esta
institucion, desde su fundacidn hasta la actualidad, no se ha podido establecer un
equilibrio entre los componentes de lo propio y convencional. Es decir, una
educacion a plenitud de tipo intercultural.

Con respecto a los estudiantes y la forma en como incide el modelo de
educacion propia e intercultural en los procesos de configuracion identitaria
puede establecerse, a partir de las percepciones de los profesores y directivos,

que los estudiantes reciben de forma plena los contenidos de la educacion propia
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en las edades tempranas. Sin embargo, lo anterior no es garantia de que la
valoracion y apropiacion de la identidad étnica se cristalice en el proceso de
maduracion de los estudiantes. Considerando la grafia de la espiral puede
observarse como en edades tempranas los estudiantes reciben de los docentes
una mayor formacion en lo propio. Sin embargo, durante el recorrido a grados
superiores esta formacion no se brinda de forma sostenida permitiendo que el
estudiante de forma gradual sea influenciado en mayor medida por aquella
educacion desprendida de la sociedad dominante. Muchas percepciones apuntan
a la poca apropiacion de la identidad y dan cuenta que en un sector del
estudiantado existe indiferencia y desconocimiento hacia lo propio. Aun cuando
lo anterior suceda, no significa que la aplicacion de la educacién propia en el
colegio sea un fracaso, como se sefiala desde sectores ajenos a la comunidad,
esto por cuanto puede establecerse como en otro sector de la poblacién
estudiantil existe una apropiacion de la identidad indigena que no solo la valora
y comparte, sino que propone, en cierta medida, estrategias para generar
espacios que fortalezcan la aplicacion de la educacion propia. el espacio del
Colegio Cumbe permite a los estudiantes, aunque no de forma dptima, la
valoracion y difusion de los conocimientos propios.

Debe considerarse a la educacion propia como un proceso complejo que no les
atafie solamente a las instituciones educativas. Como explican los mayores, esta
educacion se desarrolla en diferentes espacios como: la chagra, la guanga, la
minga, el fogon. Los anteriores son entendidos como espacios fundamentales
para la aplicacion de educacién propia que bien pueden recrearse en los
colegios, pero no transmitir “la magia” real del espacio cotidiano cuando este
surge en las familias y en la misma comunidad. Por lo anterior esta es una de las
mayores tenciones de la educacion propia puesto que parte de la comunidad
indigena, encabezada por los mayores, percibe que no es posible el desarrollo
de una educacién propia en el salon de clases, las instituciones educativas son
vistas como entornos que pueden brindar a los estudiantes conocimientos
basicos o informacidn sobre la cultura indigena de los pastos. Pero también esta
un sector liderado por los docentes y directivos del colegio Cumbe que por el
contrario considera al espacio del colegio como adecuado y propicio para
replicar los espacios de la educacion propia, espacio que es Vvisto no como una

limitante si no como el entorno que posibilita la confluencia de conocimientos y
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practicas en favor del fortalecimiento de la identidad pasto. A partir de lo
anterior podra entenderse que el ejercicio de la educacion propia exige un
entramado de responsabilidades compartidas que encierra a toda la comunidad
indigena.

Aunque podria parecer que el colegio “cumbe” ha renunciado de cierta manera
al modelo de educacion propia, hay que sefialar que en el momento se encuentra
en proceso de aplicacion de una nueva propuesta de educacién propia e
intercultural. Como lo sefiala el coordinador académico y profesor de clase de
agricola, debe y puede aplicarse una educacion propia en una forma mas
horizontal y evitando las separaciones de lo propio con respeto a lo
convencional, de ello es muestra su accion en la clase de agricola, ademas de la
accion de profesores de la areas de filosofia, ciencias sociales y artistica, que
intentan integrar lo propio en sus clases, claro estd ademas con la ayuda de los
proyectos de aula. Hasta ahora las percepciones sobre la aplicacion de la
educacion propia en el colegio no son altamente optimistas, se muestran de
forma reservada, pero valorando la accion histérica que el colegio Cumbe ha
tenido en el contexto regional, siendo que fue una de las primeras instituciones
educativas en retomar e intentar inculcar en los estudiantes los saberes propios
de la comunidad pasto. Considerando también que el colegio Cumbe consigue
entablar desde su estructura fisica una relacién intima de la educacion propia con
los conceptos de la cosmovision del pueblo pasto, en referencia al ordenamiento
de las aulas bajo el concepto de la espiral, los componentes de la chagra circular
y la futura construccion de una casa del pensamiento en el epicentro de todo este
ordenamiento fisico, pueden identificarse ciertas potencialidades con las cuales
cuenta esta institucion educativa para fortalecer el trabajo entorno a el

fortalecimiento de una educacion propia e intercultural.
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