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CAPITULO 2:
COLONIZACION Y COLONIALISMO



El proceso colonial se centr6 en la idea de que los europeos eran
genéticamente, intelectualmente, religiosamente y tecnologicamente
superiores. (Blaut, 1993) Como demostramos en la introduccion de
esta tesis, esta idea permanece hasta los dias de hoy. El proposito de
este capitulo no es de contar la historia de la colonizacion del Valle de
Sibundoy y del pueblo Kamént$d a nivel politico y administrativo,
como varios ya han hecho (Goémez Lopez, 2005; Bonilla, 2019), sino
de detallar como funcion6 la colonizacion, sobre todo, a nivel cultural
y del conocimiento, demostrando como las injusticias sociales que son
consecuencia del colonialismo permanecen en la sociedad actualmente.

Sin embargo, debido a la relacion espiritual de los pueblos
Indigenas con la tierra, es necesario abordar algunos aspectos de la
colonizacion territorial que se interconectan directamente con el
conocimiento y cultura Kamént$a. Nos centramos aqui en aspectos
negligenciados por la mayoria de investigadores, tales como la
resignificacion de la cultura Kaméntsa y la inculturacion desarrollada
por los misioneros Capuchinos, en el rol de las disciplinas académicas
en la colonizacion, y en como la mentalidad colonial se perpetua en
Colombia, especificamente en la region de Uaman Tabanok y en el
pueblo Kaméntsd y su forma de gobierno, pero también en la
academia, sistema educativo, politicas culturales, e instituciones
relacionadas con el denominado patrimonio cultural.

La Colonizacion de Uaman Tabanok y del
Pueblo Kaméntsa

Cuando los misioneros Capuchinos de Cataluna llegaron a la
region del Valle de Sibundoy y establecieron una prefectura apostdlica
a finales del siglo XIX, su misién fue evangelizar y “civilizar” los
pueblos Kaméntsa e Inga a través de la destruccion, transformacion y
homogenizacion de sus culturas, imponiendo también un nuevo estilo
de vida y sistema econémico basado en la agricultura, ganaderia y
trabajo asalariado — en realidad esclavizado, como confirma Uribe
(2019: 86).

Fidel de Montclar, prefecto apostolico del Caquetd y Putumayo,
afirmaba que “una raza salvaje no se civiliza en algunos anos; deben
transcurrir varias generaciones para que dejen sus habitos
repugnantes y absurdas tradiciones y abandonen su innata pereza
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dedicandose sus individuos al trabajo y pequeiias industrias. El
vestido, el lenguaje, los instintos, las supersticiones, la aversion a
reunirse en pueblos y otras mil circunstancias convencen a cualquiera
que visite estos lugares que los indios de estos pueblos no son todavia
civilizados.” (citado por Bonilla, 2019: 17) Estas palabras demuestran
claramente cudl era el trabajo y los objetivos de los misioneros
Capuchinos, y los diferentes aspectos en que este trabajo se centraba.
Este proceso fue desarrollado recurriendo a la violencia fisica,
psicoldgica, ontoldgica y epistemoldgica, resultando en la apropiacion
de tierras, represion, discriminacion y explotacion de personas
Indigenas. Como afirma Victor Daniel Bonilla en su famoso libro
Siervos de Dios y Amos de Indios (2019: 18):

“El poder y la opresion ejercidos por la mision mediante
dispositivos ideologicos, disciplinarios y morales de dominacion
alcanzaron a afectar, deliberadamente, las mds intimas y entrafiables
creencias y costumbres familiares y colectivas, lo mismo que vinculos
fundamentales y, por supuesto, patrones economicos y culturales
esenciales, no sin la manifiesta resistencia indigena tipificada, en
gran medida, en la tenaz oposicion de los ancianos y ‘mayorales’,
como los mismos misioneros, reiteradamente, expresaron con
preocupacion.”

Asi, aunque la colonizacion de Uaman Tabanok empezé en 1535
con la llegada de los primeros conquistadores espafioles, fue
solamente en el siglo XX que el proceso de colonizacion se desarrollo
de manera mas efectiva con el trabajo de los misioneros Capuchinos,
quienes impusieron las medidas mas violentas y despojaron al pueblo
Kamént$a de su territorio y sentido de humanidad. Los misioneros
Capuchinos fortalecieron el proceso de genocidio cultural adelantado
siglos antes por misioneros franciscanos, dominicos, agustinos y
jesuitas, a través de la gradual transformacion y resignificacion de la
lengua, narrativa, espiritualidad, historia y conocimiento Kaméntsa,
un proceso que denominaron de “inculturaciéon”. Por lo tanto, como
afirma Chindoy (2020: 16), el siglo XX estd marcado por la forma
mas critica de colonizacion bajo la cual el pueblo Kaméntsa vivid.

Podemos entonces dividir el proceso de colonizacion de Uaman
Tabanok en dos aspectos generales pero conectados: 1) la
transformacion del paisaje y nocion de territorio Kamént§a como
consecuencia de la explotacion de “recursos naturales” y de su
insercion en un sistema de mercado capitalista; 2) la transformacion
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de la cultura Kaméntsa para integrar al pueblo en la religion catélica y
en la cosmovision Occidental, a través de la resignificacion y
eliminacion de su lengua, conocimientos, espiritualidad y calendario
ancestral.

De Madre Tierra a recurso economico

La transformacién de Uaman Tabanok fue facilitada por acuerdos
realizados entre el Estado colombiano y los misioneros Capuchinos
que se basaron el concepto colonial de 7erra Nullius, es decir, tierra de
nadie o territorios “baldios”, porque no eran cultivados ni explotados,
o eran “selva”. Este proceso resultd en la apropiacion de territorios y
en la represion y explotacion de los pueblos Indigenas para integrarlos
a la “civilizacion” y a la Nacion Colombiana. Por ejemplo, en 1821,
los primeros actos de gobierno emitidos por Simén Bolivar ordenaron
la distribucion de resguardos y la consideracion de las personas
Indigenas como  “ciudadanas”.  Estas  provisiones fueron
complementadas por otras leyes que permitieron la alienacion de los
territorios Indigenas y la disolucion de los resguardos. Esta tradicion
legal se reflejo en leyes como la Ley 55 de 1905, la cual establecio
que las tierras demarcadas como Resguardos Indigenas tenian que ser
disponibilizadas para explotacion. Especificamente en el Valle de
Sibundoy, esta vision colonial de la tierra se refleja en la Ley 51 de
1911 que dict6 que se fundara la poblacion de Sucre (hoy en dia Colon)
para facilitar la colonizacién. En esta se promulgdé que un abogado
gubernamental iria al Valle para defender los derechos que los pueblos
Indigenas podrian tener sobre sus territorios y, cuando el juicio
correspondiente terminara, la parte del Valle que resultara como baldia,
seria distribuida por la Iglesia, misioneros y colonos.

Las provisiones impuestas por los Capuchinos constituyeron una
dictadura teocratica basada en un violento régimen de control y
dominio, en la implementacion de un sistema educativo catolico, en
un sistema burocratico centrado en conceptos de propiedad Occidental
que beneficiaba los intereses de los misioneros y colonos, y en la
imposicion de la lengua espaniola en todos estos d&mbitos. El objetivo
fundamental era la implementacion de, e integracion del pueblo
Kaméntsa a, un nuevo sentido de tiempo, espacio y conocimiento.

Para lograr este objetivo, los misioneros Capuchinos
emprendieron diversas obras como la apertura de caminos, creacion de
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colonias y fundaciéon de poblados. Como los propios misioneros
afirmaron, “para abrir caminos tuvimos que hacernos ingenieros y
dirigir personalmente centenares de trabajadores; y para establecer
colonias nos vimos en la necesidad de hacer largas excursiones por
los centros civilizados de la Republica para conseguir individuos que
se estableciesen en estas selvas y con su ejemplo y costumbres
cristianas enseniasen a los indios prdcticamente la religion y la vida
social.” (Fidel de Montclar, 1916, citado por Serra de Manresa, 2011:
547) La colonizacion territorial desarrollada por los misioneros
Capuchinos consistio, principalmente, en fomentar la agricultura y
ganaderia, ocupando extensos territorios que, contrariamente a los que
estos afirman hasta hoy en dia (véase Serra de Manresa, 2011: 561),
no “fueron cedidos” por los pueblos Indigenas a los misioneros, sino
que fueron arrebatados. Muchos mayores Kaméntsa recuerdan como
fueron engafiados por los misioneros pues estos los convencian de que
la mejor manera de cuidar de sus tierras era de tener una escritura que
después los misioneros guardaban en su archivo. Como las escrituras
se hicieron en lo que en esa época eran ain una lengua y conceptos
ajenos, la propiedad de las tierras fue gradualmente quedando a la
merced de los misioneros. En otros casos, el desconocimiento de estos
procesos burocraticos, como los publicados en Diario Oficial y los
términos de vencimiento para peticionar derechos sobre la tierra,
llevaba también al despojo pues, para los colonizadores, “la escritura
se presume conocida, y nada excusa su ignorancia.” (Colombres,
2019: 71) Por lo tanto, tampoco es por casualidad que los titulos de
propiedad de las tierras se denominen de “escrituras”.

Muchas veces los misioneros recurrieron a conceptos religiosos
para conseguir y legitimar la tenencia de las tierras, como demuestran
las palabras de Narcisa Chindoy: “Toda esta tierra fue arrebatada por
la mision por la devocion a la Virgen. Y eso estaba bien porque nos
dijeron que las tierras eran virgenes y entendimos que eran de la
Virgen.”'* Esta practica fue comun durante la colonizacion. Por
ejemplo, en Suaita, Departamento de Santander, Colombia, las tierras
contintan escrituradas a nombre de la Virgen!'.

Una de las medidas mas chocantes desarrollada por los
misioneros fue el drenaje de la laguna y humedales del Valle de

10 Entrevista realizada en lengua kaméntsé por el Colectivo Ayents, diciembre, 2019.
Traducida por Andrés Juajibioy.

I Veéase: www.eltiempo.com/colombia/otras-ciudades/suaita-el-pueblo-con-mas-
falsa-tradicion-de-titulos-prediales-de-colombia-196892.
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Sibundoy para extender la frontera agricola. Ignorando
deliberadamente la importancia ambiental, alimentaria y espiritual que
estos elementos tenian para el pueblo Kaméntsa, los misioneros los
fueron drenando a través de la apertura de zanjas y plantacion
eucaliptos. Este proceso fue después continuado en 1962 por el
Instituto Colombiano de Reforma Agraria (INCORA), institucion que
también cambio el curso del rio Putumayo, causando y contribuyendo
asi con mas irreparables dafos culturales, econémicos y ambientales,
como la desaparicion de fauna autdctona como la danta. (Mavisoy,
2008: 224) Hoy en dia, una de las principales consecuencias de estos
trabajos, son las comunes e impredecibles inundaciones que generan
mas muerte y dafios materiales a cada afio!?.

El pueblo Kaméntsa conocia los diferentes ciclos de los rios y sus
épocas de inundaciéon. Mavisoy (2008: 224) afirma estos procesos
eran incluso benéficos porque creaban una camada de limo que
contribuia a la fertilizaciéon de los suelos. Estos conocimientos y
conexion que el pueblo Kaméntsa tenia con la laguna, humedales y
rios, fueron ignorados por los misioneros y por el Estado en su
incesante busqueda por el “desarrollo” y beneficios econdmicos a
través de la agricultura y ganaderia y, asi, se impuso un nuevo
significado en el paisaje con el objetivo de transformar el sistema
econdmico local.

Actualmente, los humedales estan gradualmente desapareciendo,
gracias al incremento de la agricultura de monocultivo, sobre todo de
frijol, desarrollada por personas recientemente llegadas a la region,
impulsadas por las grandes empresas de alimentacién vy
supermercados de Colombia. Este proceso toma provecho de la
desigualdad econdmica pues promueve que los pueblos Kaméntsa e
Inga arrienden sus tierras para usufructo de terceros. El resultado es la
contaminacion de los suelos y a la imposibilidad de mantener
practicas sostenibles y organicas pues las plantas endogenas no
resisten a los quimicos y fertilizantes. Segun el Instituto Geografico
Agustin Codazzi la ganaderia introducida por los colonos desde la
década de los 50 ha erradicado practicamente todas las areas de
conservacion y proteccion ambiental debido al desconocimiento de la
vocacion, el uso y la capacidad de los suelos y tierras, algo que las

12 yéase:

www.humanitarianresponse.info/es/operations/colombia/assessment/informe-final-
mira-inundaciones-en-valle-de-sibundoy-municipios-de.
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personas Inga y Kaméntsa si respetan. Asimismo, el Instituto afirma
que al desecar los terrenos de humedal para introducir la ganaderia,
tanto se ha puesto en riesgo la calidad de los suelos como se ha robado
terreno a la ronda del rio Putumayo, una de las razones por las cuales
el Valle presenta constantes inundaciones y desbordamientos por parte
del rio®?,

La laguna sobrevive en la memoria y narrativas del pueblo
Kamént$a, en las publicaciones de investigadores y artistas como
Willian Mavisoy Muchavisoy, Hugo Jamioy Juagibioy y Eliana
Muchachasoy, y en los topéonimos como la vereda Las Cochas (“Los
Lagos”, en quichua). La existencia de esta laguna también es
confirmada por geo6logos. (Duque-Trujillo, Hermelin & Toro, 2016)

Como consecuencia de la colonizacion desarrollada por los
misioneros, a mediados del siglo XX la mayoria de las familias
Kamént$a habia ya sido desplazada del poblado de Sibundoy hacia las
partes bajas del valle propensas a inundaciones. (Mavisoy, 2008: 222)
Este empuje hacia la periferia también fue observado por varios
investigadores extranjeros en los afios 60 de ese siglo (Chindoy, 2020:
14). De acuerdo con los mayores, esto fue logrado recurriendo a la
violencia, como prendiendo fuego a las casas de las familias
Kaméntsa o apropiandose indebidamente de sus tierras.

Otra de las medidas implementas por los misioneros fue la
construccion de carreteras hacia las ciudades de Pasto y Mocoa,
usando no solo el trabajo esclavo, pero también causando una
disrupcion en los ecosistemas locales, especialmente los paramos, y
consecuentemente abrieron el paso para la explotacion de minerales,
particularmente el oro, y para la deforestacion de la region. La
busqueda del oro, particularmente de E/ Dorado, fue desde el inicio
un objetivo primordial de la colonizacion. De hecho, los primeros
espafioles que llegan a Sibundoy fueron Pedro de Afasco y Juan de
Ampudia, precisamente en busqueda de este elemento mitico. Esta
practica se mantiene hasta hoy y se refleja en el imaginario comun de
muchos individuos que buscan de manera activa enriquecerse a través
del saqueo de monumentos y tumbas pertenecientes a los pueblos
Indigenas. Incluso uno de los grandes saqueadores de Uaman Tabanok,
el sefior Luciano Rosero, menciondé a un periédico local como su
practica se relacionaba con la busqueda del Dorado. También el

13 Véase: https://igac.gov.co/es/noticias/la-ganaderia-se-ha-devorado-gran-parte-de-
los-tesoros-ambientales-del-valle-del-sibundoy.
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ingeniero y arqueologo Miguel Triana (1907: 123), mencion6 que la
explotacién del oro deberia ser usada para incentivar una industria
patridtica y que esto permitiria a la “raza civilizada y superior” de
alcanzar las tierras bajas y salvajes.

El oro siempre fue, obviamente, usado por el pueblo Kaméntsa y
tuvo un valor espiritual, como demuestran las narrativas relacionadas
con este elemento. (véase McDowell, 1994) Sin embargo, la
imposicion de una vision puramente econoémica y capitalista sobre el
oro fue tan violenta que opacd la percepcion Kaméntsa acerca de este
metal llevando a su resignificacion y renombramiento.
Consecuentemente, uno de los términos usados por el pueblo
Kaméntsa para este mineral es castellan (Jacanamijoy Juajibioy, 2018:
346), en un claro reflejo de la importancia que este tiene para los
colonizadores.

