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Lo lindo es volver a ser sembrado en la tierra.

Pensamiento kaméntsa

La entrada del camino

En los textos académicos a esta secci6n se le llama
“introduccién”. Sin embargo, deseo acogerme a la pa-
labra jabojatsam (cémo voy a reflejar las ideas antes
de iniciar cualquier cosa). Ideas procedentes de algo
natural, el jtsatjanaydn (andar preguntando) las ense-
fanzas originarias de sabedoras y sabedores, de todas
las edades, que siempre han habitado el waman lware,
complementadas con aportes de personas diferentes a
los kamént§d®. Este tejido de ideas (o hilos) me llevé a
decir que la hermenéutica no solo se limita a la com-
prensi6n de libros antiguos, sino también a entender un
texto mds natural, “la piel de ¢sbatsan mama” que, con
palabras prestadas de la geografia, habla del territorio y
de sus habitantes, y del paisaje como una construccién
continua de la representacién en el espacio y el tiempo.

Entre tantos hilos escogi uno: reinterpretar lanocién
espacio a partir de la epistemey lalengua kaméntsa’. Des-
de aqui se plantean algunos conceptos para establecer
la diferencia entre historia-territorio vs memoria-lugar,
al proponer el wdman lware no solo como concepto,
sino como categoria del sentipensamiento, construido a
partir del origen del mundo. Por tanto, se trata de un de-
venir espaciotemporal llamado cosmovilidad kaméntsa,
en la cual el ser humano, la naturaleza, el tiempo y el
espacio conforman un solo cuerpo capaz de contar,
mencionar, hablar, conversar y, en consecuencia, ates-
tiguar los cambios en el espacio habitado. Esta nocién
da cuenta de la desterritorializacién y la destemporali-
zacion, por lo tanto, del despojo de las visiones sobre
lugares y memorias. Bajo esta visién, precisamente el
éntsdng (la gente) hace la diferencia entre “lo sagrado”
y wdman (lo intimo). A continuacién, explicaré las
diferencias entre lo uno y lo otro.
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Ubicacion del espacio

Elmundokamént$d*nombraal espacio que habitacomo
waman lware, su lugar intimo, que se diferencia de la
traduccién homogenizadora de los antropé6logos sobre
lo sagrado. Indudablemente la relacién de ese waman
lware con el éntsd (persona), podria ser interpretada
como equivalente a las dualidades naturaleza y
humano, cultura y ambiente, tierra y hombre, con lo
que se estaria en presencia del “territorio sagrado”. Sin
embargo, el conocimiento ancestral, mds alld de esas
categorfas duales, integra el waman lware con el éntid,
que eslo que se conoce como lugar intimo, ese lugar que
la sociedad capitalista, a través de su espacio-tiempo
lineal horizontal y de un poder vertical jerarquizado
(figura cartesiana), ha despojado de sus dmbitos
pristinos y diversos y de sus expresiones epistémicas,
axiolégicas y praxeolégicas. Sobre ese lugar intimo
existe una presién concreta, donde el discurso
hegeménico de la modernidad, la globalizacién y el
desarrollo se manifiesta incesantemente bajo distintas
politicas originadas en el estado-nacién y en el efecto
transnacional’, que buscan imponer sus conceptos
territoriales por encima de las nociones sobre el
espacio al interior del mundo amazénico. Por ejemplo,
la comisaria, la intendencia y el departamento son
registros que muestran al Putumayo como referencia
de cambios constitucionales, apropiacién de recursos
naturales, territorio de frontera y dltimamente
como zona de distensién y territorio de paz. En esa
transformacién territorial algunos lugares intimos
todavia resisten.

No es lo mismo lugar y territorio:
leer el acontecimiento

Para comprender la diferencia entre lugar y territorio
es necesario partir de las cosmomemorias® “intencio-
nes y conocimientos otros”, que mediante un esfuerzo
de traduccién intercultural sobre el saber y el conocer



pueden generar politicas encaminadas a salvaguardar
la memoria biocultural (Toledo y Barrera-Bassols,
2014; Santos, 2009). La complementariedad es impor-
tante, siempre y cuando las acciones ajenas’ generen
equilibrio, reciprocidad, procesos comunitarios cola-
borativos y de comunitariedad, no solo entre humanos,
sino también con la madre tierra y el cosmos.

