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Resumen

El presente texto es el producto de la confluencia del pensamiento decolonial y del
pensamiento Uitoto del Clan Enokaiyai, en un ejercicio reflexivo en torno a una
“Colonialidad en lo Sensible”. En este propdsito, vincula aspectos referidos a la
comprension del humano, del conocimiento, de lo sensible y de los modos de vivir respecto
a la naturaleza, en un ejercicio de traduccién intercultural, de posicionamiento epistémico
de Frontera y de pensamiento analdgico, enmarcado en el desarrollo de la metodologia
Uitoto-Enodkaiyai de realizar una “Charla de Conocimiento”, mediante el “Tejer un
Canasto”. Para ello, articula analdgicamente la categoria de ‘“‘exterioridad relativa” de
Enrigue Dussel, el concepto Uitoto-Endkaiyai del Jaiguéniki huérfano, y las imagenes del
“Tumbar el Arbol mas Alto” y del “Mirar como Colibri”, como medios de transformacion
del “Poder en el Dominio” al “Poder en la Armonia”, para el cuidado de la vida del tejido
del mundo.

El proyecto, en su desarrollo, aborda la necesidad de decolonizar lo sensible, al
considerarlo como ambito de la hegemonia colonial del sistema-mundo moderno,
intentando contribuir al cuestionamiento de la posicion privilegiada de la estética occidental
como teoria de lo sensible, situando como sujetos de dialogo, a las sensibilidades que son
producidas por parte de la relacién colonial, o que se resisten a esta, bajo la categoria de la
exteriorizacion.

En este escenario, como miembro del pueblo indigena Uitoto, el sabedor Isaias
Roman del Clan Enokaiyai, evidencia su posicion critica respecto al poder en el dominio —
“El Arbol mas Alto”-, mediante su conocimiento-sensible, dirigido a mantener la relacion
armonica entre las fuerzas vitales y las “gentes humanas” y las “no humanas”, acorde con la
“ley natural”.

Este modo de relacion entre los humanos y los demas seres del “mundo creado”,
que en el &mbito Uitoto-Endkaiyai es conocido como “Saber Cuidar la Vida”, confronta a
la sensibilidad occidental eurocentrada, desde su comprension de la existencia humana y de
su sentido de humanidad, que se concreta en las concepciones y practicas sensibles que
organizan y mantienen sus tradiciones de conocimiento.

“La Mirada del Colibri, un encuentro de seis sensibilidades en la episteme Uitoto” se
propone como un dialogo entre sensibles, en la creaciéon individual-comunitaria, para la
vinculacion de formas de existencia humana, en armonia con el “sentir de la naturaleza”, es

decir, con el conjunto de las gentes que configuran el tejido del mundo.
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Introduccion

Abordar y resolver una intencion investigativa, planteada desde la universidad
occidental respecto a elementos y modos de lo sensible procedentes de lineas de
conocimiento de raigambre ancestral, exteriores a la tradicion del pensamiento
moderno-colonial, nos confronta con notorias tensiones en lo relativo a las concepciones
sobre el conocimiento, lo sensible, el ser humano, la naturaleza y las pedagogias del
vivir, que se activan en este propadsito.

En el caso de América Latina, las diferencias que emergen respecto al encuentro
entre las culturas y los conocimientos académicos y no académicos en lo sensible, si
bien reflejan la heterogeneidad de las visiones de mundo existentes entre sus gentes, sus
tradiciones culturales y sus modos de vivir y sentir, se constituyen en soporte de
relaciones de exclusion y dominacion por parte de las formas eurocéntricas de
conocimiento (Grosfoguel 2007), que han operado en el continente a lo largo de los
ultimos cinco siglos.

La permanencia del tal dominio, impuesto por el orden moderno sobre sus
colonizados, en el que confluyen la colonialidad del poder, del ser y del saber, da paso a
la diferenciacién jerarquizada de lo sensible, que corresponde a la colonialidad en lo
sensible. Esta, apoyada en las concepciones estéticas del pensamiento occidental,* como
instrumento de subalternizacion de las epistemes exteriorizadas por el eurocentrismo,
justifica la supresion de experiencias sensibles en el conocimiento y en las formas de
existencia, bajo el supuesto de la separacién y dominio de lo humano sobre lo natural,
de la inferiorizacion de unos humanos por la accién de otros, y de la sobrevaloracion
radical de las razones de la libertad y de la autonomia individuales, sobre las
comunitarias.

En procura de la emergencia de logos emancipadores frente a los limites

impuestos sobre la vida por parte del pensamiento y la sensibilidad eurocentrados, los

L «“A partir del siglo XVII, el concepto aesthesis se restringe, y de ahi en adelante pasara a
significar “sensacion de lo bello”. Nace asi la estética como teoria, y el concepto de arte como practica.”