El nuevo sistema econdémico basado en el trabajo asalariado e
ideas Occidentales de progreso y desarrollo debilitaron las formas
Kamént§a de trabajo comunal y de reciprocidad, como el
enabuatémban. También es importante sefialar que algunas
organizaciones no-gubernamentales, como Save the Children o la
Fundacion Interamericana, muchas apoyadas por organizaciones
religiosas o al servicio de los intereses capitalistas e imperialistas de
los Estados Unidos de América, desarrollaron muchos de los
denominados proyectos de “desarrollo” en el Valle de Sibundoy. Estas
organizaciones contribuyeron entonces a la colonizacion a través de la
oferta de trabajo asalariado que establecid jerarquias de poder y la
consecuente debilitacion de las formas de organizacion social del
pueblo Kamént$a. Especificamente, estos trabajos asalariados eran
exclusivamente atribuidos a los hombres, reforzando asi las
diferencias de género en el pueblo, debilitando el rol de las mujeres,
su posicion de cuidadoras y conocedoras de los procesos de siembra, y
de transmision de estos conocimientos a nivel comunitario. Por
supuesto, este tipo de proyectos agricolas no tuvieron en cuenta la
relacion espiritual del pueblo KaméntSa con la tierra, por lo que
ignoraron y debilitaron rituales familiares y celebraciones
comunitarias relacionadas con la siembra y el calendario ancestral.
Asimismo, estos proyectos de desarrollo impulsaron el sistema
educativo colonial y practicas agricolas insostenibles.
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De la Montana al Poblado

El pueblo Kaméntsa vivia asentado en las montafias de Uaman
Tabanok que circundan la antigua laguna. Esto es confirmado por la
memoria de los mayores, por las narrativas (McDowell, 1994), y
también por los vestigios arqueoldgicos (Hidalgo Davila, 1994; Patino,
1995). Ademads, cada familia era nombrada de acuerdo con el lugar en
donde vivia, lo que se puede verificar con el sufijo locativo 'oy' en los
apellidos Kamént$d (Mavisoy, 2008; Chindoy, 2020), y lo registros
historicos de misioneros y académicos que refieren a principios del
siglo XX que la mayoria de los Kaméntsa vivian “adentro de la
montafia” y apenas algunas familias vivian en el poblado de Sibundoy
(Hardenburg, 1912: 61; Bonilla, 2019: 105). Consecuentemente, uno
de los primeros pasos de los misioneros para colonizar y evangelizar
al pueblo Kaméntsa fue el de reunir la poblacion en un caserio,
desplazandolo de su forma de vida en las montafas. Este proceso no
fue facil ni enteramente armonioso sino forzoso, en el cual los
misioneros tuvieron que “arrancar de los bosques y reunir en pueblos
a muchos de esos salvajes, imbuyéndoles con los rudimentos de
nuestra religion, habitos de trabajo y sociabilidad.” (Carrasquilla,
1912: 116) Como indico F. Placido de Calella en 1925 (citado por
Serra de Manresa, 2011: 544) “para catequizar a los indigenas, fue su
primer empeiio reunir a los dispersos indios en lugares determinados
formando con ellos pueblos y caserios para facilitar la labor
apostolica. Conviene recordar que a los indios de las selvas les
repugna ordinariamente vivir en pueblos, acostumbrados como estan
a la absoluta independencia de los bosques”. De acuerdo con los
misioneros Capuchinos (véase Vilanova, 1947: 47), el pueblo
Kamént$a necesitaba entonces vivir en contacto cercano con los
colonos para aprender a ser “civilizado” y, asi, dejar sus “costumbres
repugnantes”, y esta es una de las razones para la fundacion de varios
poblados en el Valle de Sibundoy, tales como Colon y San Francisco.

Sin embargo, muchas familias KaméntSa intentaron escaparse de
los misioneros Capuchinos. Tal no se debia, como afirma Serra de
Manresa (2011: 542), a que la vida era excesivamente organizada y
ritmada en los poblados o reducciones, sino que las personas
Indigenas veian a los misioneros como peligrosos para el
mantenimiento de su cultura, lengua y bienestar. De hecho,
Carrasquilla (1912: 116) afirma que en el Valle de Sibundoy “se
hallan miles de indigenas que hace cuatro siglos resisten los esfuerzos
que la Iglesia y la patria han hecho para introducir la civilizacion en
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sus selvas virgenes.” Esto contradice también el mito colonial de que
el pueblo Kaménts$a no resistio a la colonizacion y comprueba que a
inicios del siglo XX este no habia sido aun efectivamente y
ampliamente colonizado. Hoy en dia es comun escuchar en Sibundoy,
incluso por parte de personas Kamént$4a, que estos eran “muy
tranquilos y pacificos” y, por eso, no se opusieron a lo que hicieron los
misioneros. Tal revela un desconocimiento profundo sobre los
procesos de colonizacion y relaciones de poder resultantes. De hecho,
los propios misioneros mencionaron actos de resistencia violentos.
(Bonilla, 2019: 107'%) Otra de las estrategias usadas fue adentrarse ain
mas en las montafias y alejarse de los misioneros. De hecho, cuando
Triana visita Sibundoy a principios del siglo XX, menciona que este
poblado de alrededor de cuarenta casas estaba vacio (1907: 327). Los
Capuchinos, quienes consideraban vivir en la montafia o selva una
manifestacion de incivilidad, forzaron repetidamente a los Kaméntsa a
vivir en el “pueblo rectilineo” — una referencia al trazado urbano tipico
de los poblados y ciudades coloniales — de manera a abandonar sus
normas, rituales y espiritualidad (Bonilla, 2019: 106). Este objetivo
también fue gradualmente logrado atrayendo a las familias Kaméntsa
con regalos, alimentos, dinero y promesas de una vida mejor.

Los cambios que se dieron en el asentamiento del pueblo
Kaméntsa fueron entonces el resultado de la estrategia de los
misioneros para reunir al pueblo en torno de la iglesia - tanto fisica
como institucionalmente - y de reducirlo a su control y dominio. Esta
estrategia estuvo dividida en dos objetivos complementarios: 1) la
resignificacion de la espiritualidad Kaméntsd a través de la
construccion de un templo precisamente encima de aquel que seria el
lugar comunal espiritualmente mas significativo para el pueblo
Kaméntsa; 2) la resignificacion de la montana (o selva) como un lugar
peligroso a través de la transformacion de la narrativa y conocimientos
Kamént§a y de la introduccion de cuentos, fabulas o leyendas
europeas, en los cuales abundan criaturas malignas como el duende, la
bruja y las bestias. Esto facilitaria la estrategia de generar el miedo de
habitar lugares apartados y aislados, forzando a la comunidad a
replantear su forma de vivir y acomodarse a una nueva realidad en la
cual los religiosos y la Biblia eran la respuesta para arrebatar al pueblo

14 Bonilla los denomina de “terrorismo”. Esto nos hace cuestionar si los violentos
actos de arrancar los nifios de sus casas para llevarlos a la escuela, o los intentos de
transformar profundamente los conocimientos y espiritualidad Kamént§a, ;no
deberian ser también descritos como actos terroristas?
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Kaméntsa de ese estado de salvajismo en el cual supuestamente vivia.

Recordemos que el rechazo a la vida en la selva o los bosques es
paradigma del mundo y cosmovision Occidental, en la cual existe una
separacion clara entre “cultura” y “naturaleza”. (Ingold, 2002: 63) Por
ende, los colonizadores denominaron de ‘“salvajes” a los pueblos
Indigenas, pues consideraron sus formas de vida en y con la
“naturaleza” coémo inferiores y primitivas. Esta idea fue trasplantada
para las denominadas Américas durante la colonizacion, region
identificada como pristina pues se creia inhabitada. Esto era, por
supuesto, una nocion errénea pues no solo la region estaba habitada
por numerosos pueblos, sino que estos estaban también intimamente
involucrados en dar forma y moldear el paisaje. No obstante, los
europeos no consideraron estas personas como humanas pues solo
denominandolas como subhumanas y, por lo tanto, incapaces de
cambiar la “naturaleza” de la misma manera que el “hombre
civilizado”, los colonizadores pudieron mantener la idea de que la
region era salvaje o “natural” y, por ende, disponible para ser
explotada. Consecuentemente, la naturaleza, en la concepcion
Occidental, puede, desafortunadamente, ser fundamentalmente racista.
(Fletcher, 2009: 175) Uno de los problemas resultante de esta
concepcion colonial de “naturaleza” es la homogeneizacion
biocultural, un proceso que conlleva a pérdidas de la diversidad
bioldgica y cultural enddgena a escalas local, regional y global, pues
los pueblos Indigenas han sido durante mucho tiempo custodios de la
tierra y sus conocimientos también promueven y protegen su propia
autonomia, culturas y sus hogares, por lo que el bienestar de los
Pueblos Indigenas esté relacionado con el bienestar de un mundo no-
humano biologicamente diverso. (Gallegos, 2015: 39)

Este proceso de imposicion de una nueva relacion con la tierra y
nuevo sentido de espacio se fortalecio con el mapeo y el
nombramiento de las regiones, los lugares y los elementos explorados
y conquistados por los europeos. Los mapas fueron una herramienta
colonial para imponer un nuevo sentido de tiempo-espacio. Los
colonizadores asumieron que los pueblos Indigenas no mapeaban sus
territorios y, por ende, la introduccién de una nueva dimension sobre
territorialidad y tiempo gener6 transformaciones epistemoldgicas y
ontoldgicas, e impuso nuevas relaciones de poder. Sin embargo, los
pueblos Indigenas siempre mapearon sus territorios usando métodos
distintos a la cartografia, como los codices y lienzos mixtecos (véase
Aguilar Sanchez, 2020). Estos mapeos podrian ademds ser mentales y
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transmitidos a través de narrativas y cantos. (Cajete, 2000)

El acto de bautizar los lugares fue parte esencial del proceso
colonial y usado como un dispositivo de adquisicidon, imposicion y
control de tierras, estropeando de todos los sentidos la relacion entre
pueblos Indigenas y el entorno. Al nombrar al mundo los
colonizadores nombraron su realidad. Consecuentemente, los
toponimos Kaménts$a fueron gradualmente borrados. Los nombres de
areas especificas de Uaman Tabanok, sitios espiritualmente relevantes,
montafias y rios, fueron remplazados no solamente por nombres en
espafiol, sino también con nombres que resaltaron la nueva realidad,
un nuevo sentido de tiempo y de pertenencia, y una nueva manera de
ver el mundo. Con una rapida mirada a un mapa actual se denota la
relevancia que tienen los nombres de personajes de la historia biblica,
los nombres de colonizadores y la trasplantacion de toponimos
europeos hacia las colonias, muchas veces antecedidas con el adjetivo
“nuevo”. Asi, Uaman Tabanok fue y esté sujeto a la violencia colonial
y neocolonial, y las cicatrices se reflejan en el lenguaje de la
territorializacion y la imposicion de limites y fronteras. (Mavisoy,
2018: 242) Desde la segmentacion de este en diferentes departamentos,
municipios y corregimientos, hasta el mapeo de yacimientos de
petrdleo, areas “protegidas” y nuevas vias, todo esto bajo el manejo de
diferentes intereses, Uaman Tabanok es entonces estropeado por
conceptos ajenos que afectan la cultura y derechos del pueblo
Kaménts$a, marginalizan su relacion espiritual con la tierra, y llevan a
la destruccion del medio ambiente.

Consecuencias mas contemporaneas de la colonizacion incluyen
la mineria, la deforestacion y la explotacion de petroleo. Conectado
con estos, existen otros proyectos con impactos profundos en el
paisaje, como la construccion de la nueva via del Valle de Sibundoy a
la ciudad de Mocoa. Este controversial proyecto, disfrazado como
“desarrollo”, intenta facilitar la explotacion y transportacion de
“recursos naturales” — y otros productos ilegales — desde el corazon de
la Amazonia hacia la ciudad de Pasto y puertos cercanos. El trazado
de esta via coincide en parte con el camino utilizado por el pueblo
Kamént§a como medio de comunicaciéon e intercambio de
conocimientos y bienes con otros pueblos Indigenas de la Amazonia, y
atraviesa areas de alta biodiversidad, algunas de ellas catalogadas
como areas protegidas por el mismo gobierno de Colombia.
Consecuentemente, lugares, conocimientos y practicas asociadas con
estos espacios son también afectados.
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Tal como en el pasado, cuando aquellos que se oponian a los
ideales de la Iglesia eran violentamente reprimidos, la violencia sigue
siendo un arma usada contra los derechos, cosmovisiones, territorios y
vidas de los pueblos Indigenas. Aquellos que se oponen al
“desarrollo” y “modernizacion” son frecuentemente marginalizados y
silenciados. Asi, el miedo se entreteje en la sociedad e impide el
bienestar. Los pueblos Indigenas, asi como campesinos Yy
afrodescendientes, lideres sociales, activistas, periodistas e
investigadores, son vistos como obstaculos para este tipo de proyectos
destructivos. En una demostracion de como la mentalidad colonial
permanece enraizada y entretejida en las estructuras de poder en
Colombia, cuando los pueblos Indigenas realizaron una “minga” el dia
12 de octubre de 2020 durante las manifestaciones en contra de la
invasion territorial de empresas extractivistas y por sus derechos,
fueron violentados por la policia y estigmatizados por el expresidente
colombiano Alvaro Uribe quienes los acusé de intentar la “toma
socialista del Estado”.

El Verde es el Nuevo Negro's

Uno de los exponentes méaximos del neocolonialismo en Uaman
Tabanok es el reciente intento de introduccion de un programa
REDD+ que tuvimos la posibilidad de experienciar de manera
indirecta. Con “neocolonialismo” nos referimos al modelo de
expoliacion y explotaciéon econdmica y extractivista operado por las
corporaciones multinacionales y los Estados sin requerir de la
colonizacion territorial.

En los principios de marzo de 2020, circulaba la palabra que unos
“gringos” habian andado por las montafias del Valle de Sibundoy,
especificamente en los resguardos de los pueblos Kaméntsa e Inga,
haciendo mediciones para un nuevo proyecto. Normalmente, este tipo
de eventos generan preocupacion en los pueblos Indigenas pues se
asume que estan relacionados con prospecciones de empresas mineras
o petroleras. Sin embargo, este no era el caso, sino algo que en un

15 Este titulo es una resignificacion de un articulo de Allcot que critica la practica
de “greenwashing” en la industria textil como una forma de limpiar su imagen
destructiva (véase: www.allcot.com/es/el-verde-es-el-nuevo-negro/). Naturalmente,
queremos dar a entender que, de igual manera, Allcot usa procesos neocoloniales
para generar capital a costa de los territorios de los pueblos Indigenas pero a través
de la conservacion del medio ambiente en vez de la explotacion de petrdleo.
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principio fue alin mas surreal: la compra de oxigeno.

Recibimos esta noticia con mucha inquietud y desconfianza pues
parecia mas bien algo salido de un manual “macondiano” de estafas.
Vendriamos a saber poco después que se trataban de estudios para un
proyecto REDD+, adelantado por la empresa ALLCOT en
colaboracion con politicos colombianos, con miembros de los pueblos
Kamént§a e Inga, y una serie obscura de organizaciones no-
gubernamentales y de supuestos defensores de los derechos de los
Pueblos Indigenas. REDD es la abreviatura de Reduccion de
Emisiones derivadas de la Deforestacion y Degradacion de los
Bosques. El ‘+’ (plus) se refiere al ‘incremento de las reservas de
carbono’ (plantaciones), el ‘manejo forestal sostenible’ (tala industrial)
y la conservacion (4reas protegidas) como actividades por las cuales
se pueden solicitar pagos REDD.

Como explican Cabello y Kill (2022), el programa REDD parti6
del supuesto de que el ofrecer una recompensa financiera (bonos de
carbono) a los responsables de la destruccion de los bosques, les
convenceria de abandonar sus planes y que, a cambio del pago de
REDD, estos protegerian los bosques. Ademds, REDD haria que los
arboles valieran mas en pie que cortados y, con ello, proporcionaria
una forma rdpida y econdomica de reducir las emisiones de gases de
efecto invernadero. Sin embargo, REDD ha resultado muy
controversial por la amenaza potencial que representa para los
derechos y territorios de los Pueblos Indigenas y la falta de
salvaguardas para proteger sus intereses. Los Pueblos Indigenas estan
siendo objeto de participacion en proyectos REDD, a menudo sin su
consentimiento, y se les obliga a ceder sus derechos a la tierra y de
carbono en términos que son muy favorables para los intereses
comerciales. (Colletta, 2016: 10) Por lo tanto, el programa REDD es
parte de un “régimen ambiental que agrega presion sobre los modos
de vida de los Pueblos Indigenas y a menudo resulta en el desalojo de
sus tierras, al tratar a los bosques como recipientes de carbono,
reduciendo la rica complejidad de las interacciones entre humanos y
naturaleza a los intercambios de mercado.” (Wilhite & Salinas, 2019:
151)

Los involucrados en la ejecucion de este programa, como
ALLCOT, hacen uso de un lenguaje atractivo para los pueblos
Indigenas y otros pueblos o comunidades que habitan en los bosques,
centrado en frases de cajon y palabras de moda como ‘“desarrollo

107



99 ¢¢

sostenible”, “combatir la crisis climatica”, o “soluciones basadas en la
naturaleza”, para promover e implementar la idea de que un sistema
de conservacion del medio ambiente bajo nociones capitalistas y
Occidentales de naturaleza, es la mejor solucion. Los millones de
dolares que se pagan por los bonos de carbono también son un
atractivo para la implementacion de este programa.