No es lo mismo lugar y territorio, tampoco memo-
ria e historia. Por esta razén se propone el anilisis de
las categorias lugar-memoria'y territorio-historia. En la
primera existe un espacio donde sembrar el ombligo, es
decir, un espacio intimo, mientras que en la segunda, el
significado original sobre el ombligo se pierde, queda
en el discurso del recuerdo o en la incertidumbre del
olvido. En lo que concierne al lugar, el conocimiento
se siembra, crece y retofia®, mientras que en el territo-
rio el conocimiento acude a la posibilidad de maltiples
pricticas que occidente ha venido incorporando. El lu-
gar alude a lo intimo mientras que el territorio alude a
lo sagrado; se puede narrar y escribir toda una historia
sobre lo sagrado del territorio. Al contrario, suele ser
dificil contar y escribir la “memoria de lo intimo™, por-
que ello implica la sensibilidad de sentir y pensar como
un todo, como un solo ser, es una cuestién integral, una
fuerza proveniente del “sentipensar” con la naturaleza
intima, circunstancia que solo se entiende cuando se
“ritualiza la memoria” directamente con la tierra, la na-
turaleza, la gente y el universo.

En la categorfa lugar-memoria estd presente la se-
milla, lo intimo y la fertilidad como el camino para
conversar con la tshatsan mama. En la categoria te-
rritorio-historia esto se pierde, es decir, se debilita la
posibilidad de una estrecha conexién con la naturale-
za, porque la interrupcién que genera el imaginario del
capital se basa en un concepto de “la tierra” carente
de vida, donde el que habita en el territorio la concibe
como sustento econémico, como un recurso material y
propio del capitalismo'. Cuando se territorializa el lu-
gar, se impone un discurso para satisfacer necesidades
econémicas, que ha llevado a crear “lugares vacios”,
carentes de vida''. En los lugares estdn las voces de
aquellos que luchan por el bienestar de la madre tie-
rra, “son el sitio de culturas, economias y ambientes
dindmicos, en vez de solo nodos en un sistema capita-
lista global” (Escobar, 2013: 79). Concebir la realidad
de los lugares es “entender las escalas histéricas a las
cuales estdn ancladas, en tanto que vivencias y las re-
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laciones de poder que alli se expresan” (Herndndez,

2014: 322).

La re-semantizacién del espacio y el tiempo es
también una estrategia de territorializacién del lugar-me-
moria. En el proceso de modernizacién y colonizacién
se implement6 un discurso que model6 el espacio y el
tiempo convirtiéndolo en territorio-historia para satisfa-
cer las expectativas del imperio, el capital occidental. El
“territorio” es entonces una innovacién fordnea, ajena,
exterior, un dispositivo politico y cognitivo que promue-
ve la confusién sobre el espacio. Abya Yala, por ejemplo,
es la nocién de lugar desde el pensamiento kuna, la ma-
dre tierra. América es un nombre para el territorio que a
partir de 1492 representa no solo a occidente, también
encubrimiento, pisoteo, genocidio y ecocidio. Entonces,
¢qué defendemos los hijos de la madre tierra? La voz y
el canto del kuna Abadio nos aproxima a una respuesta:

Nosotros llamamos a nuestra madre Olabadure,
llamamos a nuestra madre Natatguana

llamamos a nuestra Madre Tierra Olabadiare

llamamos a nuestra madre Olodililisop.

es lo que llamamos 4bya Yala

que actualmente conocemos con el nombre de América.
Va a venir mucha generaciéon

y mucha gente va a pisotear a la Madre Tierra.

Para nosotros es el continente que llamamos América
esa es la tierra que tuvo un proceso de madurez

un proceso que llegé a su término

a una culminacién de ver y querer a sus hijos.

Los viejos nos dicen que la madre naturaleza

tiene ocho tipos de leche para amamantar a todos los seres
VIVOS

no sé6lo al hombre sino que alimenta todo ser

que se arrastra, que vive, que respira.

Por eso el kuna llama a nuestra madre tierra

por eso la queremos y por eso la vamos a defender.

(Green citado por Chaparro, 2014: 28-29, énfasis propio).