Walter Mignolo, “Aiesthesis decolonial.” CALLE 14 4 enero - junio, (2010): 13
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modos de pensamiento y las sensibilidades de los pueblos indigenas de Abya Yala® se
perfilan como alternativas epistemoldgicas y maneras diferenciales para la comprension
del mundo, de las formas de vida, de las interacciones sociales y de las relaciones entre
los humanos con la naturaleza (Santos 2011). En tal sentido, el posicionamiento por
parte de los pueblos andinos, del concepto y practica “Quechua o Quichwa” del Sumak
Kawsay,®> marca derroteros para pensar sistemas de vida basados en lo comunitario,
desde la armonia con la Madre Naturaleza, correspondiendo con la fundamentacion de
un proceso histérico de organizacion social de los pueblos, en su relacion con la matriz
civilizatoria de las “Nacionalidades Originarias” (Macas 2010).

“Tumbar el Arbol mas Alto” para restablecer el equilibrio de las fuerzas
vitales en el “tejido del mundo”.

Tal forma del pensamiento, de racionalidad cdsmico-comunitaria respecto a la
vida -que integra en un sentido concreto y relacional todos los elementos de la
comunidad natural, comprendida por lo humano y por su entorno, considerando a todos
los seres como sujetos- es compartida por los pueblos indigenas del continente; entre
ellos, por el pueblo Uitoto que asume la existencia humana en funcion de sus relaciones
de equilibrio con la naturaleza para el mantenimiento de la vida, lo que se manifiesta en
la articulacién individual-comunitaria como elemento organizador de las tradiciones y
préacticas de conocimiento, asi como de sus correspondencias en los modos del ser, del
pensar, del sentir y del accionar en el mundo.

Como ejercicio de didlogo intercultural critico respecto a la colonialidad en lo
sensible, “La Mirada del Colibri”, es un encuentro de elementos procedentes del

pensamiento decolonial y del pensamiento Uitoto del Clan Endkaiyai, en el marco de

2 “Tierra Madura, Tierra Viva o Tierra en Florecimiento, fue el término utilizado por los Kuna,
pueblo originario que habita en Colombia y Panama, para designar al territorio comprendido por el
Continente Americano” Beatriz Carrera y Zara Ruiz Romero, “Prologo”, en Abya Yala Wawgeykuna,
Artes, saberes y vivencias de indigenas americanos, eds. Zara Carrera y Beatriz Romero (México: Acer-
Vos, 2016), 12-17.

3 “SUMAK, significa plenitud, grandeza, lo justo, completamente, lo superior”; “KAWSAY, es
vida en realizacion permanente, dindmica y cambiante. Es interaccion de la totalidad de existencia en
movimiento, la vida entendida desde lo integral, es la esencia de todo ser vital.” Es “el resultado de la
interaccion, de la existencia humana y natural”; “el estado de plenitud de toda la comunidad vital”; la
construccién permanente de sus procesos vitales; la armonia y el equilibrio interno y externo de la

comunidad humana y natural. Luis Macas, “El Sumak Kawsay” Yachaykuna, No. 13, (2010): 13-39.
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una “Charla de Conocimiento” desarrollada bajo la forma de “Tejer un Canasto”. Esto
es, desde un concepto-préctica configurado por la articulacion de historias provenientes
de los trayectos sensibles particulares de los interlocutores, proyectadas en la
responsabilidad de la interaccion humana, respecto al mantenimiento y cuidado del
equilibrio en el “tejido del mundo”.

Tal compromiso humano, que se focaliza en la nocién del “Saber Cuidar la
Vida” o del ejercer “El Poder en la Armonia” -entendido como la comprension del
funcionamiento del mundo para la generacion y mantenimiento de formas de existencia
humana en armonia con el “sentir de la naturaleza” (Roman 2010a)- implica el
reconocimiento como “gentes” y el respeto, para todos los interlocutores vitales, sean
estos, humanos, o no; de igual modo, compromete la accién humana para restablecer el
equilibrio en las situaciones de desbalance de las fuerzas vitales que son producidas por
las acciones y maneras del vivir humanas, cuando estas se fundamentan en el ejercicio
del “Poder en el Dominio™; es entonces cuando se requiere “Tumbar del Arbol mas
Alto”.

Estructura de los capitulos

De acuerdo con lo enunciado, el primer capitulo de este documento corresponde
al primer amarre del tejido del canasto de conocimiento que se enfoca en las
consideraciones iniciales para la realizacion de una conversacion intercultural critica
entre sensibilidades exteriorizadas por la colonialidad en lo sensible. En concordancia
con el ejercicio de conocimiento implicito en el “tejer un canasto”, el capitulo
corresponde a “la Boca” del canasto, que es su entrada y limite; esta refiere
simultaneamente a su parte mas externa, y prefigura su “Remate” final (Roman 2013a).