Aprovechando las medidas de cuarentena del Covid-19, que
imposibilitaban la reunion, el acceso a la informacion vy,
definitivamente, la protesta, ALLCOT empez6 a adelantar
negociaciones con los gobiernos Indigenas del Valle de Sibundoy. Al
mismo tiempo, empez6 a ofrecer tapabocas, desinfectantes y canastos
con alimentos basicos a familias cercanas a los gobernadores de turno,
como parte de su supuesta estrategia de “responsabilidad social”!®, en
un intento de crear una buena imagen y quedar bien con los
gobernantes y la comunidad en general.

Sin embargo, ALLCOT es una empresa dedicada el denominado
“capitalismo verde”. Sus proyectos en Colombia, aparte del programa
REDD, incluyen varias represas hidroeléctricas. Esto nos generd atn
mas inquietud sabiendo que los pueblos Indigenas del Valle de
Sibundoy estaban luchando contra la construccion de una represa
hidroeléctrica planificada sin consulta previa y sin reconocer la
presencia de estos en el territorio!’. Paraddjicamente, algunos de los
lideres Indigenas que su opusieron a la construccién de la represa
estaban apoyando la implementacion de este proyecto REDD+ sin
tener en cuenta las consecuencias que, mirando la historia de este
programa en América Latina, podrian tener efectos devastadores en la
comunidad. (Kill, 2015; Cabello & Kill, 2022)

En el dia 4 de Julio del 2020 se realizé una sesion de aclaraciones
en el Cabildo Kaménts$a de Sibundoy. En la reunidn, varias activistas
que ya se habian informado acerca del programa REDD+ y estaban
dando a conocer esta problematica a la comunidad, cuestionaron el
gobierno por la falta de transparencia e informacién. Sin sorpresa, las
activistas que se opusieron al proyecto fueron silenciadas e
inferiorizadas, una practica comtin de los lideres autoritarios del
pueblo Kaméntsa. De la reunion poco o nada de positivo se generd

16 Véase: www.allcot.com/es/allcot-apoya-a-comunidades-colombianas-en-la-
lucha-contra-el-covid-19/

17 Véase: www.elespectador.com/ambiente/la-pequena-hidroelectrica-que-alerta-a-
indigenas-de-putumayo-article-895324/
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una vez que la poblacion no entendid los términos técnicos utilizados
y porque los involucrados solo hablaron de los “beneficios” para los
Pueblos Indigenas y enfatizaron su intencion de seguir adelante con el
proyecto.

El proceso de consentimiento libre, previo e informado en la
implementacion de estos programas puede ser muy turbio ya que la
asistencia de una pequea parte de la comunidad y la participacion de
“representantes” Indigenas que a menudo actian en nombre de las
instituciones del Estado y las corporaciones transnacionales en vez de
su propio pueblo, se confunde con una participacion real y proceso
transparente de consentimiento, que con frecuencia es incompleto,
poco claro y confuso. (Wilhite & Salinas, 2019: 162-163) En este
contexto, se promueve un concepto capitalista de “desarrollo” que no
toma en cuenta la dimension cultural ni ofrece una participacion real
de los pueblos indigenas para disefar y dirigir este proceso; muchas
veces, incluso sin pedir su consentimiento. (Pérez Jiménez, 2015: 271)

Los desentendimientos y consecuencias de este tipo de “consulta
previa” y transparencia engafiosa se reflejaron en la forma como
algunos miembros de la comunidad reaccionaron. Desinformados y
emocionados por la promesa de faciles ganancias a través de la “venta
de oxigeno”, empezaron una especie de usurpacion de sus propias
tierras — las del resguardo Indigena — demarcandolas para asi reclamar
una compensacion monetaria por sus “propriedades”. Este proceso
involucr6 ignorar tanto su propia historia como personas Indigenas y
las luchas territoriales, tanto de sus antepasados y de sus lideres
contemporaneos, tal como sus derechos como Pueblos Indigenas, pues
los resguardos son propriedades comunales.

Podemos entonces ver que algunas de las consecuencias de este
proyecto fueron la disrupciéon de la cosmovision de los pueblos
Indigenas del Valle de Sibundoy, el debilitamiento del tejido social
debido a los divisionismos, amenazas y violencia que se generaron en
la comunidad, el incremento del autoritarismo, misoginia y corrupcion,
aparte de posibles efectos ambientales que no han sido averiguados.

Este proceso dejo un claro reflejo de que este tipo de proyectos
busca capitalizar a través de la condicion socioecondomica de los
Pueblos Indigenas y de sus formas de vivir en reciprocidad con el
entorno. REDD+ y sus intervinientes, en realidad no estan tan
preocupados con la conservacion del medio ambiente y el bienestar de
las comunidades, sino con la factibilidad y efectividad de los
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proyectos de venta de bonos de carbono y de los beneficios
econémicos para los gobiernos y empresas multinacionales
involucradas. Es decir, la misién no es tanto de reforestar y promover
la conservacion de los bosques, sino de usar una “infraestructura” ya
existente — el resguardo y el conocimiento Indigena que son resultado
de la relacionalidad con el medio ambiente durante milenios y de su
resistencia al colonialismo — para que mas facilmente las grandes
empresas y paises contaminantes puedan recibir los bonos de carbono
y, asi, seguir destruyendo el medio ambiente. Esto se vuelve mas claro
si tenemos en cuenta que no se tratd de implementar el proyecto en
zonas con alto indice de deforestacion en la region de Putumayo, sino
en una zona ya cuidada por los pueblos Kaméntsa e Inga.

Y qué mejor contexto para que la gente finalmente ceda porque
no hay mejores salidas a corto plazo, ;/que una pandemia, dificultades
econdmicas, violencia y represion estatal?

La arrogancia y oportunismo de ALLCOT y sus ‘“soluciones
basadas en la naturaleza”, vendria a ser revelada en una carta, filtrada
por un an6nimo, que habia sido enviada a los gobernantes Kaméntsa e
Inga el dia 5 de mayo de 2021, precisamente en medio del paro
nacional en Colombia, de las protestas y de la violencia perpetrada por
el Estado. En la carta, Alexis Leroy, director ejecutivo de ALLCOT,
manifiesta que las negociaciones ya se adelantaban desde el afio 2019
e invita a los gobernantes a firmar el acuerdo en Bogotad. Su actitud
colonialista hacia los pueblos Indigenas queda evidente en la
afirmaciéon de que “esta es la posibilidad mas seria para los Pueblos
Indigenas de conservar la naturaleza, conforme su cultura, y
paralelamente generar recursos para las necesidades que el mundo
moderno y la sociedad mayoritaria, les han y estan generando.”

Debido a los problemas que este proceso estaba creando en la
comunidad, el gobernador del afio 2020 no adelantd negociaciones. En
el dia 12 de mayo de 2021, el gobernador Kamént§a para ese afo,
debido a las preocupaciones del pueblo, manifestd publicamente que
no habia ninglin acuerdo, refiriéndose a las malas experiencias que se
han tenido en Colombia y en América Latina en general, y a las
dificultades y procesos lesivos que se podrian generar en la poblacion,
incluyendo la desterritorializaciéon. A pesar de esto, el futuro es
incierto pues tal no quiere decir que ALLCOT no llegue a acuerdo con
otros gobernadores pues estos cambian a cada afio.

Meses después, el discurso de la “venta de oxigeno” se cambid
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por una especie de programa de “guarda bosques”, en el cual que cada
familia recibe dinero por conservar los bosques. Sin embargo, los
cupos son limitados, lo que da a entender que los recursos econdomicos
no llegaran a toda la comunidad y que, primeramente, saldran
beneficiadas las familias cercanas a los gobernantes de turno y
politicos locales.

Como queda claro en el caso del Valle de Sibundoy, REDD+
perturba las vidas de los pueblos Indigenas en detrimento de traerles
beneficios, ignora las relaciones e interacciones de las personas con
sus bosques y territorios para introducir sistemas Occidentales de
conservacion ambiental basados en el capitalismo; no lidia con las
principales fuentes de la deforestacion e incluso las incrementa, como
las practicas de las industrias extractivas, la agropecuaria y
monocultivo, y la ilegalidad y criminalidad; aparte de que puede servir
como fachada para la introduccion de formas militarizadas de
gobernanza y dominio en los territorios de los pueblos Indigenas (Kill,
2015; Buxton & Hayes, 2016; Wilhite & Salinas, 2019; Cabello &
Kill, 2022). Este ultimo caso vendria poco después a tomar forma en
el Valle de Sibundoy con la construccion de una base militar.

Se podria entonces decir que REDD+ es un proyecto neocolonial
y eco-capitalista, y no un programa util y verdadero para la
conservacion ambiental, pues la brecha entre las ideas Occidentales
sobre la conservacion de los bosques y el conocimiento Indigena sigue
sin resolverse y el discurso hegemoénico de la conservacion
imperturbable. (Wilhite & Salinas, 2019: 164) De hecho, cada vez mas
estudios comprueban que estos programas de créditos de carbono son
ineficaces'®. Sin embargo, REDD+ no ha fracasado para quienes lo
utilizan como herramienta para aumentar el control sobre las tierras de
comunidades que dependen de los bosques, promoviéndose asi el
denominado racismo ambiental. (Cabello & Kill, 2022)

Inculturacion: del paganismo y salvajismo al
catolicismo y civilizacion

Aunque los aspectos de la colonizacion territorial mencionados
anteriormente son, de una manera general, conocidos, lo que
desarrollamos en esta seccion ha sido ampliamente ignorado o mal

18 Véase: www.popsci.com/technology/carbon-offset-study-verra/.
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entendido en las investigaciones porque estas no han tenido en cuenta
la resiliencia de los pueblos Indigenas ni los procesos de
transformacion y resignificacion de las culturas desarrollados por los
misioneros. Ademads, esto forma parte de un proceso que
consideramos tan o mas violento que la propia colonizacion “fisica”
de Uaman Tabanok. Nos referimos a la colonizacion del conocimiento
y a la violencia epistémica, ontologica y axiologica, lo que resulta en
genocidio cultural.

Los misioneros Capuchinos entendieron que la evangelizacion y
colonizacion del pueblo KaméntSa y de Uaman Tabanok serian mas
eficientes a través de la transformacion de la cultura Kaménts$a desde
sus raices, un proceso que denominaron “inculturacion”. Este trabajo
se intensifico con la llegada de fray Marcelino de Castellvi y la
creacion del Centro de Investigaciones Lingiiisticas y Etnograficas de
la Amazonia Colombiana (CILEAC) en Sibundoy, en 1933. Ese centro,
que contaba con un museo, archivo y biblioteca, fue descrito por su
fundador como un lugar para educar religiosa, moral, fisica e
intelectualmente a las “razas indigenas” a través de métodos modernos
y cientificos que facilitaran su colonizacion e integracion en la cultura
Occidental. (Castellvi, 1938) A través de sus investigaciones y
experiencias, los misioneros Capuchinos desarrollaron métodos de
colonizacion mas eficaces pues tuvieron en cuenta que las excursiones
apostolicas previamente realizadas en Sibundoy por los misioneros
franciscanos, dominicos y jesuitas, no habian tenido los resultados
esperados. Como senald fray Fidel de Montclar (1916, citado por
Serra de Manresa, 2011: 547), “el indio es sumamente voluble e
inconstante, y si el Misionero tenia que ausentarse por algun tiempo
volverian a su salvajismo. Se necesitaba, pues, dar estabilidad a la
obra de la Mision.” El historiador Lucena Salmoral resaltdo (1962:
368), glorificando el trabajo de Castellvi, que los misioneros
necesitaban ser un poco antropdlogos porque era necesario tener un
conocimiento “hondo” de las culturas de los pueblos Indigenas para
poder evangelizarlos. El CILEAC fue creado precisamente con el
proposito de obtener este “conocimiento hondo” vy, asi, lograr un
trabajo misional mds répido y efectivo. Este trabajo era nada mas que,
como afirmé Lucena Salmoral (1962), modificar las culturas de los
pueblos Indigenas y “rescatarlos para la civilizacion”.

Gregorio Hernandez de Alba, conocido como uno de los
predecesores de la antropologia y arqueologia en Colombia, dijo lo
siguiente acerca del CILEAC: “Con sus nacientes biblioteca y museo
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(...) debe esperar bastante la etnografia; bastante los nativos y mas
Colombia, si esas disciplinas y estudios se encauzan hacia la
formacion de sistemas faciles para el misionero y amables para el
indio, que lo traigan pero firmemente a una completa
colombianizacion.” (Hernandez de Alba, S/F) Esta afirmacion
demuestra claramente que este tipo de instituciones e investigaciones
estaban directamente relacionadas con el proceso de colonizacion.
Asimismo, es importante resaltar que Sibundoy y el pueblo Kaméntsa
estuvieron en el epicentro de la colonizacion de la Amazonia
colombiana, y este aspecto afecté profundamente su cosmovision,
historia, lengua, conocimientos, y la sociedad en general, razén por la
cual la mentalidad colonial se perpetua fuertemente hasta los dias de
hoy.

Fue entonces gracias al CILEAC y sus investigaciones que los
misioneros Capuchinos desarrollaron y aplicaron su concepto de
“inculturacion”. La inculturacién es la introduccion de la historia
biblica a través de elementos de las culturas Indigenas que son
armonizables con el cristianismo, y la transformacién de aquellos
elementos que permitirian cambiar sus formas de vida de acuerdo a la
cosmovision  Occidental. (Serra de Manresa, 2011; 2018)
Especificamente, como explica fray Valenti Serra de Manresa (2011:
558; 2018: 121), los misioneros ensayaron la adaptacion del contenido
de narrativas Indigenas que fueran ttiles a la explicacion de la historia
de la Salvaciéon y, al mismo tiempo, se esforzaron por conservar y
perfeccionar las “cosas buenas” de las culturas Indigenas. Asimismo,
introdujeron algunas costumbres europeas'’ e incluso adaptaron cantos
catalanes que eran totalmente ajenos a las culturas Indigenas. Aparte
de eso, se los integré a la civilizacion colombiana a través de las vias
de comunicacion y de su inclusion a “poblaciones estables”. Podemos
entonces usar estas afirmaciones de un misionero contemporaneo para
explicar en mas detalle la colonizacion cultural desarrollada por los
misioneros Capuchinos y su método de inculturacién en dos aspectos
interconectados.

El primer aspecto se refiere a la forma como los misioneros
transformaron las narrativas, rituales y artes del pueblo Kamént$a para

19 Un ritual introducido por los misioneros en la cultura Kaméntsé es el denominado
“corte de pelo” de los nifios. No es que cortar el pelo sea algo unicamente europeo
sino que los tipicos cabellos largos de los hombres Kamént§a, que vemos en dibujos
del siglo XIX antes de la colonizacion de los Capuchinos, eran considerados una
sefial de “salvajismo”.
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darles un sentido cristiano. Como nos explico fray Serra de Manresa
(comentario personal, 17 de setiembre, 2021), los misioneros tenian
que “escudrinar a fondo las culturas para hallar las semillas de la
palabra’, rastros para poder esculcar y dar uso y ’sentido pleno’.”
Con respecto a esto “franscribieron melodias, historias y preparaban
pequerios vocabularios (...) con la idea de buscar brechas para
evangelizar.” Especificamente, las narrativas del pueblo Kaméntsa y
su cultura fueron estudiadas en detalle y después transformadas y
materializadas en elementos biblicos. Este método fue perfeccionado
por misioneros como fray Antoni Jover quien resalté como para
evangelizar habia que “fener en cuenta las semillas del Verbo como
punto de partida”, pues solo asi “el/ mundo indigena dejaria de ver al
cristianismo como una religion extranjera, ajena a su pensamiento y
mundo.” (1998, citado por Serra de Manresa, 2011: 557) Asi, este
método, que consideraron mas seguro y fructuoso, y que ya habia sido
empleado por misioneros mas veteranos, como Placido de Calella, se
centrd entonces en uno de los aspectos fundamentales de las culturas
Indigenas, la oralidad y la narrativa, para acomodar y explicar la
progresiva historia biblica. (Serra de Manresa, 2011: 557-558) Por
ejemplo, segun la narrativa simbodlica Kaménts$a, los origenes de la
humanidad remontan a una ¢época de oscuridad debido a la
inexistencia del fuego, conocida como “tiempo crudo”, y se relacionan
con un héroe cultural denominado Uangetsmén, quien transmite los
conocimientos, la ética, los valores y la lengua a los primeros
Ancestros. (McDowel, 1994) Estos aspectos, claramente armonizables
con la historia biblica de la Creacion y con las ensefianzas de
Jesucristo, fueron entonces usados para resignificar la historia del
pueblo Kaméntsa a través de sus propias narrativas, pero reformuladas
con un sentido cristiano, como la paradigmatica leyenda del “Sefior de
Sibundoy”. Asi, los misioneros legitimaron la idea de que los pueblos
Indigenas ya tenian la “verdadera fe” en sus propias cosmovisiones y
espiritualidades, y que su mision era simplemente hacer que los
pueblos Indigenas pudieran verla y entenderla.