En el acontecimiento kaméntsd, la historia del te-
rritorio estd anclada en el devenir del lugar-memoria.
En otras palabras, el territorio ha sido impuesto sobre
el lugar. Lo que se llama Valle de Sibundoy correspon-
de al territorio, y desde la voz kamént3a, el lugar recibe
por nombre Béts waman lware. Para el caso kaméntsa,
la tsbatsan mama y el wdman lware comenzaron a
ser interrumpidos a partir del afio 1535, cuando lle-
garon los shjajénénga. Juan de Ampudia y Pedro de
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Afasco, enviados por Belalcizar desde Quito fue-
ron los primeros en llegar al “lugar intimo” (Pinzén,
Sudrez y Garay, 2004: 52). Posteriormente, Pedro de
Molina, Alonso del Valle y Hernando Cepeda arriba-
ron entre 1540y 1542,y Herndn Pérez de Quesada en
1543. Todos ellos venian tras ‘El dorado’, y aunque no
encontraron el preciado mineral, tropezaron con las
sociedades inga'* y kamént3d quienes desarrollaron
sistemas productivos representados en sementeras de
maiz y otras plantas alimenticias (Bonilla, 2006: 55-
64; Comunidad Caméntsd, 1989; Juajibioy, 1962: 14;
PIVC, 2004: 3).

El arte de “bautizar los lugares” era también
una manera de ejercer la “colonialidad del poder”
(Quijano, 2000), utilizada como dispositivo para la
adquisicién, imposicién y dominio de la tierra. De
esta manera, los shjajénénga comenzaron a sentirse
duefios de lo ajeno, al despojar de todos los sentidos
la relacién entre lo humano y la naturaleza. La hege-
monia y la “domesticacién del salvaje” eran la sefial
del dominio sobre el otro y por tanto el sometimien-
to a la modernizacién, eventos en favor de la historia
eurocéntrica y del proyecto civilizatorio iniciado en
1492. Aquel “encuentro” de los dos mundos, plantea
Dussel, fue una estrategia de “encubrimiento del otro”
y un modo de relacién con la naturaleza.

El concepto de “encuentro” es encubridor porque se es-
tablece ocultando la dominacién del ‘yo’ europeo, de su
‘mundo’, sobre el ‘mundo del Otro’, del indio. No podia
entonces ser un ‘encuentro’ entre dos culturas —una ‘co-
munidad argumentativa’ donde se respetard a los miem-
bros como personas iguales—, sino que era una relacién
asimétrica, donde el ‘mundo del Otro’ es excluido de toda
racionalidad y validez religiosa posible. En efecto, dicha
exclusién se justifica por una argumentacién encubierta-
mente teolégica: se trata de la superioridad -reconocida o
inconsciente— de la ‘Cristiandad’ sobre las religiones indi-
genas (Dussel, 2008: 59).

La piel de la tsbatsan mama comenzé a recibir tor-
turas, cuyas cicatrices se reflejan en el lenguaje de la
territorializacién del lugar y la imposicién de limites
y fronteras. En estos eventos histéricos se niegan las
nociones propias de gobernar el lugar, se borra la me-
moria. A pesar de ello la resistencia kamént3d e inga
se hizo notar en el siglo XVIII al defender el waman
lware, época en la que también continué la explota-
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ci6n del oro. Las narrativas sobre la memoria senialan
que para este tiempo existieron importantes lideres en
la defensa de los espacios propios, por ejemplo, Juan
Tama entre los nasa del Cauca, entre los cumbales de
Narifio, la cacica Panam y entre los habitantes del anti-
guo wiman lware, Carlos Tamoabioy (Pinzén, Sudrez

y Garay, 2004: 74).

Cada uno de ellos se interiorizé6 como memoria
sentida en el tiempo: “El cacique Carlos Tamoabioy
es hijo del trueno, del viento, del agua... él aclama
que el lugar debe ser recorrido para no olvidar el lu-
gar que habitamos” (Comunicacién personal con
Mercedes Jacanamijoy, 2011). Se narra para sentir.
El tejido de la memoria comprende las voces como
estrategias de lucha politica y resistencia, al acla-
mar el respeto por el lugar donde reposa la sabiduria
de tsbatsan mama. La memoria colectiva kamént3a
e inga da cuenta de su revitalizacién existencial
cada vez que se nombra “el testamento de Carlos
Tamoabioy”, un dispositivo colonial firmado el 15 de
marzo de 1700 que manifiesta la herencia de las tie-
rras llamadas Abuelapamba a nombre de los pueblos
originarios, conocidos en esa época con el gentilicio
los sibundoyes. Una copia del documento reposa en
cada uno de los cabildos que hacen parte del waman
lware: Aponte en el departamento de Narifio, Manoy,
Poblok, Socrok, Shonjayok, Tabanok, y Binjiok en el
Alto Putumayo®.