Pareciera contradictorio el concebir el inicio de una conversacion como la
“Boca” de un canasto, entendida simultdneamente como “su parte mas externa” y como
el lugar de entrada y de “Remate”-conclusion- de su tejido; no es asi en el pensamiento
Uitoto-Endkaiyai, ya que en este se entiende que el canasto, como tejido de
conocimiento, se refiere a lo vivo, siendo configurado desde y para incidir en la
existencia de los interlocutores, fibras-historias vivas, que reflexionan desde si
relacionandose mutuamente, a partir de necesidades especificas de tipo individual-
comunitario, que hacen parte de los procesos de equilibrio de las fuerzas vitales que dan
lugar y mantienen el tejido del mundo; en el mismo sentido, porque tales necesidades

son solventadas desde su consideracion en un “fondo” de analisis conceptual-espiritual



18

que permite encontrar los caminos para su tramite por procesos de endulzamiento-
transformacion y materializacion en conocimiento-alimento, para los &mbitos
individuales y comunitarios de la vida diaria.

En esta perspectiva la Boca del canasto es entendida como hablar “por encima”
o “por los lados’, sobre aspectos especificos del tejido del mundo vivo; lo que
corresponde a iniciar la charla a partir de asuntos de los que los hablantes hacen parte y
en los que estos se interafectan. Esta dimension particular del “tejido del canasto”, en
términos de la relacion del conocer, concebida como la comprension de las dinamicas
vitales del tejido del mundo, se correlaciona con el sembrar conocimiento en quien
aprende -tejiendo su propio cuerpo- lo que instala el conocimiento en la vivencia y
comprension de la experiencia vital personal. Asi, la Boca del canasto de la charla de
conocimiento se localiza en las necesidades, los deseos, en lo que es conocido, familiar
0 problematico para quienes aprenden, permitiendo localizar el didlogo, en su inicio,
sentido, proyeccion y finalizacion, en el tejido de sus cuerpos, en sus circunstancias
particulares de existencia respecto a su comunidad y en referencia a su pertenencia vital
al tejido del mundo.

Puesto que la investigacion gravita en los horizontes del pensamiento decolonial,
el capitulo se apoya en las contribuciones criticas del grupo modernidad/colonialidad,
respecto a la colonialidad del poder, del saber y del ser, para hacer referencia a una
colonialidad en el marco de lo sensible, asi como a las condiciones de exteriorizados
compartidas por los dos interlocutores iniciales. Esto conduce a la presentacion de los
elementos conceptuales, metodoldgicos, derivados del pensamiento decolonial que
hacen posible el proyecto: son estos, exterioridad relativa, traduccion intercultural,
posicionamiento critico fronterizo y pensamiento analdgico. Asi mismo, da lugar a la
enunciacion del concepto Uitoto del Clan Endkaiyai de “Tumbar el Arbol mas Alto”:
tumbar la Torre del Poder en el Dominio (Roman 2009).

El segundo capitulo, segundo amarre, presenta un cuerpo de nociones-practicas
propias del pensamiento Uitoto del Clan Enokaiyat que determinan el proyecto: son
elementos conceptuales-vitales relativos a lo sensible, que emergen desde la
consideracién de las ideas de ser humano, conocimiento, sensible, naturaleza y
pedagogias del vivir.

El capitulo corresponde a “la Base” del canasto, es su “centro” (Roman 2013a)

conforme al lugar-fundamento del tejido en el que se encuentran las palabras, nociones,
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conceptos, imagenes y practicas, que son desplegados a partir de la necesidad-pregunta
que ha motivado la conversacion. En esta perspectiva de la “charla de conocimiento” -
que se gesta desde el reconocimiento de lo vivo como condicion e interlocutor
fundamental- los hablantes y el sentido del canasto-charla, son asumidos como parte del
tejido del mundo; asi, se sitian las dos fibras iniciales, los dos primeros hablantes:
Maestro —Isaias Roman- y Recibidor —mi persona- (Roméan 2012d).

Es en el &mbito de la Base del canasto, en el que la charla se refiere a la
“palabra de vida, humanizadora” (Roman 2010) y a la subsecuente visualizacién
esencial de las “gentes humanas” en su condicion de “naturaleza”, al recibir de ella la
vida asi como todo lo necesario para su existencia. Por esta relacion, se entiende que la
naturaleza, en su articulacion vital con el humano, le entrega a este su propia condicion
de humanidad, que es soportada por la responsabilidad que radica en el respeto y la
armonizacion, en las relaciones entre las gentes humanas y las “no humanas”, lo que
deviene en el ejercicio de la “ley natural”,* que se concreta en el “Saber Cuidar la
Vida”.

Para efectos de claridad expositiva, los elementos procedentes del pensamiento
Uitoto del Clan Enokaiyat, que son presentados en el capitulo —y que se entraman entre
si de modo multiple en la comprension y el ejercicio de la relacion individual-
comunitaria de la existencia humana- son agrupados en los siguientes asuntos: el
equilibrio entre las fuerzas vitales Padre-Madre, las Gentes, el Canasto como tejido de
conocimiento, el Saber Cuidar la Vida; y la tension entre la mirada del poder en el
dominio y la mirada del poder de la armonia.