Esta metodologia es el resultado del repensar de algunas ideas
coloniales iniciales en las cuales los pueblos Indigenas eran
estigmatizados como “adoradores del demonio” y, por ende, los
métodos misionales estaban excesivamente centrados en la abolicion
de los “cultos y costumbres paganas”. (Serra de Manresa, 2011: 559-
560) Por el contrario, el proceso de inculturacion permitid ver “cosas
buenas” en los pueblos Indigenas o, como nos contd fray Serra de
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Manresa, permitié a los misioneros entender que “la propia naturaleza
va estaba como llamando [a los pueblos Indigenas] de buscar el
‘sentido pleno’.” (comentario personal, 17 de setiembre, 2021).
Consecuentemente, la colonizacién ya no se centr6 en la eliminacion
de las culturas Indigenas, sino en su transformacion, aprovechando
todas las “verdaderas ideas y practicas dandole el sentido cristiano
que deben tener”, como enfatizd fray Placido de Calella en su ensayo
sobre Catequizacion de Infieles, escrito en Sibundoy en 1936. (citado
por Serra de Manresa, 2011: 557) Asi, los misioneros permitieron que
los cantos y bailes de los pueblos Indigenas se siguieran realizando,
pero los estudiaron y los incorporaron a las festividades cristianas y al
calendario litirgico. (Serra de Manresa, 2011: 559) Por ejemplo, el
hoy en dia conocido por el pueblo Kaméntsd como baile de los
Sanjuanes, era parte de un ritual relacionado con la siembra y una
época especifica del calendario ancestral, que coincidia de manera
general con las celebraciones de San Juan en el calendario gregoriano.
Por ende, este ritual mas facilmente se resignificd e incorpord a una
ritualidad y temporalidad catolica pues era armonizable con el
cristianismo. Asimismo, los misioneros trataron de transformar y
cristianizar el culto Kamént$a a los Ancestros, conocido hoy en dia
como Uakjnaité, reduciendo, wunificando y ubicando tales
celebraciones en el Dia de los Fieles Difuntos, el dia 2 de noviembre.

Por lo tanto, los misioneros no trataron de borrar todas las ideas y
practicas del pueblo Kaméntsa, sino que conservaron las que pudieron
resignificar y atribuir un sentido cristiano, un proceso que también,
como ya afirmado, consideraron como “perfeccionamiento” de las
culturas Indigenas. Para esto, los misioneros se permitieron
acomodarse a determinadas practicas de los pueblos Indigenas, como
tomar chicha en las celebraciones o mambear coca durante trabajos
pesados, para establecer buenas relaciones y demostrar estimacion
frente a los pueblos Indigenas. (Serra de Manresa, 2011: 559) Esto
permitié a los misioneros ganar su confianza y asi ir gradualmente
transformando sus culturas “desde adentro”, lo que Colombres (2019)
denomina de “contrabando cultural”. Estos procesos se mantienen y
desarrollan hasta hoy en dia en el Valle de Sibundoy por algunos
sacerdotes que son conocidos por el pueblo Kamént$a por su
amabilidad y respeto por practicas como la medicina Indigena e,
incluso, ofrecen misas en espacios ceremoniales destinados a estas
practicas.

Segundo, los misioneros también introdujeron la cosmovision y
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practicas europeas a través de la transformacion ain mas profunda de
narrativas y rituales de los pueblos Indigenas, e incluso trataron de
borrar algunos aspectos como la medicina o relaciones espirituales
con el tiempo-espacio que no eran armonizables con el cristianismo.
Como explicado anteriormente, una de las tareas de los misioneros fue
de atraer el pueblo Kaméntsa de la montana a los poblados del Valle, a
la orbita de la Iglesia, y a su dominio y control. Esto también se
desarrolldé usando elementos de la narrativa, espiritualidad y
conocimiento Kamént$4d que fueron transformados, resignificados y
renombrados al punto de hacer un corte completo de relaciones
intimas y cadenas de sentido entre el pueblo Kaméntsa y su territorio
ancestral, su historia y su calendario. Por ejemplo, los misioneros
hicieron uso de elementos de la espiritualidad Kamént$a como los
uatjabuanya (‘“guardianes de la montafia”), para introducir la figura
europea de los “duendes”. Los “guardianes” son elementos
importantes en la cosmovision KaméntSa que se relacionan con
conocimientos y cuidados en lugares especificos de Uaman Tabanok.
Sin embargo, los duendes no revelan aqui nociones de cuidado y
conocimiento, sino que son adjudicados al “Mal” y son referidos hoy
en dia por el pueblo Kamént§a como seres que raptan y matan a los
nifios y nifias en las montafias. Por ende, este elemento sirvidé para
resignificar la selva como un lugar peligroso y asi crear el miedo en el
pueblo Kaméntsa de vivir en las montanas de Uaman Tabanok alejado
del control y “proteccion” de la Iglesia. Esto forz6 una transformacion
de su forma de vida para acomodarla a una nueva realidad en la cual la
Biblia se impone como la acertada forma de ver el mundo. Asimismo,
esta nueva forma de vida requeria el bautismo y aceptar a Jesucristo
como “salvador” y “protector”, lo que permitiria arrebatar al pueblo
Kaméntsa de sus creencias “paganas”. Otros elementos usados por los
misioneros, como profundizaremos en los capitulos 3 y 5, fueron la
figura de la bruja para imponer el patriarcado y marginalizar el rol de
la mujer, o la figura del “ahorcado” para romper con las practicas
funerarias y relacion afectiva y espiritual con los Ancestros.

Los misioneros hicieron especial énfasis en los estudios acerca de
la medicina Indigena y adelantaron esfuerzos para resignificar sus
sentidos y los conocimientos asociados a esta. Los misioneros
creyeron que la medicina Indigena incluia “un pacto diabdlico e
influencias directas de los malos espiritus”, y consideraron que “su
magia, maleficios y supersticiones”, eran el “muro principal de
resistencia contra la accion del misionero”, como afirmé Placido de
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Calella (1936, citado por Serra de Manresa, 2011: 559). La practica de
la medicina como un aspecto fundamental y cotidiano hizo que los
misioneros la entendieran como “un rechazo a cosechar los misterios
de la fe cristiana” y que “esta fe solo aparentemente era aceptada por
temor a posibles represalias, pues mantenian sus supersticiones’.”
(Serra de Manresa, 2011: 563-564) Esta relacion que los misioneros
Capuchinos establecieron entre la selva y la medicina Indigena como
espacio en donde reside el Mal, queda clara en las acciones de fray
Gaspar de Pinell, quien durante las excursiones apostolicas que realizd
por las selvas amazodnicas, recitaba los exorcismos de Ledn XIII a fin
de “ahuyentar de aquellas selvas las influencias del demonio, en
donde por tantos anos habra campado a sus anchas por falta de
ministros de Dios que le disputaran su reinado.” (1928, citado por
Serra de Manresa, 2011: 564) Esta vision nos ayuda a entender que la
razon que motivdo a los misioneros Capuchinos introducir en la
narrativa Kamént$d elementos demoniacos y relacionados con
maleficios, como los ahorcamientos, fue la de legitimar la
colonizacion. Es decir, la nociéon del Mal, desde una perspectiva
cristiana, que segln estos estaba presente en los pueblos Indigenas, les
sirvid como argumento para consolidar su posicion de poder y como
propietarios de sus tierras. No es entonces una casualidad que los
lugares de Uaman Tabanok en donde, de acuerdo con estos, se
practicaban maleficios, se volvieron propiedad de las misiones.

No obstante, el proceso de inculturacion no ha sido entendido por
los investigadores que han abordado la cultura Kaméntsa, lo que ha
llevado a interpretaciones erroneas e invalidas, como profundizaremos
en el capitulo siguiente. Generalmente, aunque mencionen el proceso
de colonizacién de los misioneros Capuchinos, estos han hecho sus
aproximaciones a la cultura Kaméntsa bajo conceptos de sincretismo o
transculturacién, como si el pueblo Kamént$a se hubiese limitado a
“acoger”, a “absorber” o a “integrar” pasivamente los aspectos de una
cultura que se le fue violentamente impuesta; como si la colonizacion
se tratara apenas de un “contacto” entre dos formas distintas de ver el
mundo. Estas interpretaciones obvian e ignoran los procesos de
resiliencia del pueblo Kaméntsa, el dinamismo cultural, y como el
conocimiento se codifica metaféricamente e intencionalmente en
simbolos, artes, rituales y en el lenguaje.
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Educacion y Colonizacion

Este proceso de inculturacion fue aplicado y perpetuado a través
del sistema educativo. La educaciéon fue tanto un objetivo como una
herramienta del colonialismo que disminuy6 y destruy6 la validez y
legitimidad del conocimiento y de la educacion Indigena, mientras que
al mismo tiempo la reemplazd y reformulé con una educacién
complice del esfuerzo colonial y de la cultura Occidental. La
escolarizacion como estructura colonial formalizada sirvio como
vehiculo para objetivos ideoldgicos mas amplios por lo que hay
profundas conexiones entre la colonizacion, la educacion y la
condicién socioecondmica de los pueblos Indigenas. (Rodriguez, 2018;
Smith, Tuck & Yang, 2019; Sriprakash, Rudolph & Gerrard, 2022;
Tomlins-Jahnke et al., 2019)

La educacion siempre ha sido entonces un gran aliado de la
colonizacidon ya que es en las escuelas que se ensefia e impone la
cosmovision y conocimiento Occidental, la religion catdlica y la
historia biblica, y se empieza a encasillar el mundo desde diferentes
disciplinas, donde desde temprana edad, los niflos y nifias son
sustraidos de su entorno para ser ensenados a verlo en cajas, a separar
la “cultura” de la “naturaleza”, a jerarquizar la humanidad y el
conocimiento, y en donde la escritura se impone como la marca de
una civilizacion superior. Es a través de la escritura y el alfabetismo
que se determina la ruptura entre el pasado y el presente, el comienzo
de la historia y el desarrollo de la teoria (ambas en términos
Occidentales), y como se juzga a los pueblos Indigenas como
incapaces de pensar critica y objetivamente. (Tuhiwai Smith, 2016: 55)
Como también afirma Colombres (2019: 71), “es comun la suposicion
de que alfabetizar a un pueblo Indigena es hacerle un bien
inapreciable que invalidad toda critica, creencia que se funda en el
desprecio por las culturas dagrafas, sustentadas en la tradicion oral.”
También en el caso de las matematicas, Triana (1907: 328) afirma que
en el pueblo Kamént$a “unicamente parecia contar hasta 5,
aprendiendo después de los Inga la “elementalisima nocion de
contada hasta el 10.” Esto es evidentemente una suposicion racista
que trata de superiorizar los sistemas de conocimiento Occidentales y
de invisibilizar el sistema Kaméntsa. A titulo de curiosidad, en lengua
kaméntsa, el numero 6 se dice chnénguan, lo que también indica el
cambio de mano para seguir contando. (Jacanamijoy Juajibioy, 2018:
78) Asimismo, como el nimero 10 es bnétsan, el nimero 20 es uta
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bnétsan, es decir, 2 veces el 10, o dos veces los dedos de las manos.
(Jacanamijoy Juajibioy, 2018: 52) La presencia de los numeros en
lengua quechua que Triana encontré puede simplemente ser el
resultado de la educacidon colonial. Claramente, los misioneros no
aprendieron ni ensefiaron el sistema matematico Kaméntsa. Ademas,
el uso de los dedos para contar no indica ningun tipo de inferioridad
cognitiva. Recordemos que el pueblo Romano, del cual las culturas
Occidentales heredan las artes, las tecnologias, el derecho, y en
algunos casos la lengua, también hacia sus precisas mediciones
usando las partes del cuerpo (pulgadas, brazadas, pies, etc.).

Serra de Manresa indica (2011: 550), en relacién al trabajo de los
misioneros Capuchinos, que “estos nuevos métodos consistian en
articular la evangelizacion, la colonizacion de los territorios y la
educacion de los indigenas a través de las escuelas publicas y de los
internados indigenas; de esta manera se preveia que se podrian
incorporar los indios, de una manera progresiva, a la civilizacion
comun de Colombia sin modificar excesivamente su estructura
indigena propia.” Por lo tanto, las escuelas redefinieron el mundo y la
posicion de los pueblos Indigenas en ¢l a través del curriculo y su
subyacente teoria del conocimiento. (Tuhiwai Smith, 2016: 61)
Ejemplos de esto son el uso de los mapamundis que refuerzan sus
territorios ancestrales en la periferia € imponen nuevos nombres a las
propias tierras y lugares de los pueblos Indigenas, como también el
saludo a la bandera y el cantar del himno nacional como forma de
mostrar lealtad a la patria colonizadora.
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Las palabras de los misioneros son aqui particularmente
demostrativas tanto de su vision frente a los pueblos Indigenas como
del rol de las escuelas en su mision, afirmando que “la instruccion es
un auxiliar de primer orden para transformar radicalmente esta
raza.” (Gasparri, 1919: 79) Por ende, la educacion tenia para los
misioneros el objetivo de levantar a los “infelices” pueblos Indigenas
de “su estado primitivo y salvaje, en el que viven muy a su gusto,
puesto que en aquellas inteligencias no hay ninguna idea que los
impulse a recorrer otra via que la que sus antepasados les han
senialado.” Este tultimo aspecto, de romper la relacion con los
antepasados y con su herencia cultural, fue bastante enfatizado por los
misioneros, pues para alcanzar la “regeneracion” que buscaban, habia
que “comenzar formando a la nifiez” pues “los mayores y ancianos se
encuentran como atados de pies y manos por los habitos contraidos,
por la terrible y desesperante costumbre [y| por el peso de la
herencia”. Asi, con la educacion de los nifios y nifas, los misioneros
esperaban “suavizar un poco las asperezas de sus selvdticas
costumbres” y que estos abrazaran la practica de la religion cristiana.
Los misioneros tenian claramente presente las dificultades que tal
trabajo conllevaria y que esta “metamorfosis” a través de las escuelas
seria un trabajo de generaciones:

“En estas se tienen reunidos a los nifios desde su mas tierna edad
hasta que ya son jovenes formados; asi que, estando sometidos
constantemente al influjo bienhechor de la disciplina escolar,
insensiblemente, pero de un modo eficaz van modeldindose esas
generaciones, que otro dia han de imponerse y dominar: al salir de la
escuela se encuentran extranos en el ambiente en que viven los
mayores.” (Gasparri, 1919: 79)

Consecuentemente, a través de las escuelas, los misioneros
impusieron su version de la historia, de conocimiento, de humanidad y
del mundo, y fueron gradualmente borrando la historia, los
conocimientos, la espiritualidad y la lengua del pueblo Kamént$a. Del
mismo modo, impusieron la lengua espafiola en detrimento de la
kaméntsa, la escritura como manifestacion superior del conocimiento
en detrimento de la oralidad, las artes fueron reducidas a oficios y
técnicas en detrimento de conocimiento, y la escuela y los profesores
se vuelven detentores del conocimiento en detrimento del jajasi y de
los mayores, produciendo asi un corte generacional que se evidencia
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hasta hoy en dia.

Asi, en el Valle de Sibundoy, los hermanos Maristas y las madres
Franciscanas fueron “un auxiliar poderosisimo para conseguir nuestro
objetivo [de los misioneros Capuchinos], que es la civilizacion y
formacion cristiana de los pueblos salvajes de Sibundoy.”
(Carrasquilla, 1912: 125) Especificamente en relacion a las nifas, las
madres franciscanas se esforzaron por “sacarlas de sus chozas y
llevarlas a la escuela” con el objetivo de arrancar “de los tiernos
corazones de las nifias, los gérmenes de salvajismo y degradacion que
reciben con la sangre y el ejemplo de sus padres.” (Carrasquilla, 1912:
125) Ademas, estas cautivaban con regalos la voluntad de las nifas
Indigenas y asi las atraian a la escuela. Las madres franciscanas
ensefiaban la lengua castellana, a leer, a escribir y a contar, y también
“a coser, lavar y el cuidado de sus personas y todo cuanto puede
contribuir a formar excelentes madres de familia y calurosas
esposas.” (Carrasquilla, 1912: 126) Con estas palabras queda también
demostrado la naturaleza patriarcal de la educacion, a través de la cual
se espera que las mujeres sean sumisas y domésticas, en detrimento de
libres y empoderadas.