[...] Declaro el pedazo de tierra llamado Abuelpamba,
que es desde un mojén que hace desde un rio llamado
Cungoyaco; estas tales tierras las dejo a los indios na-
turales del pueblo de Santiago y las del pueblo de Si-
bundoy Grande. Que es de mi voluntad y que las gocen
y defiendan si hubiera alguna inquietud de alguna per-
sona mal intencionada Item. Declaro que estas tierras
que dejo son propias mias de mis abuelos que no tienen
persona alguna que verme, ni el capitin don Salvador
Goémez que tiene arrimadas sus haciendas y no le toca
cosa ninguna y de querer violar o querer quitar, haya
apelacién a la Real Audiencia, porque declaro que no
tengo cosa ninguna que no fuere legitima, sino en toda

justa razén y derecho.

Asi mismo pueden comparecer con este mi testamento
ante su alteza con los testigos presentes...Item... decla-
ro que otro pedazo de tierra llamado Jabanguana a Pablo

Chinabamboy, para que lo posea, que es mi voluntad en
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el paso que estoy, por ser la verdad este mi testamento,
cierto en quince dias del mes de marzo de mil setecientos
(1700), estando los testigos presentes don Reimundo Ja-
canamijoy y el capitin don Diego Pérez de Zuiiga... yo
el otorgante que por ser verdad lo firmo de mi nombre

don Carlos Tamoabioy (firmado don Gaspar Leén) [...]
(Comunidad kamént3d, 1989: 20-24).

El espacio-tiempo desde
la cosmomemoria

En la cosmomemoria kamént§d se presenta un espa-
cio-tiempo donde el éntsd, waman lware y tsbatsan
mama estdn en constante movimiento e interaccién.
Se promueve una apuesta por definir una cosmo-mo-
vilidad kaméntsd, en la cual la memoria se ritualiza a
partir de las dindmicas sociales propias de la cultura,
donde el bétsknaté, conocido como el “carnaval del
perd6n”, es uno de los rituales mds importantes. Exis-
ten mdaltiples espacios propicios para revitalizar con
otras palabras el “recuerdo” en la préctica; los conse-
jos que los sabedores y sabedoras brindan a las ninas,
niflos y jévenes son una manera de sembrar el pensa-
miento y el sentimiento en el éntsd, elementos vitales
de la memoria, al buscar que el sentido de pertenen-
cia por el “sentir y pensar kamént3a” no se diluya en
la compleja interaccién capitalista al que el waman
lware estd expuesto.

Las parteras suelen comentar que cada éntsd es
un “lugar que camina” o una “memoria-testigo”, es
decir, “un cuerpo con lugar y memoria”. Algunos ar-
ticulos hacen referencia a las comunidades indigenas
que comprenden al cuerpo humano como el “pri-
mer territorio”. En este caso el énésd es poseedor de
la “episteme viva” que estd atravesada por dos formas
de conocer: el “conocimiento-memoria” y el “cono-
cimiento-experiencia”. El primero es una asimilacién
del crecimiento biolégico (etapas de la vida) y la cons-
tante relaciéon con la cultura o sociedad. Mientras que
el segundo, es cuando éntsd (en sus diferentes etapas)
establece una estrecha relacién con el cosmos, y con la
naturaleza, los astros, consigo mismo y con el mundo.

Existen aprendizajes especificos como el ser médi-
co tradicional, artesano, constructor, mdsico, partera,
etc. En la etapa de shekbuachd, los nifios y las nifias
comienzan a generar una “memoria testigo”, porque
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aprender a caminar es una responsabilidad familiar;
se emprende un camino de acuerdo con los consejos
de los sabedores y sabedoras. Asumir esos consejos
desde la curiosidad es proponer un espacio pedagé-
gico y metodoldgico, que, para el caso de la presente
reflexién, ha permitido realizar un andlisis sobre la
memoria y las experiencias histéricas del “lugar inti-
mo” que arroja miradas distintas sobre la realidad y el
conocimiento.

Se puede decir que la cosmo-movilidad kaméntsd
posee tres momentos, el primero, el origen del
kamént3d y el crecimiento del conocimiento repre-
sentado en la espiral, a través de la movilidad que se
expresa en un conjunto de elipses. Cada elipse es una
experiencia de tiempo: la época de lo crudo, la época
de laluz, la época de los animales, la época del idioma
propio, la época de la conquista, la época de la cris-
tianizacién, la época de la colonizacién (Republica)
y el momento actual, denominado época venidera.
Esa complejidad sucede al interior del cosmos, en el
centro estd el jwabén, que es la acumulacién del cono-
cimiento colectivo en el espaciotiempo, y por tanto,
sentipensamiento de tsbatsan mama.