El tercer capitulo, tercer amarre -el Ojo del canasto- realiza el encuentro entre la
totalidad de las exterioridades comprometidas en el proyecto,® sobre el tejido previo del
pensamiento Uitoto del Clan Endkaiyai. En esta perspectiva, en la que cada uno de ellos
—Maestro, Recibidor y cuatro Fibras Acompafiantes- es asumido como fibra-
interlocutor, partiendo de sus experiencias de exclusion y de re-existencia sensible, el

capitulo pone en comun sus historias, necesidades e intereses especificos en esta

4 A lo largo del texto, esta ley es referida mediante diferentes denominaciones, asi: Ley de origen,
Ley originaria -dieta-, Ley de la vida, y Ley invisible.
5> A las dos fibras iniciales se integran Fernando Cuervo, Maria José Arbelaez, Diana Lamir y

Mercedes Angola, como Fibras Acompafiantes.
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materia, desde sus percepciones como Jaiguéniki-huérfanos, personas sometidas por el
poder en el dominio -exteriorizados en lo racial, lo epistémico, lo espiritual, lo
socioeconémico, el género y/o la sexualidad-; pero asi mismo, agentes para la
superacion de tales condiciones, en virtud de su busqueda y vivencia del respeto desde
el “pensar con el corazon dulce”, del enraizamiento, del tejido y entrega de historias a la
gente, del auto-reconocimiento como depoésitos de fuerza y conocimiento; y del
ejercicio de su propia transformacién en sus contextos de existencia.

En el entendido que el conocimiento no permanece oculto, sino que esta dirigido
a tejer comunidad (Roman 2010a), la charla permite un “empate de las fibras” (Roman
2013d), en el que los interlocutores configuran el Ojo del canasto, definiendo el sentido
final de la charla, en este caso, mediante la articulacion de sus “posicionamientos
sensibles”. Asi, los Jaiguéniki-huérfanos se sitian de modo particularizado-relacionado
respecto al poder en la armonizacién, en los siguientes asuntos: la educacion de nifios y
jovenes en el “Saber Cuidar la Vida” hacia una sociedad fundamentada en el respeto; el
encuentro del propio cuerpo en la armonizacion de las fuerzas padre y madre; el tejido
sensible entre la educacién artistica, la memoria, el territorio, la sociedad y la
naturaleza; la ritualizacion de la vida mediante la creacion, en el conocimiento femenino
del andar en la naturaleza; la practica de un arte para el acercamiento entre las
diferencias de la representacion racial; y la exploracién de un conocimiento femenino
ancestral, en el ejercicio de la creacion cerdmica. De este modo, la definicion del Ojo
permite prefigurar lo que sera el Cuerpo resultante de la charla: el tejido de un canasto
de frutas (Romén 2012d).

El cuarto capitulo, cuarto amarre, -el Cuerpo del canasto- es su materializacion,
que tiene lugar en la realizacion de “trabajos” puntuales y correlativos por parte del
conjunto de las fibras, para la potenciacién comunitaria de la charla. Estas tareas que
generan los “frutos” concretos que seran entregados a las comunidades de los
interlocutores, son efectuadas mediante la relacion analdgica, que se da en el tejido
entre sus historias:

Asi, yo, como Recibidor, inicialmente realizo un ejercicio de armonizacion de
las fuerzas Padre-Madre en el encuentro de mi propio cuerpo, a través de la conclusion
de la serie pictdrico-instalativa —titulada “Visita a los Espiritus del Norte”- que se nutre
de historias personales (suefios, vivencias y simbolos) enraizadas en mi relacion con mis

progenitores. Esta tarea es seguida por la proyeccién -por parte del Maestro- de tales
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historias y simbolos pictoricos y objetuales, hacia la generacion de explicaciones,
consejos y canciones referidos a la armonizacion en el modo del vivir humano, en el
“Saber Cuidar la Vida”.

Posteriormente, y apoyadas en el trabajo previo realizado por el Maestro y por el
Recibidor, las Fibras Acompafiantes vinculan las historias de sus propios
posicionamientos sensibles, proyectandolos en la creacién dialogada, hacia su
transformacion en conocimiento-alimento, dirigido a sus comunidades. Emergen asi
materializaciones sensibles, mediante la vinculacion de canciones, objetos, y acciones
plasticas, referidas a los siguientes tdpicos: educacion para el humano hacia modos de
vida respetuosos respecto al tejido del mundo; vinculacion sensible entre memoria,
territorio, vida social y naturaleza; conocimiento femenino en la ancestralizacion y
ritualizacion de la existencia; acercamiento entre las gentes para el reconocimiento
mutuo en el respeto; y equilibrio de las fuerzas vitales para el encuentro del simbolo del
propio cuerpo.