En el caso de los nifios, eran los hermanos maristas quienes se
dedicaban a la educacion y quienes “trepando por los riscos y
abriéndose paso por las selvas en busca de indiecitos para llevarlos a
su escuela y formar poco a poco su tierno corazon e imbuirle
sentimientos cristianos,” en lo que Carrasquilla (1912: 126) denominé
de “edificante y conmovedor espectdiculo.” Es con estas “continuas
visitas a las chozas” que logran reunir a ciento cuarenta nifios
Kamént$a en Sibundoy. Al contrario de lo que sucedia con las nifias, a
quienes se ensefiaba a ser “buenas esposas”, en la educacion de los
nifios “se dio extraordinaria importancia a la agricultura”, a la cual
Carrasquilla afirma haber “destinado en cada pueblo un numero
regular de hectareas de terreno, donde los nifios, tres veces por
semana, aprenden prdcticamente el cultivo de la tierra y el modo de
sembrar y beneficiar las plantas propias del lugar” Ademas, se
introdujeron nuevas especies de plantas como el trigo, la cebada y la
papa, ya que para los misioneros era sefial de inferioridad que no se
conociera en el “hermoso valle otro cultivo que el del maiz.”
(Carrasquilla, 1912: 128-129) Con esto no queremos insinuar que la
diversidad alimentaria sea un aspecto negativo. Por el contrario, el
jajani siempre ha sido conocido como un lugar de alta biodiversidad.
El problema es que se tratd de eliminar el cultivo del maiz por la

122



relacion espiritual que el pueblo Kaméntsa tiene con la planta, aparte
de ignorarse las practicas de cultivo centradas en conocimientos
desarrollados durante milenios. Ademas, como profundizamos en el
capitulo siguiente, se transformaron o borraron las épocas de cultivo y
las celebraciones comunales asociadas a estas practicas espirituales, y
la relacion entre la historia (narrativa simboélica) Kaméntsa y el maiz.

Consecuentemente, los cultivos desarrollados y ensefiados por los
misioneros tuvieron el objetivo unico de satisfacer necesidades
alimentarias, pero no las espirituales, pues estas eran consideradas
supersticiones e idolatrias. Sin embargo, si tenemos en cuenta las 7
variedades de maiz endogenas del Valle de Sibundoy y la cantidad de
recetas que se generan a partir de esta planta, es evidente que el nivel
nutritivo de estos alimentos y productos eran suficientes para
satisfacer las necesidades alimentarias de las familias Kaméntsa. No
es una casualidad que uno de los términos para maiz en lengua
kaméntsa sea sbuachdn, 1o que metaforicamente significa “lo que da
fortaleza”. (Jacanamijoy Juajibioy, 2018: 249) Como nos cuenta Maria
Luisa Jansasoy, “en el tiempo de mis mayores, yo siempre los habia
escuchado decir que el maiz para ellos era muy sagrado. Por ejemplo,
mi abuelita no le gustaba ver un grano de maiz que esté botado en el
suelo, y mucho menos pisarlo. Ella decia que el maiz era de mucho
respeto porque de ¢l nos manteniamos. Era el alimento para todo,
para el desayuno, el almuerzo y la comida, porque del maiz se hacia
la chicha, la mazamorra, la sopa de coles, del maiz se hacian los
envueltos, el mote, etc.” (comentario personal, 17 de septiembre, 2019)
Si aparte de esto, tenemos en cuenta que de las 7 variedades ya solo
existen 4, queda claro que la intencion de los misioneros no era la de
fortalecer la relacion entre el pueblo Kaméntsa y el maiz. Esto tal vez
explique también por qué razén algunas personas asumen que el maiz
no es una planta endogena del Valle de Sibundoy. (véase Grupo de
Memoria Kaméntsa, 2022: 117)

Al ensefarse apenas a los nifios a cultivar alimentos, también se
rompe la relacion espiritual de la mujer con la tierra. Tal vez fuera esa
la intencién de los misioneros al ensefiar las nifias a ser domésticas y
en aislarlas de sus familias. Pero tal solo funcion6 en teoria porque, en
gran medida, son hoy en dia las mujeres quienes conservan tales
conocimientos, posiblemente porque no tuvieron una educacidén
colonial en relacion a los cultivos. Asimismo, con la introduccion de
conocimientos coloniales y de la religion catdlica se quebrantaron los
conocimientos Indigenas en relacion a los cultivos. Por ejemplo, las
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practicas de curar ciertos tipos de arboles, que les permite desarrollar
mejor su metabolismo y, asi, dar mas y mejores frutos, fueron
remplazadas por practicas tedricamente religiosas. En concreto, al
arbol de aguacate se le insertan clavos en la corteza durante la
denominada Semana Santa (en realidad lo importante es la fase lunar)
para mejorar su productividad. Como los clavos son insertados
haciendo la forma de una cruz, ese simbolismo es mas facilmente
captado por las jovenes generaciones que rapido descartan tales
précticas por asociarlas a la religion catdlica. Sin embargo, el simbolo
de la cruz es completamente irrelevante y lo que importa con esta
practica son los conocimientos que se mantuvieron a pesar de la
imposicion de nuevos simbolos. El problema en este caso es que las
jovenes generaciones no estan conectadas con estas formas de
conocimiento practico ni con los lenguajes metaforicos de la
resiliencia. Consecuentemente, pueden asumir que tales practicas son
manifestaciones de la religiosidad catdlica de sus mayores y no como
formas legitimas de conocimiento desarrolladas durante milenios y
transmitidas en el jajarii. En este sentido, el Colectivo Ayent§ viene
haciendo experimentos en el Centro Curatorial Tsebiondn para
determinar si las muchas practicas agricolas basadas en el
conocimiento Occidental e introducidas por los misioneros, o el
Almanaque de Bristol, tienen relevancia y son mas eficaces en el Valle
de Sibundoy que el conocimiento de sus antepasados y, ademas, viene
recuperando los conocimientos y practicas espirituales asociadas a las
siembras y al cuidado de la tierra.

Resumidamente, la educacion de nifias y nifios en Valle de
Sibundoy se centr6 en “ensayar los métodos modernos mas
acreditados” con el fin de “sembrar en aquellos dridos corazones y
dormidas inteligencias las semillas que estin ya dando frutos
admirables. Religion, canto, lectura, escritura, aritmética, algo de
historia patria y urbanidad y algunos conocimientos propios de su
sexo.” (Carrasquilla, 1912: 129) En otras palabras, la educacion
colonial buscoé la transformacion completa de la cultura Kaméntsa, la
eliminacion de sus conocimientos, espiritualidad y nociones de tiempo
y espacio, e implementd un sistema patriarcal y machista, la industria
agricola y la ganaderia, y el extractivismo, aspectos que van de la
mano con ideales de patriotismo y nacionalismo.
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RIQUEZAS COLOMBIANAS
El café

El oro

Las esmeraldas

El ganado

Fig. 3 - Material didactico usado en el segundo grado de las escuelas
colombianas en 1948. La denominada “Cartilla Charry” demuestra claramente
el rol de la educacion en la promocion de la relacion entre el patriotismo, la
industria y el extractivismo.
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Las escuelas también eran (y son) lugares de violencia de todos
tipos. Las nifias y los nifios Kamént§a eran maltratados y reprimidos
por hablar la lengua kamént$4a, por usar atuendos y accesorios
distintos, o simplemente por el color de su piel. Las escuelas eran
vistas como el espacio civilizatorio por excelencia, en donde las nifas
y nifios Kaméntsa aprenderian a ser “civilizados” y dejarian atras sus
supuestas “malas costumbres” y conocimientos inferiores. FEl
autoritarismo, la obediencia y la disciplina bajo los canones catolicos
y patriarcales son también aspectos fundamentales de la escuela
colonial. Son muchos los relatos de mayores KaméntSd quienes
recuerdan ser buscados en sus casas por los misioneros para ser
obligados a ir a la escuela, pero también de la violencia a que se
sujetaban en estos lugares. Ademads, estas escuelas eran internados en
donde las nifias y nifios permanecian toda la semana vy,
consecuentemente, cuando volvian a sus casas, como explica Mavisoy
(2008: 222), se les hacia complejo hablar su lengua materna, respetar
a sus mayores y aceptar su cosmovision, tal como era intencion de los
misioneros. El mundo que conocian, asociado a su lengua, familia y
espacios, se iba entonces gradualmente reduciendo y siendo extirpado
por una doctrina y estilo de vida completamente distintos y que,
ademas, imposibilitaban la convivencia con el mundo en el cual
crecieron. Marceliano Jamioy recuerda como lloraba porque todo era
diferente y era obligado a hacer sefias con las cuales no se identificaba:
“Ir a la escuela y a lo desconocido fue un sacrificio y un sufrimiento.
(...) Lo primero que aprendi fue a persignarme, el ‘padre nuestro’y a
leer esos signos tan desconocidos. (...) Hacer la serial de la cruz era
tenaz. jPara qué es esto? Pensaba, y me reia.” (comentario personal,
14 de mayo de 2021) La educacion KaméntSa se hace en familia,
particularmente en el jajasi y alrededor del shinjak, y es transmitida
sobre todo por los mayores. La educacion colonial arranca a los nifos
de la casa y del jajaii, y corta con los principios bdasicos del
conocimiento y de la relacionalidad Kaméntsa, y con el Botaman
Juabna, la ética y valores que regulan la vida: “el jajaii era el manto
que me cubria y me enseriaba [pero] en la escuela me sentia lejos y
desvinculado del jajan. Eso si era una cuestion divina.” (Marceliano
Jamioy, comentario personal, 14 de mayo de 2021)

Sin embargo, son muchas también las memorias de resistencia.
Esto es confirmado por los propios misioneros (véase Carrasquilla,
1912: 20), quienes escribieron que “los padres se oponen tenazmente
a que sus hijos concurran a las escuelas, entre otras preocupaciones,
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porque temen que pierdan sus costumbres.” Por esta razoén, los
misioneros tenian que buscar a los nifios y nifias “en sus escondites,
acariciarlos, regalarlos, y muchas veces llevarlos en brazos, dandoles
sal y dulces de que gustan mucho y son uno de sus mejores
atractivos.” No obstante, los nifios resistian también a estos procesos
de violencia, pero no porque estaban “habituados en esa edad al ocio
v la vagancia” pues desde temprana edad aprendian en el jajani sobre
el cuidado de la tierra y sobre medicina, sobre filosofia y ética, y
estaban encargados de, como cuentan muchos mayores, recoger lefia
en las montafias o agua en los rios, de cuidar la casa y a sus hermanos
y hermanas menores. Estos aspectos también son confirmados por las
narrativas.

El racismo era un elemento intrinseco de la educacion pues
personas Kamént$a y colonos eran separados y tratados de manera
distinta. Como afirma Chindoy (2020: 15) a través de la experiencia
de su padre, bajo el liderazgo de los misioneros, los nifios y nifas
Indigenas soportaron mds castigos que los no-Indigenas, y la
prohibicién del sistema escolar de hablar la lengua kamént$a
contribuyd a equiparar la cultura nativa con la estupidez y la falta de
refinamiento. Esta discriminacion sigue hasta los dias de hoy, no fisica
ni oficialmente, pero cultural y mentalmente, ya que la mayoria de los
colombianos del Valle de Sibundoy con quienes hablamos siguen
viendo a los Kaméntsa como “indios”, inferiores, practicantes de la
brujeria, entre otros términos y conceptos peyorativos.

Fue en las escuelas que los misioneros Capuchinos pusieron en
practica sus investigaciones y su método de inculturacion. Estos
habian entendido que, a pesar de los bautismos, las nifias y los nifios
no tenian un sentido de Iglesia y no se identificaban con la religion,
rituales y valores cristianos que se les estaba impartiendo. Por ende,
fray Romuald de Palma desarrolldé una version “tropicalizada” del
Evangelio para ayudar a una mejor comprension de la Biblia. (Serra
de Manresa, 2018: 122-123) Esta version del Evangelio contiene una
forma de castellano que era mas facilmente entendible por los pueblos
Indigenas y usa imagenes y simbolos que ya existian en sus formas de
arte visual. Como explica el autor, “hay que traducir las
comparaciones, las cosas a las que se da importancia en una parte y
en la otra, lo que alld existe y aca no, tiene equivalencia. Esto ultimo
hay que aclararlo con algo que se le parezca. (...) Dos son pues las
posibles traducciones del Evangelio: la idiomatica y la cultural. La
cuestion es mantener la autenticidad del mensaje.” (Palma, 1975: 3)
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Fig. 4 - Evangelio Tropicalizado. © Biblioteca Hispano-Caputxina, Barcelona.

La Biblia habla de lugares que eran dificiles de entender para los
pueblos Indigenas de la Amazonia, como Palestina, en donde “no hay
agua, [y] aqui sobra el agua, ya que llueve casi cada dia y nos acosan
los mayores rios de la tierra. Alla no se ve apenas un drbol, aqui nos
oprime la selva.” (Palma, 1975: 2) Por ende, este tipo de estudios y
publicaciones ayudaron inmensamente a los misioneros en sus labores
educativas y evangelizadoras.

La efectividad de estos métodos se evidencia en la forma como
los Kamént$a fueron siendo adoctrinados y dejando atrds sus
conocimientos, cosmovision, historia y espiritualidad. Por ejemplo,
uno de los entrevistados por McDowell en los afios 70 del siglo XX,
se refiere a sus mayores como ignorantes e idolatras debido a sus
practicas espirituales, afirmando que después con la religion y
educacion estas se fueron olvidando. (Chicunque & McDowell, 1978)
Ademas, McDowell refiere como, al volver a Sibundoy en 1978,
después de una primera visita en 1974, encuentra ya a uno de sus
entrevistados y grandes conocedores de las narrativas Kaméntsa con la
Biblia en la mano y considerando las ensefianzas de sus antepasados
como ‘“cuentos pajosos”. (1994: 12) Incluso hoy en dia, el acto de
narrar, juayatsenan, se encuentra resignificado en el diccionario como
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“decir falsedades” o “chismear”. (Jacanamijoy Juajibioy, 2018: 201)
Esto confirma, tal como los misioneros predecian (véase Gasparri,
1919: 79-80), que tales objetivos demorarian varias generaciones en
ser alcanzados de un “modo perfecto” porque era necesario
“considerar que del salvajismo mas lastimoso a la civilizacion no se
pasa de un salto: se va gradualmente y por pasos contados”, y que la
escuela era el lugar por excelencia para lograr esa “gradacion” pues
“los que primero pasaron por la escuela se diferencian de un modo
muy notable de los que no recibieron la influencia de la instruccion,
asi por sus modales, como de la forma de raciocinar y expresarse.”

Asimismo, la educacion y las escuelas permitieron con mas
facilidad desarrollar otro de los objetivos de los misioneros: formar
personas Indigenas como “auxiliares catequistas” para evangelizar a
sus propios pueblos. Este proceso ya habia propuesto por fray
Marcelino de Castellvi, quien habia dejado claro que “‘el mejor
evangelizador del indio es el mismo indio” (Serra de Manresa, 2011:
566; 2018: 123) Esto fue también el resultado de un replanteamiento
de su metodologia misional, centrada en los decretos del Concilio
Vaticano II, en el cual “optaron por preparar nuevos agentes de
evangelizacion que fueran nativos, y que estos se hicieran cargo de
todo el proceso de inculturacion y maduracion de la fe cristiana en las
respectivas comunidades.” (Serra de Manresa, 2011: 565)

Marceliano Jamioy nos cuenta como, por hablar el kaméntsa y el
castellano, fue visto por los misioneros como una persona ideal para
ser profesor:

“yo fui profesor, pero del grado de mis hermanos indigenas que
no sabian leer. (...) Les intereso que yo me quedara era ensefiando a
leer a mis hermanos indigenas, porque yo les habia comentado que
me dieron una beca para ir a la ciudad para estudiar, entonces el
obispo dijo: No le conviene, porque en las ciudades se darian, mejor le
voy a dar la oportunidad de quedarse con sus indiecitos, tratarlos
bien y enseriarlos a leer” (comentario personal, 8 de octubre, 2021)
Pero, por supuesto, no ensefiaba la cultura ni los saberes Kaméntsa,
sino que impartia una educacion colonial en la cual “tenia que enseniar

reglas sociales de los blancos.” (comentario personal, 14 de mayo,
2021)
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Gobierno y Manipulacion

Los misioneros también promovieron la adopcion de nifias y
nifios Kaméntsa por parte de familias de la élite colombiana y de
colonos del Valle de Sibundoy. En el caso de las nifas, estas eran
normalmente adoptadas para servir las familias como empleadas
domésticas, dando seguimiento a lo que aprendian en las escuelas. En
el caso de los nifios, tenemos conocimiento que por lo menos uno de
estos regresd al Valle de Sibundoy ya adulto para desarrollar una
forma de gobierno conservadora y catolica adentro del cabildo
Kaméntsa, consolidando asi la vision politica que los misioneros
querian imponer en el Valle. Esta persona reforz6 asi una forma de
gobierno colonial, patriarcal, elitista y violenta, y a su vez desde
adentro de aquella que se suponia ser una forma de gobierno
“tradicional”. Por ende, la adopcidn de nifios Indigenas tuvo objetivos
coloniales pues estos eran criados y educados no solo de manera
Occidental sino también para ser lideres politicos manipulados, pues
mantenian los intereses de los misioneros, de las élites y del Estado
colonizador. Esto no sorprende si tenemos en cuenta que eran los
misioneros quienes determinaban los gobernadores Kaméntsa y que
estos servian de interlocutores con el Estado. Por ejemplo, Triana
(1907: 329) indica que es con el gobernador de turno “con quien se
entienden las autoridades blancas para cumplir sus mandatos™ y “los
misioneros para dirigir su rebario”, y también es €l quien “transmite
al pueblo en su idioma el sermon del cura”.