El segundo momento es la interaccién con el
mundo inga, donde el jwabén se relaciona con su
pensamiento y genera acciones diversas. No hay co-
lonizacién sino articulacién sociocultural, por ello
algunos yayang aprendieron el runa sim:¢y generaron
intercambios para el conocimiento médico y cha-
manico. En el tercer momento las dos culturas son
intervenidas por el sistema cartesiano: verticalidad
y horizontalidad. En cierto modo, es una cruz in-
crustada en el wdman lware, pues introduce asuntos
hegeménicos como la politica, la religion, el territo-
rio, lo ambiental, la agricultura y la economia. Asi, el
éntsd queda inmerso en una nueva légica basada en
los movimientos horizontal y vertical (arriba-abajo /
1zquierda-derecha y viceversa). Esto se evidencia en
el paisaje actual del Valle de Sibundoy, donde las dos
carreteras principales que fueron construidas por
frailes ingenieros en el siglo XIX, atraviesan el valle
formando una cruz, lo que constituye un “disefio te-
rritorial” de la iglesia, que da cuenta de los primeros
indicios de un Plan de Ordenamiento Territorial com-
pletamente cartesiano, que desplazé por completo el
cardcter circular del lugar intimo, no solo de la tsbat-
san mama, sino de su gente, su cultura y su entorno
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rodeado de montafias. Se trata de un vestigio paisajis-
tico que da cuenta de la presencia del lugar-memoria
y del territorio-historia de manera simultinea.

La descolonizacic’m_:
miedo, dolor y rabia

La descolonizacién del espacio implica miedo, dolor
y rabia. La interpretacién y el sentir del wdman lware
es un ejercicio constante para repensar el pasado, pero
también para entender el presente, pues hace transitar
hacia el futuro con otra expectativa.

Se presenta una movilidad en el espaciotiempo, el
cuerpo del éntsd@ como un lugar no estdtico, el susten-
to propio de la memoria donde el cuerpo viene siendo
parte del “recuerdo”, como un texto releido cotidia-
namente por el corazén y el cerebro, en tanto 6rganos
coexistentes y reciprocos. El sentimiento y el pensa-
miento no pueden ir separados, de ser asi el cuerpo
se desorienta en medio del imperialismo: el mundo
blanco. Con sus dispositivos (materiales, cognitivos,
epistémicos, politicos) el proyecto civilizatorio y el ca-
pitalismo han ido desarraigando al ser humano de la
naturaleza, el runa de la pachamama, el kuna dela abya
yala, el misak de nupirrapu, el nasa del uma wythé’ius,
el éntsd de la tsbatsan mama,y a quienes habitan en el
norte, el people de su mother earth.

El proyecto politico de colonizacién y moderniza-
ci6n ha afectado de forma distinta a cada una de esas
expresiones de mundo (Quyano, 2000a). En resis-
tencia a este proyecto, la nocién de cuerpo, en tanto
colectivo, hablard desde su l6gica espacial y temporal, y
asi promoverd la reivindicacién epistémica del lugar y la
memoria, en conjunto con el tejido de la vida espiritual,
fisica y politica. Guiados desde esas dimensiones serd
posible formular ciertos interrogantes ;Qué tan colo-
nizados estamos? ;Qué tan blancos nos hemos vuelto?
¢Por qué fuimos y seguimos siendo un obsticulo para
el paradigma occidental? Las respuestas a estas pre-
guntas colectivas e individuales, abrirdn caminos para
la reconstruccién de un lugar-memoria que respete los
conocimientos y epistemes propios.

Recordar el dato temporal del 12 de octubre de

1492 es exaltar la historia de Europa, celebrar el “Dia
delaraza”, es el “encuentro” de dos mundos, y la acep-
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taci6n de la verdad en cuanto principio de fe y amor por
un Dios ajeno. Basicamente hace referencia al despojo
de las epistemes otras y sus conocimientos, los cuales
son negados y reducidos como si carecieran de ciencia,
razén y l16gica. Tanto el kaméntsibe nye lware, como
otros mundos dominados nos encontramos en esa si-
tuaciéon de negacién. Sin embargo, estamos en minga
por un entretejido creativo para reconstruir nuestro
ser, pensar y sentir el despojo de lo propio y cohabi-
tado por lo extrano, para renacer con firmeza en una
perspectiva de vida que apunta al equilibrio, a romper
con el divorcio entre el corazén y el cerebro e intentar
que esos dos 6rganos construyan la unidad universal
del cuerpo. Es lo que Fals Borda rescata a través del
hombre-hicotea, el ser “sentipensante que combina la
razén y el amor, el cuerpo y el corazén” (Moncayo,
2015: 10). Similar al concepto kechua del chachawar-
mt, hombre y mujer en una sola unidad, la dualidad
césmica que busca romper con el patriarcado, el hom-
bre como dueiio del poder en la sociedad, estereotipo
colonial que se inserté en las formas de relacién, lo
reciproco entre los sujetos se rompié y su condicién
se convirtié en el individualismo. Contrario a esta ex-
pectativa del ser humano en su forma individualista e
indiferente con la naturaleza, renace el Suma kawsay/
Suma gamana', el runa y la pachamama como un
solo ser integral, lo que sugiere a la sociedad dominan-
te conocer y aplicar el respeto de los derechos de la
madre tierra, para que el ser humano y la naturaleza
sean también un solo cuerpo en el cosmos.