De este modo, a través del didlogo analdgico en la generacion y transformacion
comunitaria de sentidos, se materializa el cuerpo del canasto, articulando la
problematizacion conceptual de la Boca, la indagacion conceptual-espiritual de la Base,
la comunitarizacion del sentido del Ojo, y la materializacién del Cuerpo, para su entrega
a las comunidades de los hablantes, mediante la realizaciéon de la ceremonia: “La
Mirada del Colibri”, un encuentro entre familiares y amigos.

El quinto capitulo, quinto amarre, como movimiento de “Remate del canasto” se
ocupa del empate de todas las fibras e historias comprometidas en la ‘“charla de
conocimiento”. Con tal fin, observa las articulaciones que se dan entre los componentes
de la conversacion durante la realizaciéon de la ceremonia, como producto del diadlogo
intercultural critico hacia la decolonizacion en lo sensible, en el encuentro entre el
pensamiento decolonial y el pensamiento Uitoto del Clan Endkaiyat; de igual manera,
recoge los elementos conceptuales para la decolonizacion en lo sensible, que son
resultado del proyecto.

Sobre la metodologia

Como ejercicio de “traduccion intercultural” (Santos 2009), “La Mirada del

9
1

colibri” parte de la afirmacion de experiencias de conocimiento que han sido negadas
por el pensamiento hegemonico occidental, y del acuerdo colectivo para su encuentro

estratégico con miras a la decolonizacion en lo sensible. Asi, se localiza y piensa de
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modo fronterizo en historias locales “hacia la confrontacion de designios globales”
(Mignolo 2003, 19-58), mediante la implementacion de un “didlogo inter-individual y
colectivo, como forma de produccion de sentido y saber desde y para la sensibilidad”
(Valencia M. 2012, 184-5). En este horizonte, el desarrollo del proyecto vincula
aspectos teoricos y reflexivos a las dimensiones corpo-politicas de los interlocutores,
quienes nos reconocemos como sujetos colonizados en posicionamiento critico
fronterizo en lo sensible, y por lo tanto, como agentes de conocimiento en las
dimensiones del pensamiento y de la praxis sensible (Walsh 2006, 55-7). De esta forma,
las caracteristicas metodoldgicas del proyecto determinan su incidencia transformativa
en nuestros ambitos personales, sociales y comunitarios, desembocando en la
realizacién de una actividad ceremonial de equilibrio sensible, en la que participan
nuestros familiares y amigos.

En su desarrollo concreto, el documento redine elementos textuales y visuales
procedentes de: la revision bibliogréafica de los autores consultados; las explicaciones,
consejos, canciones y relatos miticos que emergieron en los dialogos realizados con el
Sabedor Uitoto-Endkaiyai Isaias Roman; los posicionamientos sensibles resultantes de
las conversaciones con las Fibras Acompafiantes; y las acciones de creacion que
tuvieron lugar a lo largo del proceso; siendo todos estos asuntos, objeto de
razonamientos, inferencias y analogias provenientes de la actividad reflexiva, de la
proyeccion de la memoria, de la valoracion de la corazonada, y del ejercicio del
conocimiento que traemos en nosotros mismos (Roman 2010a).

Como ya se sefialo, el proyecto se inscribe en la nocion de “Charla de
Conocimiento” del pensamiento Uitoto-Endkaiyat como modo de formacion en el saber
mediante el tejido de fibras —entendidas como conjuntos de historias- que se articulan
para generar el “Tejido del canasto”; y es desde alli que el conocimiento que es
presentado por el Maestro —que ha sido previamente apropiado en su experiencia vital
particular/comunitaria-, de modo anélogo, es sembrado por quien aprende, implicando
en ello el tejido de su propio cuerpo (Roman 2010c). En este contexto, el Recibidor se
abre al conocimiento del Maestro integrando sus palabras a su propio proceso
formativo, materializdndolas en su experiencia cotidiana de interaccion personal-

comunitaria.
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La incidencia materna en la posibilidad del proyecto.

En este sentido, destaco un aspecto especifico de mi trayecto sensible que ha
sido fundamental para la realizacion de esta investigacion, cual es mi relacion con mi
madre, Blanca de Corredor, quien como mujer, madre, amiga e investigadora, desarrolld
durante méas de treinta afios investigacion antropologica respecto al pensamiento, el
conocimiento y la espiritualidad en el mundo Uitoto y Muinane, inicialmente en la
region de Araracuara —en el curso medio del rio Caquetd colombiano- y posteriormente
en didlogo con el pensamiento indigena amazonico, en funcion del cuidado de la selva
himeda tropical, en el area de la ciudad de Leticia, Amazonas.