Los misioneros también usaron las fricciones entre personas
Indigenas y colonos para dominar y controlar a la poblacion bajo la
idea de que la estaban protegiendo. Es en ese sentido que Fidel de
Montclar redacta un Reglamento, aprobado por el gobernador de
Narifio el 25 de agosto de 1908, en el cual se determina que el
prefecto apostdlico controlaba el funcionamiento del cabildo. (Serra
de Manresa, 2011: 561-562) Bonilla (2019: 109-110) y Uribe (2019:
86) confirman que el reglamento del cabildo fue elaborado por los
misioneros en los inicios del siglo XX y que en este se contemplaba
como “crimenes” sujetos a trabajo forzoso - en realidad considerados
como ‘“‘castigos” - practicas como el consumo de alcohol y las
reuniones o fiestas comunitarias. La criminalizacién de aspectos
sociales fundamentales para un pueblo, como las celebraciones,
ademads relacionadas con el calendario ancestral y la espiritualidad
Indigena, demuestran claramente que los objetivos de los misioneros
no eran unicamente el control social sino también la destruccion,
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transformacion y resignificacion cultural. El rol del Cabildo Kaméntsa
en hacer cumplir este proceso es un reflejo mas de que el gobernante
de turno funcionaba como un titere de los misioneros y de la sumision
completa de esta institucion a los intereses de los colonizadores. Por
cierto, el gobernante era escogido entre dos candidatos seleccionados
por el prefecto apostolico con quien se reunian una vez al dia para
“tomar las medidas convenientes para la moralidad del pueblo”.
(Fidel de Montclar, 1908, citado por Bonilla, 2019: 110) De esta
forma, como afirma Bonilla (2019: 20) los cabildos Indigenas
“actuaron bajo ordenes expresas de los capuchinos, al servicio de los
propositos terrenales y premeditados de la mision, muchos de sus
miembros (...) y de las autoridades indigenas terminaron ejerciendo
el papel de verdugos de sus propios paisanos, cumpliendo las ordenes
v las instrucciones de los curas.”

Es asi, bajo ideas proteccionistas y paternalistas, que los
misioneros logran el control del pueblo Kamént$a, imponiendo una
estructura jerarquizada, patriarcal y autoritaria, ahora desde la propia
forma de gobierno Kaméntsa, supuestamente centrada en sus normas,
valores y espiritualidad. Este proceso fortalecio6 una forma de
colonialismo internalizado, es decir, un colonialismo disfrazado pero
vigente, en el cual los dominados son adoctrinados y reproducen ideas
coloniales. (Pérez Jiménez, 2015) Como afirma Colombres (2019:
164), son los gobernantes Indigenas adoctrinados “quienes funcionan
como principales instrumentos del plan aculturativo, pues
evangelizados, reprimidos y moralistas, pasan a jugar el papel de
represores, de agentes de descomposicion del universo Indigena,
dificiles de combatir por pertenecer al mismo grupo”. Esta estructura
de poder perdura hasta hoy en dia y es cominmente combinada con
los intereses de diferentes partidos politicos a nivel local y nacional®,
en la cual los gobernantes sirven de interlocutores con el Estado
colonizador y empresas multinacionales. Por lo tanto, la supuesta
“autonomia” de esta institucion mantiene la desigualdad que se
establecido con el colonialismo. Consecuentemente, es fundamental
empezar un proceso de descolonizacion de esta institucion,
repensando su forma de gobierno desde la filosofia, ética y normas
Kaméntsa, verdaderamente democratica, y que a la vez luche por los
derechos ¢ intereses del pueblo, sobre todo al nivel de la
autodeterminacion, en detrimento de seguir dependiendo de las

20 Tal vez no sea una casualidad que los sayos “tradicionales” del pueblo Kaméntsa
tengan los colores del Partido Conservador (Azul) y del Partido Liberal (Rojo)
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limosnas del Estado colonizador. Como nos cuenta Andrés Agreda:
“antiguamente nosotros no teniamos este sistema, este sistema lo trajo
la colonizacion (...), mediante la evangelizacion nos trajo el sistema
de gabinete de cabildo que tenemos actualmente. Su creacion no parte
de las necesidades que tiene un pueblo. Deberia empezarse a (...)
fortalecer ejes de gran necesidad sin perder la esencia, desde lo
nuestro. [Por ejemplo] en el cabildo deberia haber dos médicos
tradicionales que estén atendiendo a la comunidad, desde lo propio,
desde nuestro conocimiento.” (comentario personal, 12 de octubre,
2021%") Sin embargo, para esto es primero necesario iniciar procesos
de descolonizacidon personales y comunitarios en todos los ambitos,
caso contrario se seguira perpetuando el sistema colonial y
alimentando el individualismo. Como afirma el investigador del
pueblo Potawatomi, Kyle Whyte (2018: 141), adentro de los pueblos
Indigenas “muchos han experienciado formas opresivas de
autodeterminacion y revitalizacion, donde nuestra propia gente busca
recuperar tipos de relaciones sin prestar atencion a las cualidades de
las relaciones. Los ejemplos incluyen aspiraciones a la soberania
Indigena que no intentan restaurar un consentimiento o confianza
genuinos y prdcticas de revitalizacion cultural que estan dominadas
por el patriarcado.” Consecuentemente, entre muchos otros, un paso
importante es eliminar el sistema patriarcal que domina el cabildo
Kamént$a, que es una herencia del colonialismo y del sistema de
“usos y costumbres”, y que hace que las mujeres no tengan acceso a la
participacion politica. (Pérez Jiménez, 2015: 272)

Academia y Colonialismo

A nivel de la academia, como demostramos en la introduccion de
esta tesis, la mentalidad colonial y el racismo permanecen en la base
de las teorias y métodos de produccion de conocimiento, y en la forma
como los académicos se posicionan y abordan a los pueblos Indigenas
en sus investigaciones. Tales practicas aparecen en Uaman Tabanok
con la llegada de académicos y cientificos, tales como Miguel Triana,
Richard Evans Schultes y Marcelino de Castellvi. Por ejemplo,
Miguel Triana, quien fue ingeniero y arqueodlogo, retrato el Valle de
Sibundoy y el pueblo Kamént$a con las siguientes palabras:

“Al salir de los desmontes, se ofrece a la vista del viajero un

2l Conversatorio organizado por el Colectivo Ayents.
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extenso y hermoso valle, tan plano y festivo como la sabana de
Bogota: es el valle de Sibundoy. Aunque habiamos hablar de él, no
teniamos cabal idea ni de su formacion, ni de su amplitud, ni de su
importancia, ni de su riqueza: se goza de una sorpresa gratisima al
contemplarlo y se maravilla el hombre de algun criterio econdmico al
considerar inmediatamente, como ha podido conservarse esta riqueza
ignorada y como desderiada por la industria.” (Triana, 1907: 320-321)

“4 la vista del precioso valle, en el cual estin atravesados los
sibundoyes como un obstdaculo insuperable a la civilizacion y cultivo,
y en consideracion a estas aterradoras energias de los barbaros,
ocurre preguntar hasta qué punto el testamento de don Carlos
Tamabioy puede valer, ante los intereses de la utilidad publica allende
la cordillera.” (Triana, 1907: 322)

“Al llegar al valle percursor de Pasto y pasar por entre la
colonia blanca de San Francisco, vestidos hombres y mujeres de
colorines d la europea, cuando ya se espera pisar tierra de cristianos,
choca al viajero tropezar otra vez con indios casi desnudos y sufre su
pudor, porque piensan que estos vecinos de la civilizacion se
presentan asi por indecentes y no por causa de su salvaje sensillez y
naturalidad. Esta esquivez a por imitar los trajes de los civilizados,
serd suficiente indicativo de la paralizacion mental de estos indios y
de su estado estacionario.” (Triana, 1907: 325)

“Modificar en lo minimo las costumbres de los sibundoyes en sus
habitos domeésticos, en sus reglamentos sociales consuetudinarios, en
sus prdcticas paganas y en sus vicios, es casi imposible. - No pierdan
ustedes su tiempo aqui, les deciamos a los sefiores misioneros, utilicen
esos esfuerzos alld abajo, donde la civilizacion cristiana estd, puede
decirse, latente, por la docilidad, inteligencia y cultura natural de la
raza. (...) Por esta razon, por la falta de higiene, por la supervivencia
de hechiceros, médicos, brujos, envenenadores 6 como quiera
llamarseles y por otros vicios, que nos conviene no hacer notorios
para no pasar como faltos de benevolencia, esta parcialidad estd
proxima a desaparecer.” (Triana, 1907: 326)

“De todo lo anterior se deduce que los sibundoyes constituyen
una tribu de barbaros completamente distinta de las que la rodean,
rebelde a la civilizacion que la influencia de Pasto ha podido
infundirle durante cuatro centurias de trdfico constante y por
multiples medios, y que seguramente se extinguira antes de que la luz
de una nueva idea la ilumine.” (Triana, 1907: 329)
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Asimismo, Hardenburg (1912) quien visit6 el Valle de Sibundoy
a camino de un proyecto extractivista en Brasil, retrat6 asi al pueblo
Kamént$a y a la region:

“El valle de Sibundoy, que alguna vez fue el lecho de un antiguo
lago, esta situado en la Cordillera Oriental a una altura de unos
2.300 metros sobre el nivel del mar, y tiene unos 25 kilometros de
largo por 10 metros de ancho. El [rio] Putumayo, aqui sdlo un
pequerio arroyo de montania cristalino, lo atraviesa, elevdandose en
uno de los numerosos picos que rodean el valle por todos lados. Una
parte del valle es baja y pantanosa, pero el resto es tierra buena y rica,
muy adecuada para fines agricolas, y cubierta de una hierba corta y
espesa. Aunque todas las montarias circundantes estan cubiertas de
bosques, el valle estd, en la actualidad, despejado y listo para el
cultivo.” (1912: 55)

[Los Kamént$a eran] “mds holgazanes, mas deshonestos y de
mas hosca disposicion que los incas, aunque se les parecian mucho en
apariencia, costumbres, vestido y modo de vivir’. (1912: 61)

“El paisaje es magnifico, de un esplendor salvaje, bravio,
raramente visto en otro lugar que en los Andes. Las altas montarias,
densamente arboladas, que se elevan casi perpendicularmente a las
nubes, estan separadas unas de otras por espumosas y hundidas
quebradas, que, estrellandose contra los inmensos pernascos que
forman sus lechos, saltan sobre los numerosos precipicios en sus
cursos con un rugido profundo y resonante como un trueno distante.”

(1912: 64)

También Rafael Maria Carrasquilla, educador y rector de la
Universidad del Rosario, glorificoé el trabajo de los misioneros
Capuchinos y menosprecié al pueblo Kamént$a con afirmaciones
como:

“A media distancia, entra el viajero al vallecito de Sibundoy,
fertil y risueiio como una anoranza del paraiso terrenal. Cinco anos
hace era region de salvajes y de fieras, dalzanse hoy cinco risuenos
pueblecillos con su iglesia, y funcionan varias escuelas dirigidas por
maestras alemanas, y que han presentado certamenes de gramdtica y

aritmética, geografia e historia patrias, dignos de cualquier ciudad
del interior.” (Carrasquilla, 1912: 24)
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“...Sus heroicos sacrificios en la educacion de aquellos nifios
que seran la base de una generacion civilizada en un valle hasta
ahora tan salvaje.” (1912: 125)

Estos textos evidencian el uso de conceptos de naturaleza, raza,
educacion y cultura para establecer relaciones de poder y legitimar la
colonizacion. Especificamente Triana, a quien damos énfasis por ser
también arquedlogo, se refiere a una idea de “naturaleza” relacionada
con el dominio y extraccion en la cual los pueblos Indigenas son un
obstaculo: “indudablemente, sacamos la conclusion, que no puede
comenzar el curso de la civilizacion sino por la agricultura; las
industrias anteriores d ésta, son sus precursoras barbaras.” (1907:
230) En este sentido, como los pueblos Indigenas no eran
extractivistas ni explotaban la tierra, por lo menos en un
entendimiento colonial, estaban “fuera de todo conocimiento y de toda
nocion, (...) por debajo del nivel del suelo social.” (1907: 231)
Asimismo, esta idea de naturaleza fue directamente asociada con la
riqueza econdmica, la cual llevaria a las personas a ser civilizadas,
cultas y patrioticas: “ser rico es haber dado un paso hacia la cultura”
(1907: 224); “Despues de satisfechas las necesidades economicas, se
presentan apremiosos los anhelos de la civilizacion.” (1907: 225);
“Cualquier hombre enriquecido (...) se inclina por si (...) al cultivo
de la ciencia y del arte (...) mediante la aplicacion de sus riquezas a
industrias patrioticas de largo aliento.” (1907: 225)

Desde su perspectiva “ilustrada”, positivista y evolucionista,
Triana creia que los humanos deberian pasar por diferentes etapas de
desarrollo social de manera a ser civilizados: “primero, comer;
segundo, trabajar; tercero, enriquecerse; cuarto, aprovechar la
riqueza en cultivar necesidades superiores: ese es el proceso
sociologico. Este proceso se detiene o se perturba (...) si no marcha
por los tramites sucesivos de la vigorizacion, aplicacion de las
energias al trabajo y aplicacion de la acumulacion del trabajo al
fomento, procesal también de la vida superior, que es la civilizacion

misma.” (1907: 225).

Este tipo de discursos basados en el “orden natural” y, muchas
veces, en la “voluntad de Dios”, fueron usados para legitimar el poder
y justificar la colonizacion y la destruccion y apropiacion de territorios
y culturas Indigenas. Como resaltan Jansen y Pérez Jiménez (2017:
28), “los colonizadores tipicamente se ven como protagonistas
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legitimos del presente, mientras que los pueblos conquistados y
colonizados son condenados a jugar un rol pasivo: atascados como
estan en el pasado, en sus tradiciones, en la premodernidad, no tienen
otro futuro que no sea adaptarse a las reglas de sus maestros
naturales.”

De hecho, Triana hace uso de las vias de comunicacion
desarrolladas por los pueblos Indigenas para proponer la construccion
de caminos, vistos como infraestructuras vitales para “civilizar” el
territorio, aunque, sin sorpresa, invisibiliza la existencia previa de
estas vias. Este proceso constituye un elemento crucial dentro de las
practicas de dominacidon y apropiacion socio-espacial. (Uribe, 2019:
72) Por fin, Triana deseaba que su libro pudiera establecer en
Colombia “un sistema racional y eficaz de civilizacion y
nacionalizacion de sus indios.” (1907: 227), una suposiciéon comun
entre los académicos de la época. Estas palabras evidencian que la
generacion de conocimiento cientifico deberia servir el poder colonial,
facilitar mecanismos de despojo y erradicacion de los territorios y
culturas de los pueblos Indigenas, y poner la sociedad Occidental y
sus intereses en primer plano.

Investigacion, Colonialismo y Racismo

En épocas posteriores, esta vision racista se diluiria, pero las
bases de la desigualdad e injusticia social en las investigaciones
académicas permanecerian. Los pueblos Indigenas seguirian siendo
curiosidades cientificas y sus conocimientos se sujetarian a la
apropiacion por parte de investigadores extranjeros. En el caso del
pueblo Kaméntsa, no habra mejor ejemplo que el trabajo de Richard
Evan Schultes. Este académico, conocido como “etnobotanico”, no
dudd en apropiarse del conocimiento de sociedades que considerd
“primitivas” y de usar los “brujos” Kamént§a como “informantes”
para el beneficio de la “sofisticada sociedad Occidental”, como afirmo.
(Schultes, 1976: 148) Sus estudios y publicaciones son un ejemplo de
lo que Geniusz denomina de “textos colonizados” (Geniusz, 2009: 4),
es decir, son publicaciones que sirven los intereses de los
colonizadores y favorecen los procesos de racismo y opresion
sistémica, y/o presentan informacion de acuerdo con las filosofias,
cosmologias y epistemologias de los colonizadores, las cuales son
ajenas a los pueblos Indigenas.
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Schultes document6 grandes cantidades de conocimiento sobre
las formas como los pueblos Indigenas, particularmente los Kaméntsa,
trabajan con y usan las plantas y sus propiedades medicinales. Sin
embargo, esta informacidn sirvid apenas propositos coloniales. Es
decir, las investigaciones no fueron desarrolladas para empoderar a los
pueblos Indigenas ni para legitimar sus conocimientos, sino para dar
origen, por ejemplo, a medicamentos que hoy en dia generan millones
de dolares de lucro a las empresas farmacéuticas. No podemos ignorar
que “la busqueda del conocimiento botdnico ayudo a impulsar la
fuerza de la colonizacion europea en las Américas y en todo el mundo.
Muchos  ‘exploradores’ y sus patrocinadores buscaron las
oportunidades economicas que brinda el ‘descubrimiento’ de plantas
y conocimientos botanicos previamente desconocidos.” (Geniusz,

2009: 16)

Estas publicaciones o “textos colonizados” son también
insultantes porque hacen afirmaciones degradantes acerca de los
pueblos Indigenas y sus conocimientos, como las anteriormente
mencionadas. El irrespeto por la medicina Indigena y la falta de
reconocimiento de tales saberes y de sus portadores, tiene
repercusiones hasta los dias de hoy debido a su comercializacion y a la
industria del turismo generada en torno a esta - sobre la cual los
médicos Indigenas también tienen responsabilidad - y a la prevalente
mentalidad colonial que lleva a ataques horripilantes no muy distintos
de aquellos aplicados durante la Inquisicion en Europa??.