Ahora bien, en el mundo kaméntid el waman es un
camino de conexién con tsbatsan mama y con animales
y plantas pertenecientes a ese mundo. Por ello la accién
jotjendn que el éntsd logra hacer, es sabiduria y el que
interpreta bien sus comportamientos recibe un estatus
y recibe por nombre ofjenayd,ademds, se vuelve inquie-
to consigo mismo y con el pluriverso. En su wamandn,
el éntsd estd dotado de pensamiento y conocimien-
to y aumenta en cuanto él o ella estd estrechamente
relacionado(a) con tsbatsan mama. Su reciprocidad
en el tiempo le concede ciertos dones como la curio-
sidad, que da sentido a la movilidad (vida) personal
con la colectividad kamént3d y el resto de la socie-
dad. A pesar de las consecuencias producidas por la
violencia cognitiva, fisica, territorial, etc., por cuenta
de la occidentalizacién, el sentido de pertenencia con
el conocimiento endégeno no ha sido erradicado to-
talmente. Esto crea una muestra de otras maneras de



persistencia y reexistencia frente al capitalismo (en sus
diferentes concepciones), actual proyecto colonizador
con sus diversas estrategias, es el caso del extractivismo
de los recursos de la naturaleza, pero también de cono-
cimientos ancestrales de los pueblos originarios en los
diferentes continentes. El extractivismo cognitivo no ha
anulado los suefios que habitan en el sentipensamiento
de muchos pueblos dl mundo que siguen luchando por
una vida digna para todas y todos.

Ademds, la intencién descolonizadora' hacia una
sociedad intercultural justa, como acto de reconocimien-
to, implica usar pedagogias coherentes para promover
la memoria-lugar al interior de las préximas “memorias
testigos” o de las nuevas generaciones. Porque también
el reto es descolonizar la historia, romper con la homo-
genizacion lineal, horizontal, vertical o la monocultura
del tiempo lineal (Santos, 2010: 23). Ante esa movilidad
hegemoénica del pensamiento es importante el reconoci-
miento de las epistemes elipticas, circulares, espirales,
entre otras, es decir, promulgar las epistemes en el pluri-
verso. Invitacién-intencién que se hace al pensarse desde
adentro de manera colectiva, con sabedores y sabedoras
en el arte del tallar y el tejido, participes también en la
propuesta de un primer ejercicio de valoracién de la me-
moria propia, al promover el reconocimiento kaméntsa.

Con reconocimiento no nos referimos a idealiza-
ciones democriticas y discursos del poder hegeménico
moderno que el Estado ha venido creando como “pa-
trimonio inmaterial”, “minorfas étnicas”, “pluralidad
étnica” y “multiculturalismo”, conceptos que ocultan
la integracion de la diversidad cultural y epistémica a la
Naci6n y a la economia de mercado a través de la mer-
cantilizacién, cosificacién y otrorizacién.

C_onclusi()_n: curiosidad
sin pesadillas

Ante la pesadilla del extractivismo es urgente aplicar
una pedagogia decolonial que restablezca y revitalice
el equilibrio humano-cultura-naturaleza como un solo
ser integral. En el widman lware, la practica del Fenet-
biaman Fenoyeunayam (Betancourt, 2015: 22) es una
fuente pedagdgica que consiste en descubrir y avanzar
en nuevas relaciones de poder, es decir, la lucha de la
autonomia mediante el conocimiento propio en su “lu-
gar intimo” y su defensa de aquellas decisiones ajenas
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e impuestas por la cultura de la dominacién. Para ello
se requiere una descolonizacién cultural, con el conoci-
miento de su verdadera memoria y la valoracién de sus
mundos que atin persisten bajo las dindmicas del colo-
nialismo (Bonfil, 1982: 140). Se abre asi el camino de
la interculturalidad y la convivencia entre las personas,
pero también con la madre tierra, lo que contribuye a
la creacién o recreacién de la vida en forma colectiva,
al aceptar la diferencia como una oportunidad para el
equilibrio territorial, cultural y social. Incluso aborda la
hermenéutica desde la sensibilidad (sentipensamiento)
para la comprensién de los espacios que reside en el
éntsd, sujeto intelectual y mediador de un discurso fun-
damentado por la episteme ancestral (jwabén), capaz de
narrar tanto su experiencia individual, como colectiva.