En virtud a las relaciones investigativas, solidarias y afectivas de mi madre -uno
de cuyos frutos fue la Investigacion “La Maloca” (de Corredor 1986)- en mi juventud
fui presentado por ella a la gente Uitoto, lo que me permitié entablar relaciones de
amistad y cercania con la familia Roman Sanchez del clan Endkaiyai -siendo este
encabezado, en ese momento, por el Cacique Rafael Nafiez Endkayai; y hoy, por el
Abuelo Oscar Romén, padre del sabedor Isaias Roman-. De este modo, por la
intermediacién materna, entré en contacto con Isaias Roman, quien actualmente en su
proposito de “educar a la gente no indigena respecto al pensamiento y la filosofia
Uitoto” se posiciona en el didlogo interpersonal como estrategia formativa para la
generacion de otros modos de relacion intercultural, basados en el respeto mutuo.

Asi, desde la relacion de cercania con Isaias, con su familia y con la sensibilidad
de la gente Uitoto -compartida por mi madre- la realizacion de este proyecto se
configuré como conversacion de conocimiento entre el sabedor del clan Endkaiyai -
Gente de Mafafa Roja- Isaias Roman y mi persona, un Rakuiya —gente “blanca” que
escribe- (Roman 2010). Esto ha sido posible, no obstante mis trayectorias personales no
me han conducido a participar de los procesos formativos del “mambeadero”; pero por
mi vinculacion espiritual y afectiva, por via materna, con la planta de sabiduria del
Tabaco-Diona (de Corredor 1986), he asumido como norma vital una actitud abierta y
respetuosa para la escucha y recepcion de los “consejos y explicaciones para el vivir”,
lo que me da la capacidad necesaria para “comer y beber la palabra” (Roman 2010c).

Dado que la realizacion efectiva de la investigaciéon me implicd un trance de
equilibrio de las fuerzas padre-madre en el encuentro de mi propio cuerpo, destaco en
ello el concepto del Jaiguéniki-huérfano -y su articulacion con la imagen de Jitoma-

como potencial reflexivo, proyectivo y transformativo de las circunstancias vitales de la
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gente humana en pro del restablecimiento del equilibrio de las fuerzas vitales en el
tejido personal, comunitario y del mundo, mediante el trabajo de equilibrar al poder en
el dominio —el Arbol més Alto- para su reconfiguracion en el poder en la armonia: La
mirada del colibri.

La conversacion con lsaias.

En el sentido de lo expuesto, debo decir que los didlogos realizados con lsaias
Roman se extendieron entre los afios de 2009 a 2017, con especial intensidad en el afio
de 2013. Durante su desarrollo, que fue iniciado por mi parte desde la presentacion de
preguntas y comentarios respecto a las relaciones de colonialidad en lo sensible, Isaias
abord6 oralmente los tdpicos que son recogidos en este documento, mediando la
presentacion y definicion de palabras, afirmaciones y preguntas en idioma Uitoto-
Minika, lo que fue seguido por sus explicaciones en castellano. Estas explicaciones
vincularon etimologias de las palabras y exposiciones de sus sentidos, respecto al Saber
Cuidar la Vida, involucrando en ello ideas, nociones, conceptos, asociaciones de
imagenes, narraciones miticas, canciones, ejemplos sonoros, gestuales y corporales; y la
realizacion de dibujos y de escritura alfabética. Lo anterior fue apoyado por comentarios
y aclaraciones referidos a experiencias de la nacion Uitoto, del Clan Endkaiyat, de la
familia de Isaias, de su persona, de nuestra historia comun y de nuestra cotidianidad del
momento en el marco de la situacion regional, nacional y global.

Las exposiciones de Isaias fueron transcritas directamente durante la realizacién
de cada encuentro puntual, efectuando notas escritas de las que derivaron asociaciones
de ideas y preguntas que permitieron trazar nuevas rutas de desarrollo de la
conversacion; este ejercicio incidio sinérgicamente en la actividad pictérico-instalativa
que desarrollé durante el mismo intervalo de tiempo, que desembocd en la serie “Visita
a los Espiritus del Norte” como ejercicio de equilibrio personal en el “encuentro de mi
propio cuerpo”, asi como en la escritura final de este texto.

Es necesario mencionar que dado que las palabras de Isaias se extienden a lo
largo del desarrollo de todo el texto, el escrito contiene pasajes puntuales soportados de
modo singular en la transcripcion de sus argumentos, los que aun cuando han sido
editados en su extension o en aspectos especificos de redaccién, conservan su sentido
expositivo; asi mismo, que el escrito presenta apartes en los que priman mis
interpretaciones como investigador-Recibidor, dando paso a comentarios y asociaciones

analdgicas entre las dimensiones criticas del pensamiento decolonial y del pensamiento



25

Uitoto del Clan Enodkaiyai, asi como de los transcursos sensibles de las fibras con
quienes configuramos el Ojo y el Cuerpo del Canasto de frutas.