Tales percepciones acerca de la medicina Indigena permanecen
en la sociedad en general, reflejada sobre todo en la actitud de turistas
europeos que encontramos en el Valle de Sibundoy, quienes llegan en
busqueda de experiencias psicodélicas y “cambiadoras de vida”,
ignorando los aspectos espirituales de la medicina y las normas
Kamént$a, o en la percepcion de los habitantes del Valle quienes
siempre nos advertian acerca de los peligros de tomar yagé y de la
“brujeria”.

Uno de los discipulos de Richard E. Schultes es el antropdlogo
Wade Davis, también autodenominado “explorador”, quien
incansablemente mantiene una visidon romantica y nostalgica de la
region amazonica y de los trabajos de Schultes, y una actitud
paternalista hacia los pueblos Indigenas. Los titulos de sus

22 Véase el caso del sanador Maya Domingo Choc: www.bbc.com/mundo/noticias-
america-latina-52988801
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publicaciones (2014; 2016), refiriéndose a “exploraciones” o a una
Amazonia “perdida”, son bastante esclarecedores sobre coémo los
antropologos y otros investigadores todavia ven la Amazonia como
una region “pristina”, “salvaje” y en su estado “natural”, en donde los
pueblos Indigenas son meros objetos exoticos de estudio y al servicio
de los académicos, quienes usan como ‘“‘informantes” y extraen
conocimientos que después publican, patentan y venden como sus
propias “descubiertas”. Sin embargo, de nuestra parte, con mas de 12
meses viviendo e investigando en el Valle de Sibundoy a lo largo de 7
afios, y teniendo muchos amigos y amigas con quienes dialogamos y
compartimos de manera constante, podemos afirmar con la seguridad
absoluta que la Amazonia no estd perdida y que no hemos hecho
ningin descubrimiento.

Las afirmaciones de Davis son el resultado de un problema
estructural y epistemoldgico que permanece hasta hoy en la academia.
Tales suposiciones y practicas son representativas de los desbalances
de poder establecidos con el colonialismo y que perpetuan injusticias
historicas a través del posicionamiento de los investigadores como
superiores y como duefios del conocimiento. Es este posicionamiento
que permite al antropdlogo afirmar que Schultes “descubrid” las
propriedades medicinales de una planta a pesar de que estas
propiedades eran conocidas por el pueblo Cubeo de quien extrajo el
conocimiento. (véase Davis, 2014: 471) El punto aqui es que no ser
conocidas por la ciencia Occidental, no significa que sean
desconocidas por la ciencia Indigena. Este posicionamiento es
también producto de una percepcioén colonial de los seres humanos
como externos a la naturaleza y de que esta puede ser dominada. Esto
se refleja en el epiteto de “Padre de la Amazonia” atribuido por Davis
a Schultes. ;Qué tan etnocéntrico y prepotente tiene que ser uno para
denominar a un hombre estadounidense como Padre de la Amazonia?
(Acaso fue este quien la creo? ;Es Schultes el duefio de esta region?

Si bien es frecuente escuchar la excusa de que tales afirmaciones
son el “producto de su tiempo”, se debe entender que estas apoyan
algo mucho mas amplio y poderoso de los que escriben y publican
tales cosas. Insultar y inferiorizar los conocimientos de los pueblos
Indigenas y resaltar la grandeza y las “descubiertas” de académicos
Occidentales contribuye, como resalta Geniusz (2009: 5), a perpetuar
los mecanismos de colonizaciébn que establecieron a los pueblos
Indigenas como inferiores y los académicos como superiores. Tal vez
sea para muchos inapropiado culpar a estos investigadores bajo la
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excusa de que solo estan siguiendo las tradiciones de sus disciplinas al
escribir tales cosas. Sin embargo, si tenemos en cuenta que esas
tradiciones provienen de los colonizadores y de la colonizacién, y son
presentadas de acuerdo con tales teorias y practicas, seria apenas
sensato cuestionar si, en nuestros dias, ain hay lugar para ellas.
Ademés, el problema no es tanto que Triana o Schultes hayan
publicado tales afirmaciones a inicios y mediados del siglo XX, sino
que Davis y otros mencionados adelante, sigan perpetuando de forma
acritica tales visiones en el siglo XXI. Como afirma la activista e
investigadora Nuu Dzaui, Aurora Pérez Jiménez (2015: 278), “no es
correcto que un antropologo acepte, siga o justifique tales patrones de
pensamiento 'y use una jerga antropologica sobre nosotros
degradandonos (...), dan la impresion de que a sus autores
antropologos en realidad no les importamos.”

Asimismo, los misioneros, y sobre todo Castellvi, no solamente
desarrollaron su proceso de inculturacion en términos de educacion
“espiritual”, sino también en la colonizacién del conocimiento, es
decir, utilizaron a personas Kaméntsa para legitimar la nueva version
de la historia y del mundo que trataban de imponer. Especificamente,
Castellvi hizo uso de procesos académicos y apoy6 la publicacion de
articulos y libros por parte del investigador Kaméntsa Alberto
Juajibioy Chindoy, para legitimar el proceso de inculturacion y el
proceso de colonizacién “desde adentro”, pues en esas publicaciones
el mismo investigador Kamént$a deniega, ignora y deslegitima la
historia, los conocimientos y la espiritualidad de sus antepasados. Por
ejemplo, hay evidencias de la introduccion, en una narrativa Kaméntsa
acerca de la evolucion de las tecnologias de transporte del agua, de la
idea de que estos son los responsables por el drenaje de la laguna y
deforestacion de la region. (véase Juajibioy, 1989: 71) También una de
las narrativas mas conocidas, “El Sefor de Sibundoy” (Friede 1945;
Juajibioy, 1989), demuestra el intento de naturalizar la violencia y el
trabajo forzado del pueblo Kaméntsa tanto en la construccion de las
carreteras como en el levantamiento de la iglesia de Sibundoy en un
“lugar selvatico” (Juajibioy, 1989: 70) como resultado de la “voluntad
divina” y no como una imposicion colonial. Una version recopilada
por Friede (1945), curiosamente publicada por un misionero
Capuchino, pone las acciones y decisiones de estos procesos
coloniales en las manos del pueblo Kaméntsa: es un hombre Kaméntsa
que ve a Jesus, es el pueblo Kaméntsa que construye la iglesia, es el
gobernador Kamént$a quien castiga a Jesus y, por ende, no hubo
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violencia ni imposicidn por parte de los misioneros. Por supuesto, esto
contradice las historias de los mayores Kamént$d quienes fueron
maltratados y forzados a hacer estos trabajos. Como mencionado
anteriormente, estos castigos fueron una forma de justicia
implementada por los misioneros Capuchinos en el cabildo. Con esto
los misioneros buscaban hacer una disrupciéon en la historia,
conocimiento y espiritualidad Kamént$a, y naturalizar la historia
biblica y el proceso civilizatorio que desarrollaban como parte
intrinseca de la narrativa Kamént$a. Como profundizaremos adelante,
esta narrativa es una version transformada, a través de la inculturacion,
de la narrativa sobre los origenes de la lengua y cultura Kaméntsa.
Quien mejor, entonces, que un mismo Kamént$a para negar el pasado
y sentido de pertenencia de su pueblo y asi legitimar las afirmaciones
y acciones de los misioneros?

Las transformaciones y resignificaciones de la historia y
espiritualidad Kaménts$a con elementos catolicos y Occidentales, y su
legitimacion como elementos de facto de la cultura Kamént§a por un
investigador y autoridad en el pueblo, sirvieron entonces los intereses
de los misioneros y abrieron el camino a una colonizacidn mas
efectiva de Uaman Tabanok y de la mentalidad del pueblo Kaméntsa.

Investigacion, Amnesia y Colonialismo

En relacion a las investigaciones de los misioneros Capuchinos
es comun la percepciéon de que estos son la razén por la cual las
culturas de los pueblos Indigenas sobreviven hasta hoy. Por ejemplo,
en una entrevista acerca de una exposicion sobre el trabajo de los
misioneros Capuchinos en el Museo de la Culturas del Mundo de
Barcelona, el director de esta institucion, Josep Fornés, refirio que
“los misioneros catalanes salvaron las culturas de aquellos pueblos” y
“fueron muy sensibles con su realidad cultural”, destacando que sin
los diccionarios y libros que escribieron los misioneros “quizas no
habria rastro de esas culturas™ (Pérez, 2018)

También en Colombia, Castellvi y el CILEAC han sido
erroneamente mencionados como la razén para la preservacion de la
lengua kaméntSa. (véase Bolafios Martinez, 2017) Estas afirmaciones
no podrian estar mas lejos de la realidad, como hemos expuesto
anteriormente. Si tal fuera cierto, la lengua kaméntsa seria hoy en dia
ampliamente hablada y no estaria en peligro de extincion. Tales
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afirmaciones se deben a un desentendimiento del proceso colonial, a
ingenuidad académica o amnesia colonial, pero también se deben a la
fabricacion o entorpecimiento de la historia para una vez mas
legitimar la colonizacion. Tengamos en cuenta que Bolafios Martinez
es investigador del CESMAG, wuna universidad Franciscana-
Capuchina, por lo que afirmar que “el deseo [de los misioneros] de
compartir la cultura del nativo americano se tradujo en la necesidad
de hablar su lengua nativa y no imponer la europea” y que, aunque
“no haya existido (...) la intencion consciente de salvaguardar para la
posteridad las lenguas [Indigenas], lo cierto es que ocurrio y eso al
dia de hoy es una realidad incontrovertible” (2017 : 67), tiene apenas
el objetivo de glorificar el trabajo de los misioneros y de legitimar las
instituciones y conocimientos asociados a estos, ofuscando la historia,
la memoria y las experiencias de los pueblos colonizados. Sin
embargo, jamas los misioneros ensefaron la lengua kaménts$a a la
poblacion. Los estudios que hicieron tuvieron el unico propdsito de
ser usados por los propios misioneros en su proceso de evangelizacion
y consecuente genocidio cultural.

Lamentamos, en los dias de hoy, tener que enfatizar que nada de
lo que publica un académico, sobre todo, uno que idealiza
acriticamente el trabajo de misioneros, es en algin momento
“incontrovertible”. Los misioneros Capuchinos no salvaron las
culturas de los pueblos Indigenas, por el contrario, el estudio de sus
lenguas fue desarrollado de forma a mejor entender sus cosmovisiones
para colonizarlas y para introducir la historia biblica a través de sus
narrativas. Sobrepasan las razones por las que Bolafios Martinez no
tiene la decencia de admitir que la destruccion deliberada de una
cultura, historia y espiritualidad de un pueblo no conduce al desuso y
posible extincidon de su lengua, sin perjuicio de que en ese momento y
hasta los dias de hoy, los misioneros quieran creer que lo que hacen es
correcto.

Como ya mencionamos, este tipo de trabajos se sigue
desarrollando hoy en dia por el denominado Instituto Lingiiistico de
Verano, que disfraza su trabajo evangelizador con la “conservacion”
de las lenguas Indigenas. Por ende, la escritura de las lenguas tuvo
meramente objetivos coloniales. Esto se evidencia en el hecho de que
los textos que fueron traducidos y publicados son la Biblia y los
catecismos, y no las narrativas y conocimientos de los pueblos
Indigenas. Como confirma Serra de Manresa (2011: 562) “a los
cristianos adultos de estas parroquias se les impartia una catequesis
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de nivel muy sencillo, oracional, conocida con el nombre de
Catecismo de los Taitas. Para rehabilitar fructuosamente en la
catequesis, el P. Andreu de Cardona, siguiendo las disposiciones del
Primer Concilio Plenario Latinoamericano tradujo, mientras estancia
en Sibundoy, el famoso catecismo del P. Astete a la lengua Kaméntsa.”

Fig. 5 - Catecismo traducido al kaméntsa. © Biblioteca Hispano-Caputxina,
Barcelona.
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Inicialmente, la catequesis se efectuaba en la lengua nativa, de
ahi la necesidad de los misioneros de aprenderla. Posteriormente,
“cuando el grado de asimilacion lo permitia, los frailes Capuchinos
iban introduciendo los Indigenas a la praxis sacramental, pues esta
era la principal preocupacion de la pastoral misionera. Los primeros
catecismos eran de imdgenes y, poco a poco, se fueron escribiendo
catecismos de texto en las principales lenguas Indigenas.” (Serra de
Manresa, 2011: 563) También Triana menciond la utilidad de conocer
las lenguas de los pueblos Indigenas con el fin de colonizarlos y
evangelizarlos, afirmando que para “averiguarles qué piensan de Dios
y como entienden nuestra sagrada religion” se necesitaria “conocer su
lengua como un académico de la selva ¢ que ellos conocieron la
nuestra.” (1907: 229) Como confirman los propios misioneros, existia
“la obligacion de aprender las lenguas indigenas, no para ser buenos
gramdticos, sino para ser buenos misioneros; es decir, para poder
instruir debidamente a los aborigenes y administrarles los
sacramentos.” (Venezuela Misionera, 1945, citado por Serra de
Manresa, 2011: 562) También el prefecto apostolico de Leticia,
Marceliano Canyes, reconociendo que la labor de los misioneros no
fue tan eficaz como deseada, menciona ya en 1983 que “los grupos

Indigenas necesitaban ser estudiados mds a fondo.” (citado por Serra
de Manresa, 2018: 121)

Como ya mencionado, las escuelas del Valle de Sibundoy fueron
creadas por los misioneros como parte del proceso civilizatorio. Las
lenguas de los pueblos Indigenas eran prohibidas de hablarse y jamas
fueron ensenadas a los estudiantes pues eran consideradas una
manifestacion de inferioridad y de salvajismo. Especificamente, los
mayores Kaméntsa refieren que las escuelas eran uno de los lugares
mas opresivos, en donde no se permitia hablar la lengua kaméntsa y
en donde estaban sujetos a todo tipo de discriminacion e insultos
racistas: “yo notaba que a los Indigenas nos subestimaban, nos creian
inferiores, creian que éramos los mas cochinos en los colegios y a mi
me enfadaba eso.” (Marceliano Jamioy, comentario personal, 8 de
octubre, 2021) Ciertamente esta no seria una estrategia eficaz para
preservar la lengua kaméntSa si hubiera sido esa la intencion. Esta
opresion contintia existiendo en numerosas escuelas del Valle de
Sibundoy. Como recuenta Juan Alejandro Chindoy (2020: VIII), é€l
sabia que su lengua materna no deberia ser usada en la escuela.
Asimismo, mds recientemente, una joven estudiante confirma que
“nos han hecho bullying porque, como cuentan los abuelos, antes se
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nos llamaba de puercos por el hablado, y eso ha influido mucho en los
jovenes, y ha hecho que la hayamos dejado de lado y que no nos

esmeremos para aprender.” (Carolina Chicunque, 12 de octubre,
2021%)

También el denominado “lenguaje ceremonial” del pueblo
Kaméntsa estd plagado de términos religiosos y profundamente
asociado a rituales catolicos y procedimientos institucionales en el
cabildo. Esto no es sorprendente si tenemos en cuenta el vinculo
intrinseco entre la Iglesia y el cabildo desde la creacion de este, y
como los misioneros usaron esta institucion para colonizar el pueblo
KaméntSa. Ademas, los colonizadores también hicieron uso de este
lenguaje ceremonial para introducir la doctrina cristiana. Por ejemplo,
los monjes dominicos que colonizaron el territorio Nuu Dzaui en el
siglo XVI, en la misma época que otros monjes dominicos
colonizaban Uaman Tabanok, emplearon este lenguaje ceremonial en
sus predicaciones para impresionar mas a su audiencia. (Jansen &
Pérez Jiménez, 2009: 8) Consecuentemente, el lenguaje ceremonial
del pueblo Kaméntsa fue tan transformado y resignificado que los
jovenes que hoy en dia trabajan en la revitalizaciéon de su lengua
materna tienen dificultades en entenderlo y en relacionarse con su
significado. Este lenguaje ceremonial era parte de, como el nombre
indica, ceremonias, es decir, eventos publicos de importancia para el
pueblo y de caracter ritual, y son hasta hoy en dia un aspecto
importante de la vida Kamént$a, particularmente en procedimientos
publicos formales, y una norma cuando se trata de dirigirse a los
demas en una reunion comunitaria o a una audiencia general como,
por ejemplo, en una conferencia académica. Garzon Chirivi (2021: 16)
indica erroneamente que el lenguaje ceremonial estd también
relacionado con las normas de cortesia con los mayores o cuando se
visita a un hogar. Sin embargo, como mencionamos en el capitulo
anterior, esto es una cuestion de ética y de respeto, y de las normas
propias de relacionalidad y regulacion en el pueblo Kaméntsa. Esto
son actos cotidianos y privados, no ceremoniales ni rituales. Por lo
tanto, no existe en ellos un lenguaje ceremonial.