En sintesis, el jtsatjanaydn es caminar de forma per-
sistente hasta llegar a la profundidad de las respuestas
que el “conocimiento hegeménico” ha ocultado. Esta
investigacion se ha propuesto reflexionar sobre como
la relacién historia-territorio muchas veces sepulta los
verdaderos significados de la memoria-lugar. Para el
caso kamént3d, optar por la recuperacién semdntica
del espacio, es también salvaguardar la toponimia ori-
ginal del lugar, por lo tanto, de la lengua y mds atin de
la epusteme, escenario de la representacién de la reali-
dad, donde nace la originalidad del concepto wdman,
en otras palabras, es un manifiesto por la autonomia, el
respeto, los derechos, la justicia, el espaciotiempo y el
vivir bonito con tsbatsan mama.

Glosario

Abuelapamba: en lengua inga, territorio.

Abya Yala: madre tierra en kuna.

Béts: grande, superior.

Bétsknaté: “Dia grande” o “carnaval del perdén”. Ri-
tual que se realiza el dia lunes anterior al miércoles
de ceniza.

Entsd: ser dotado de pensamiento, persona. Se
diferencia de los demds seres por su capacidad de
pensar, actuar, hablar una lengua diferente de los
demds animales al interior del cosmos.

Entsdang: plural de Ent34, es decir el conjunto de
personas. Gente.

Jotjendn: sonar.

Jenetbiaman Fenoyeunayam: el reencuentro con lo
propio
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Ftsatjanaydn: estar continuamente preguntando.

Jwabna: pensamiento.
Fwabén: energfa, colectado.

Kamentsa

¥~

as{ mismo.

Kaméntsdabe nye lware: mundo kamént3a.

Kuna: gente en kuna.

Masak: gente en wam misak.

Nasa: gente en nasa yuwe.
Nupirrapu: madre agua en wam misak.

Otjenayd: sonador.
Pachamama: madre tierra en kechua.

Runa: gente en kechua.

Runa sima: es el nombre que el pueblo inga le da a su

lengua.

Notas

ot

Al final del texto incluyo el glosario de las palabras utilizadas en la
lengua kaméntd biyd y otras lenguas indigenas.

Debo agradecer las discusiones al interior del Seminario de Inves-
tigacién Intercultural dirigido por el profesor José Rafael Rosero
Morales en la Maestria en Estudios Interculturales, por las orien-
taciones y motivaciones compartidas durante el afio 2017. Incluye
también a los pares evaluadores de este corto texto, cuyas sugeren-
cias e inquietudes nutren el didlogo con las epistemes indigenas.
Por cuestiones de espacio, no puedo resolver muchas preguntas
en esta seccién, aunque serdn tenidas en cuenta para préximas re-
flexiones.

Esta intencién se enmarca en lo que el maestro Albdn Achinte
denomina “epistemes otras”. Aquellas que el proyecto hegemé-
nico y la modernidad silencié y marging, que son otras formas de
construccién de conocimiento: afros, indigenas, campesinos em-
pobrecidos, lesbianas, y gays, entre otros. Se propone entonces las
epistemes disruptivas, entendido como el “propésito [de] avanzar
hacia lugares otros de produccién de conocimientos que como
pricticas societales configuran nuevos referentes, nuevas maneras
de estar y ser en el mundo” (Albén, 2012: 24).

Pueblo indigena que habita en el sur de Colombia (departamento
del Putumayo). Su lugar de origen es la jurisdiccién municipal de
Sibundoy. En los dltimos diez afios se han constituido siete cabil-
dos al interior del departamento y uno en Bogotd. Segtin el censo
realizado por las autoridades tradicionales en el afio 2015, existen
alrededor de 9.975 kaméntsd dispersos a nivel nacional.

El poder hegeménico a favor de las politicas publicas privadas
(PPP) que se han generado mediante convenios para la ejecucién
de megaproyectos de carécter transnacional, como las obras de in-
fraestructura vial, en este caso, la Iniciativa para la Integracién de
la Infraestructura Regional Sudamericana (IIRSA), que a través del
e¢je Amazonas estd ejecutando el proyecto obra vial Pasto - Mocoa,
el cual atraviesa varios territorios indigenas, entre ellos el kamént3a.