De la misma forma hay que sefialar que en su redaccion, el documento vincula
de forma continua y discontinua citas y enunciados textuales de los desarrollos
argumentativos de Isaias, procedentes de uno o de varios dialogos. Al respecto se
advierte que cuando un aparte relaciona de manera secuencial referencias procedentes
de un mismo diélogo, este es citado en su primera aparicion y se aplican cursivas a las
referencias subsiguientes, hasta tanto cambie la fuente de referencia. Finalmente sefialo
que la forma de escritura de las palabras o frases en el idioma Uitoto contenidos en el

texto, corresponde a mi version dialogada con Isaias Roman.

Cierro con un aparte de la historia de Jitoma:

Jitoma, bodoquera bonita. Jitoma nacio con bodoquera; el padre creador le di6.
(...) Jitoma se enfrento con Gaimoy, quien lo mato y lo comio. Después nacio Jitoma-
Hijo. El fue Jaiguéniki-Jitoma, Huérfano. (...) Cuando nacié el nifio, el espiritu del
papd se preocupo, y se dijo: ;Qué hago para proteger a mi hijo?... No le salia... (...) El
nifio crecia ante la mirada de Gaimoy, pero la maméa lo cuidaba mucho. El nifio
siempre andaba con la mama. Hasta que yendo juntos para la chagra, sali6é volando un
colibri que tenia un nido en la puntica de la palma Sitori. La hoja de la palma Sitori es
—Sitobe-. La hoja de esta palma es ancha, con partes finitas, y su terminacion vuelve a
ser ancha. En la parte ancha de su terminacion, fue donde Jaiguéniki-Jitoma encontro
el nido del colibri (Roman 2009a).
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Capitulo primero

Primer amarre: La Boca del canasto. Consideraciones para una

conversacion

Fotografia 1

Boca, tejido de seis fibras: Armadillo Nenigai

Fuente: propia.

Elaboracion: Nubia Roncancio.

Alli, dentro de la tierra, parte vacia, lzuru, alli estan Primer Jitoma y su

mujer. Ademas estan dos hombres: Gaimoy y Nokaido Riama. Gaimoy es
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mostruo—“tigre ”,*  hombre blanco destructor, camuflaje militar, vanidad,
orgullo agresivo; con uniforme viene la guapeza, la agresividad, es otra belleza
que atrae a las mujeres. Nokaido Riama, es Tucén, clase de blanco; sus colores
son el origen de la vanidad, es belleza de la locura, orgullo. El tucan enloquece
a los hombres. Alli nace la envidia. Ellos quieren matar a Jitoma y quitarle su
mujer. Ellos crearon muchas cosas méagicas para desviar el corazon de Jitoma y

el de su mujer (Romén 2009a).

La consideracion de que “la colonialidad y la modernidad constituyen dos lados
de una misma moneda” (Grosfoguel 2006, 27), implica su surgimiento y consolidacién
mutua, en una relacién interdependiente que ha conllevado durante los Gltimos cinco
siglos (Dussel 2005), un proceso de dominacion/explotacion mundial por parte del
mundo Eurocentrado sobre las personas y los pueblos no occidentales. La estrecha
relacion entre el inicio de la modernidad y la invasion de América por los espafioles,
como parte de la apertura geopolitica de Europa en el Atlantico, genero las condiciones
para su despliegue y control del “sistema-mundo”, asi como para la invencién del
sistema colonial, asuntos que siendo simultaneos al origen del capitalismo, le
permitirian a Europa posicionarse econémicamente, trascendiendo su aislamiento previo
con relacién al mundo. De este modo, a partir de la modernidad Ibérica de los siglos XV
y XVII, de la modernidad propiamente burguesa desarrollada en los paises bajos, y de la
modernidad inglesa —y posteriormente francesa- que alcanza su plenitud con la
revolucion industrial y la ilustracion, Europa se afianza en el colonialismo mediante su
expansion por América, Asia y Africa con efectos que se extienden hasta la actualidad.

En concordancia con Anibal Quijano, si bien, actualmente las “administraciones
coloniales” han sido erradicadas casi por completo en el mundo y la mayor parte de la
periferia se ha organizado en estados independientes (Quijano citado por Grosfoguel
2006, 28), pasamos de un periodo de “colonialismo global” a un periodo de
“colonialidad global”, caracterizada por una division internacional del trabajo y por la
acumulacion de capital a escala mundial, donde los colonizados siguen viviendo en