Ademas, el estudio y categorizacion de las lenguas, al igual que
la boténica y la antropologia, sirvid apenas a procesos académicos e
intereses de los colonizadores. Como sefial6 Lucena Salmoral (1962:
369), Castellvi tenia en la selva y en los “desconocidos indios” todo lo

23 Conversatorio organizado por el Colectivo Ayents.
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que necesitaba para doctorarse. No obstante, tales investigaciones
nunca tuvieron el proposito de contribuir a la proteccion y
mantenimiento de las culturas y lenguas de los pueblos Indigenas. Por
el contrario, los antropologos siempre asumieron que las culturas y
lenguas de los pueblos Indigenas eventualmente desaparecerian por el
“contacto” con la cultura Occidental, aunque en realidad estaban
siendo activamente transformadas y eliminadas. Tales ideas fueron
compartidas por el ya mencionado Alberto Juajibioy Chindoy, quien
trabaj6 codo con codo con Castellvi, y us6 paradigmas de
investigacion Occidentales para hacer afirmaciones coloniales y
reforzar suposiciones racistas acerca de su propio pueblo. Por ejemplo,
Juajibioy mencion6 que los elementos culturales y el conocimiento del
pueblo Kaméntsa, que cataloga como “supersticiones” y “mitos”,
entre otros, estaban en camino de la extincion por el progreso de la
civilizacion (1962: 4) y que la incorporacion a la cultura Occidental
fue gradualmente aceptada mientras los KaméntSa “fueran
comprendiendo las ventajas del nuevo modo de vida que se les
ofrecia” (1962: 7-8). Si los predecesores de la antropologia y de la
arqueologia en Colombia, como Hernindez de Alba y Triana,
profesaron tales ideas acerca de los pueblos Indigenas, Alberto
Juajibioy, aunque era Kaméntsa, simplemente les dio continuidad. Sin
embargo, como hemos mencionado, el proceso civilizatorio y de
inculturacion no se dio debido al “contacto” ni “fue ofrecido”, sino
que es el resultado de procesos de violencia fisica, psicologica,
epistémica y ontoldgica, cuidadosamente pensados y desarrollados
bajo una estrategia clara por los misioneros Capuchinos y el Estado
colombiano.

También Schultes mencion6 que el desafio de sus investigaciones
era salvar parte de la tradicion médico-botéanica Indigena antes de que
quede sepultada para siempre juntamente con los pueblos que
generaron esos conocimientos. (Schultes, 1988: 2) Es ciertamente una
suposicion arrogante pensar que aplicar procedimientos cientificos
Occidentales, tales como categorizar, documentar y clasificar lenguas
0 conocimientos, contribuird a su preservacion, mientras las personas
que las han hablado y desarrollado por milenios son oprimidas,
marginadas, inferiorizadas, y excluidas de esas investigaciones que,
por cierto, son publicadas en lenguas y en lugares ajenos, y nunca
regresan a sus comunidades originarias. Sabemos que Schultes
buscaba salvar esos conocimientos para beneficio del mundo
Occidental, no para empoderar a los pueblos Indigenas, pero ;no
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estaran los investigadores de hoy en dia perpetuando esta
aproximacion?

Como mencionamos en el capitulo anterior, los paradigmas de
investigacion Occidentales siguen dominando las formas como se
hace investigacion sobre los pueblos Indigenas. Particularmente, con
el pueblo Kaméntsa, esta sigue siendo la norma, como demuestra el
trabajo de la lingliista estadounidense Colleen O'Brien (2018). A pesar
de su importante trabajo, O'Brien (2018) queda corta en explicar
porque la lengua kaméntsa estd en peligro de extincion y en conectar
esta problematica con el contexto cultural, politico, ambiental y
econdmico mas amplio que es resultado del colonialismo. Por ejemplo,
O'Brien indica que las amenazas a la lengua kamént$a provienen
simplemente del desplazamiento de la poblacion (sin mencionar que
este desplazamiento es forzado debido al conflicto armado en
Colombia). Sin embargo, el principal problema con la tesis de O'Brien
es que esta dirigida a lingliistas. Aunque refiere que su trabajo podria
ser usado en la creacion de materiales pedagogicos (2018: 1) y que la
lengua kamént$a desaparecera en 20 o 30 afios si no hay acciones
concretas para preservarla (O'Brien, 2018: 23), su contribucion es
minima ya que una publicacién en inglés y no distribuida por la
poblacion tendrd poco o ningin efecto y utilidad. Ademas, O'Brien
propone que la lengua kaméntSa sea enseflada a las nifias y nifios
ahora (O'Brien, 2018: 23) pero ignora su posicion de poder como
académica estadounidense para apoyar tal proceso, e indirectamente
rechaza buscar e implementar oportunidades para que las nifias, nifios
y adolescentes Kamént$a puedan aprender su lengua nativa y tengan
las condiciones minimas necesarias para tal.

También McDowell (1994) hace afirmaciones similares,
indicando que aseguré un recurso para futuras generaciones de
personas Kaméntsd que deseen consultar las fuentes de su
investigacion; y que aunque las condiciones sociopoliticas
prevalecientes no son auspiciosas para la continuacion de la forma de
vida, de la narrativa simbdlica y de la herencia cultural Kaméntsa
(1994: 18), todo el corpus de la narrativa, con su trazado de valores
Indigenas, debe jugar un papel clave para que su proyecto de
supervivencia cultural tenga alguna posibilidad de éxito. (1994: 272)
No ignorando la importancia de su trabajo, ;qué hace McDowell para
apoyar y empoderar al pueblo Kamént$ad en ese proceso? ;Asegurd
que sus grabaciones y libro fueran accesibles al pueblo Kaménts$a? ;Es
su rol como antropdlogo estudiar la narrativa pero ignorar la vida de
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las personas? La respuesta a estas preguntas estard posiblemente en
una arrogante afirmacion acerca de la narrativa Kaméntsa: “puede ser,

ironicamente, que obtenga su inmortalidad a través de las pdaginas de
este libro.” (McDowell, 1994: 47)

Este posicionamiento de los investigadores, que esencialmente
usan a los pueblos Indigenas como objetos de curiosidad cientifica,
pero ignoran su humanidad es, por cierto, estdindar en el mundo
académico y demostrativo de los muchos problemas con los
paradigmas de investigacion Occidentales, en los cuales impera la
falta de humildad y empatia con las personas que sirven como
“informantes”. Los lingiiistas y antropologos deberian, mas que estar
interesados en documentar “fenémenos fonéticos y sintacticos”, en
registrar textos significativos y de contenido profundo en la propia
lengua del pueblo en cuestion y/o en promover proyectos de
conservacion o revitalizacion de las lenguas. Ademas, como afirma
Pérez Jiménez (2015: 280), deben hacer su maximo esfuerzo para
contribuir con investigaciones sélidas y solidarias en la
documentacién, la preservacion y el desarrollo de la herencia
lingiiistica y literaria de los pueblos Indigenas y sobre todo deberian,
con un compromiso personal y con medidas concretas promover becas
para que la poblacion Indigena tenga acceso a una buena educacion
(verdaderamente bilingiie y emancipadora), a estudios superiores, a
una participacion real en las investigaciones y a posiciones directivas
en el mundo académico y educativo, en detrimento de ver a los
pueblos Indigenas como “objetos de estudio”.

Mejorar el acceso a la educacion e igualdad de oportunidades son
acciones simples que pueden empezar con el compartir de la
investigacion con la comunidad de manera efectiva. ;Que seria si un
oncologo diagnosticara canceres, pero no informara a las personas de
manera a tratar de mejorar sus vidas y promover su bienestar? Sin
embargo, en las denominadas ciencias sociales y humanas, esta sigue
siendo la norma. Los problemas que los académicos encuentran en los
pueblos Indigenas no son compartidos con estos para llevar al
desarrollo de soluciones. Es mas, muchas veces sus practicas son parte
del problema y llevan a la propagaciéon de los variados tipos de
“cancer” que hay en las comunidades como el individualismo, la
envidia, y la desigualdad social.

Como profundizaremos en los capitulos siguientes, los
académicos e instituciones culturales siguen reforzando este tipo de
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aproximaciones. Esto lleva a cuestionamientos sobre cual la utilidad
de tales investigaciones. Estas no parecen afiadir nada que la misma
comunidad ya conoce, entonces ;qué hacer cuando usan teorias y
términos denigrantes o interpretaciones incorrectas? ;Qué quiere
lograr un arque6logo cuando trata a personas Kamént$a como “indios”,
o un antrop6logo que cataloga a los conocimientos como “mitos”?
Como cuestiona Pérez Jiménez (2015: 278) “jestan de veras
interesados en la gente que describen, que esta sufriendo
permanentemente la explotacion y la discriminacion? ;o sodlo estin
interesados en la construccion de una buena carrera para si mismos?
En su trabajo ;jhay una comunicacion intercultural y la busqueda de
valores, o mas bien exotismo y fascinacion con costumbres diferentes,
consideradas como barbaras?”

Las disciplinas académicas como la antropologia, la arqueologia
y la museologia, nacen del colonialismo, para servir al gobierno
colonial en la administracion y el control de los pueblos colonizados v,
posteriormente, sirven a los gobiernos nacionales para administrar y
controlar a los pueblos Indigenas y para imponer el desarrollo que el
Estado-Nacion desea de acuerdo con los intereses econdomicos de las
¢lites y las empresas transnacionales. Consecuentemente, estas
disciplinas todavia cargan una mentalidad y préacticas coloniales:
“desde una posicion privilegiada, conectada con el poder, estudia a
los “otros”, los pueblos marginados y oprimidos. No hay una
antropologia de los sectores dominantes.” (Pérez Jiménez, 2015: 279)
A pesar de que tales investigaciones y publicaciones son poco utiles
para la sociedad y, sobretodo, para los pueblos Indigenas que son el
objeto de estudio, estasse siguen propagando. Tales académicos tienen
importantes cargos, becas para proyectos de investigacion y, en el aula,
son muchos los estudiantes que toman sus aproximaciones como
ejemplo a seguir: hacer carrera a partir del dolor de otros al consumir
el conocimiento obtenido en comunidades marginadas. (Rodriguez,
2018) Infelizmente, estos procesos naturalizados en la academia crean
un efecto bola de nieve que perpetiia el uso de pueblos Indigenas
como curiosidades a ser estudiadas mientras se ignoran sus vidas. El
hecho de que las universidades sean el punto de partida para esto
demuestra su relacion directa con la mentalidad colonial y con la
produccion de textos colonizados. Esta desigualdad de origen colonial
sigue presente en el vocabulario y la conceptualizacion de los que
ejercen tales profesiones, muchas veces sin que ellos mismos se den
cabalmente cuenta: “Todavia tienden a exhibirnos y explotarnos.
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Somos solamente objetos. Juegan con nosotros y nos humillan. Es
tiempo que ese tipo de estudios desaparezca definitivamente.” (Pérez
Jiménez, 2015: 279)

Estas percepciones que los colonizadores e investigadores
desarrollaron son hoy en dia transmitidas a través de la educacion y
propagadas por los medios de comunicacion y entretenimiento, de
manera que se mantienen en el imaginario comin de la sociedad,
entrecruzadas con el racismo, el colonialismo interno y el
desconocimiento sobre los pueblos Indigenas y las injusticias
perdurables que los afectan. Algunos ejemplos que hemos
experienciado y escuchado de varias personas en el Valle de Sibundoy,
incluyen las personas que afirman que los pueblos Indigenas deberian
estar agradecidos con el trabajo de los misioneros y que no han sabido
aprovechar los beneficios que estos les han dado; el sacerdote que
cuestion6 si una joven KaméntSa de verdad era Indigena porque es
“muy bonita y blanquita”; la turista bogotana que preguntdé que “tan
desarrollados son” los pueblos Inga y Kamént$a; las personas que
afirman que “la cultura Kaméntsa ya no existe porque no se ponen el
atuendo tradicional sino que ya se visten normal”; el secretario de
cultura de la alcaldia municipal de Sibundoy que afirm6 que no era
necesaria justicia para las personas Kaméntsa porque “ellos se matan
entre ellos”; la turista espafiola que afirm6 que es gracias a la
colonizacion que ‘“ahora tienen los derechos humanos y la
electricidad”; el ya mencionado artista que asegura que el pueblo
Kaméntsa sacrificaba nifios durante el Bétsknaté; y por fin, el surreal
momento en que hicimos copias del libro Siervos de Dios y Amos de
Indios y el dueio de la papeleria esperd que todos los clientes salieran
para discretamente entregarnos el libro y las copias.

Conclusion

Aunque los misioneros Capuchinos y el Estado colombiano
fallaron su objetivo de eliminar culturalmente al pueblo Kaméntsa, las
consecuencias de sus acciones perduran y pavimentaron el camino
para la creciente destruccion ambiental de Uaman Tabanok y la
explotacion neocolonial de la tierra. La invasion colonial que comenz6
hace siglos causd6 cambios ambientales antropogénicos que
interrumpieron rapidamente la vida de los pueblos Indigenas, incluida
la deforestacion, la contaminacion, la modificacion de los ciclos
hidrologicos y la amplificacion del uso del suelo y la terraformacion
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para tipos particulares de agricultura, pastoreo, transporte y residencia,
infraestructura comercial y gubernamental. Estos cambios ambientales
resultantes de la colonizacion alteraron las condiciones ecoldgicas que
sustentaban la cultura, la salud, la economia y la autodeterminacién
politica del pueblo Kamént$ad. Ademas, estos cambios surgieron a un
ritmo tan rapido que el pueblo se volvid vulnerable a dafios, desde
problemas de salud relacionados con nuevas dietas, contaminacion y
fumigaciones, hasta la erosion de su cultura. Por estas razones, los
pueblos Indigenas a menudo entienden su vulnerabilidad al cambio
climatico como una intensificacion de los cambios ambientales
inducidos por la colonizacion. (Whyte, 2017: 154)

Los procesos coloniales conectados con la ocupacion territorial,
como la evangelizacion y la educacion, fueron instaurados
activamente para destruir la existencia de las espistemologias,
ontologias y conocimientos Indigenas, “ya fuera golpeando a los
nifios en la escuela, aislando y manipulando a los lideres, destruyendo
lugares significativos, o empleando formas de ridiculizar las personas
Indigenas.” (Tuhiwai Smith, 2016: 289) Es importante reconocer que
el proceso de inculturacion desarrollado por los misioneros llevo al
genocidio cultural, es decir, a la destruccion sistematica y violenta de
la cultural, lengua, cosmovision, valores, espiritualidad, y otros
elementos que distinguen e identifican al pueblo Kaméntsa.
Consecuentemente, se deberia desarrollar un proceso en los
organismos internacionales competentes para demandar reparaciones
por tales actos.

La academia también estd interconectada con el colonialismo y
en la perpetuacion de las injusticias sociales y el mantenimiento de las
culturas y lenguas Indigenas en la periferia de la sociedad. El mundo
académico jugd un papel relevante al defender la superioridad
intelectual Occidental y al usar las disciplinas como plataformas para
desestimar o denegar la existencia de conocimiento y ciencia Indigena,
una visiébn que aun subsiste en algunos sectores académicos en la
actualidad. (Tuhiwai Smith, 2016: 289-290)

Resumidamente, como indica Chindoy (2020: 16), “con la
llegada de los esparioles, el otrora sagrado lugar de origen, el hogar
del pueblo Kaméntsa, se convirtio gradualmente en un lugar de lucha
por la propiedad de la tierra, la dignidad humana y la supervivencia
cultural.” Irdnicamente, aunque a través del proceso de inculturacion,
los misioneros Capuchinos transformaron, resignificaron y
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renombraron los elementos mas importantes de la historia,
conocimiento y espiritualidad Kaméntsa, estudiar y entender ese
proceso nos permite hoy en dia poder recuperarlos, revitalizarlos y
empoderar las nuevas generaciones para aplicarlos y mantenerlos.
Como detallaremos en seguida, esto es posible a través de la
deconstruccion de las narrativas, celebraciones y rituales
transformados y resignificados por los misioneros, en conjunto con un
entendimiento descolonial de la lengua, territorio, cotidianidad y
resiliencia Kaméntsa.
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