Alrespecto dice Escobar “Es quizds por esto que a partir de los no-
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Shekbuacha: la etapa en que el nifio o la nifia aprende
a caminar.

Shjajénénga: extranjero - llegado.

Isbatsan mama: “madre responsable”, nombrada en
kechua como pachamama.

Uma wythé’ius: corazén de Uma, madre tierra en Nasa
yuwe.

Waman: intimo.

Wamandn: los rasgos de las personas, costumbres. Es
equivalente a cultura.

Wéaman Lware: lugar intimo. Mal traducido como Va-

lle de Sibundoy.
Yayang: abuelos y abuelas.

venta, pero mds claramente durante los afios 2000, los estados y los
capitales nacionales y transnacionales lanzaron una serie de con-
tra-estrategias a las estrategias de los movimientos, con el objetivo
de reestructurar la territorialidad del sistema capitalista moderno/
colonial, incluyendo ambiciosos proyectos de integracién conti-
nental. Entre estos proyectos se destaca la famosa iniciativa para la
Integracién de la infraestructura regional suramericana (ITIRSA); la
cual involucra un conjunto de proyectos en las dreas de transporte
de vias de carretera y acudticas, telecomunicaciones y energfa, todo
financiado por: el BID, el Banco Mundial y, cada vez mis, el capital
brasilero” (Escobar, 2014: 119).

6. La cosmomemoria es un concepto en construccién e inspiracién
personal, producto de las reflexiones que vienen de pensar el ac-
tuar investigativo desde el pensamiento/conocimiento kaméntsd
con sabedores y sabedoras. Es un caminar para la conceptualiza-
cién y definicién de lo que se ha dicho en la oralidad y se plasma
en la escritura iconogrifica (chumbes) y una constante curiosidad
para describir, explicar, compartir y tomar una posicién politica
sobre una nocién de la “memoria” desde la propia cosmovisién y

diferente de la memoria occidental imperial e histérica.

~l

Entiéndase como las investigaciones, proyectos de cooperacién,
ONGs, universidades, grupos solidarios, etc., que por sus obje-
tivos, misién y visién contribuyen a la defensa de los derechos
humanos, territoriales, politicos y al conocimiento ancestral exis-
tentes en diferentes lugares del mundo.

8. Arturo Escobar sugiere que el “lugar” es una fuente importan-
te de cultura e identidad que se complejiza en la relacién con
la naturaleza y la sociedad. Y es un elemento fundamental que
la globalizacién ha dejado al lugar como no pertinente o insig-
nificante (Escobar, 2010: 24 y 47). Y en esa medida, hay que
descolonizar la nocién de lugar y retomar las concepciones pro-
pias que los indigenas han construido en sus espacios de vivencia
como “recintos de intimidad”, pues no solo se engendra y crece

una cuestién humana, sino que existe una integracién epistémi-
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ca humano-naturaleza y la cultura, que se vuelven determinantes
cuando el Estado (o instituciones internacionales) los interrum-
pen con sus politicas, pues hay capacidades intelectuales que
determinan la existencia de modo complejo que no caben en el
discurso estatal o institucional.

La memoria de lo intimo hace referencia a las nociones que des-
de el pensamiento kamént3d explican la vida colectiva a nivel del
espaciotiempo y se ven reflejadas en la oralidad, las artesanfas (ta-
llados y tejidos) y la mdsica. Sus contenidos hacen referencia a
etapas que muestran modos de agresién y despojo por agentes ex-
ternos como, por ejemplo, los dispositivos ideolégicos utilizados
por la iglesia y el estado para la conversién de los salvajes a “seres
civilizados” (Gémez, 2005). Pero también por fenémenos natura-
les como inundaciones, terremotos, avalanchas y vendavales que
suelen afectar fuertemente a los habitantes.

Cuando se enuncian las categorfas de capitalismo y lo colonial, se
entienden no solo como dispositivos politicos de modo histérico,
sino como una insalvable interrupcién contra los espaciostiempos
de los pueblos indigenas.

. Hago referencia a las distintas dindmicas y nociones sobre el

“extractivismo” aplicado en territorios donde los grupos huma-
nos tienen una estrecha relacién con el lugar que habitan y con
el conocimiento inmerso en su propia existencia colectiva. Una

vez culminadas las dindmicas de intervencién en un espacio de-
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