condiciones de explotacion y dominacion europea/norteamericana, mediando la

® En el contexto Uitoto al “Jaguar” se le denomina “tigre” en idioma castellano.
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permanencia de las antiguas jerarquias coloniales de europeos contra no europeos. Tal
situacion se ha apoyado histéricamente en relaciones o disefios imperiales/coloniales
racistas e inferiorizantes, que implican el encubrimiento de su lugar y sujeto de
enunciacion, asi como el posicionamiento global de particularismos aislados y
universalismos abstractos, camuflados de cosmopolitas (Grosfoguel 2006, 27). Estas
relaciones se instalan en las representaciones institucionalizadas, en primer lugar, por la
colonialidad del poder [que es el producto del entramado historico entre las identidades
producidas sobre la idea de raza -como mecanismos de clasificacion y control social- y
el desarrollo del capitalismo -moderno, colonial eurocentrado- mediando la
naturalizacion de los roles y lugares en la estructura global de control del trabajo
(Quijano 2000, 123)]; en segundo lugar, por la colonialidad del ser [en donde se
establece la supuesta superioridad “natural” de los blancos (europeos) por sobre la
inferioridad de las demas identidades histéricas comunes y negativas —es decir indios,
negros y mestizos-, justificando la humanizacion del colonizador y la deshumanizacion
del colonizado (Walsh s.f. 3)]; en tercer lugar, por la colonialidad del saber (Quijano
2000) [que es la suposicidn del eurocentrismo -construido sobre el imperio de la razén
y del pensamiento cientifico de la modernidad occidental- como perspectiva Unica de
conocimiento (Walsh s.f. 5-6)].

Catherine Walsh ha sefialado como una cuarta dimension de la colonialidad la
cosmogobnica o de la madre naturaleza, que apoyada en la distincién binaria cartesiana
entre hombre/naturaleza, y en la descalificacion de las relaciones espirituales y sagradas
de las comunidades indigenas y las de la didspora africana, pretende socavar su
continuidad civilizatoria; es decir sus cosmovisiones, filosofias, religiosidades,
principios y sistemas de vida, negando y destruyendo su colectividad y préactica de
existencia (Walsh 2010, 90-91).

Apoyados en lo anterior, y teniendo en cuenta la caracterizacion inferiorizante
del eurocentrismo respecto a los colonizados -en arreglo a la imposicion universal de
sus concepciones sobre el ser, el conocimiento y los modos deseables de relacion entre
los seres humanos, y entre ellos y la naturaleza-, es posible hablar de una colonialidad

de lo sensible, que opera mediante el discurso estético occidental, instalandolo/se como
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mecanismo de control/exclusion de la “sensibilidad del mundo”’ de los pueblos no
europeos; es decir, situando el discurso estético como mecanismo de control/exclusion
de la experiencia y el conocimiento sensible no eurocentrado, de sus formas de vida y
de sus modos de articulacion y afectacion sensorial en su relacion con la naturaleza,
aboliendo la integracion de pensamiento/sensibilidad /hacer, en los cuerpos, los campos
sensoriales, las memorias, los afectos, las lenguas y las epistemes colonizadas.

Asi, en el cuestionamiento a la hegemonia del sistema-mundo moderno/colonial,
la decolonizacion de lo sensible se perfila como un territorio en el que se confrontan,
por una parte, el posicionamiento privilegiado de la estética occidental como teoria de lo
sensible; y por otra, el estatuto como sujetos de dialogo, de las maltiples sensibilidades
generadas por las exterioridades que han sido producidas o afectadas como resultado de
la relacion colonial.

En este escenario de tensién frente a la imposicion, invisibilizacion o
reconocimiento de los sensibles, las poblaciones colonizadas que han sido sometidas
histéricamente a relaciones de dominio y subalternizacion por el sistema-mundo
moderno, evidencian sus propias sensibilidades “otras” a través de experiencias
particulares de re-existencia®. Entre ellas se cuentan los pueblos indigenas de Abya
Yala, dentro de los cuales la gente Uitoto, como la mayoria de pueblos indigenas

amazonicos, orienta de modo particular su conocimiento-sensibilidad al mantenimiento

" Walter Mignolo “Geopolitica de la sensibilidad y del conocimiento. Sobre (de)colonialidad,
pensamiento fronterizo y desobediencia epistémica.” European Institute for progressive cultural policies.

ERET)

Septiembre de 2011. Utiliza “...la expresion ‘sensibilidad del mundo’ en lugar de ‘vision del mundo’ ”,
ya que encuentra que la expresion vision de mundo se restringe a la epistemologia occidental que
bloqueo los afectos y los campos sensoriales que estan mas alla de la vista”

8 Adolfo Alban “Artistas Indigenas y afrocolombianos: entre las memorias y las cosmovisiones.
Estéticas de la Re-existencia.” En Arte y estética en la encrucijada descolonial, de Zulma, comp. 83-114.
(Buenos Aires: Ediciones el Signo, 2009), 94. Entiende por re-existencia a los dispositivos creados por las
comunidades para confrontar y descentrar la realidad y las l6gicas que han sido instauradas por el
proyecto hegemonico desde la colonia hasta nuestros dias, las cuales se concretan en la inferiorizacion, el
silenciamiento y la visibilizacién negativa de las comunidades y culturas colonizadas, entre ellas los
afrodescendientes e indigenas. La re-existencia permite inventar cotidianamente la vida y apunta a la
bisqueda, en las profundidades de las culturas, de claves de formas organizativas de produccion,
alimentarias, rituales y estéticas que permitan dignificar la vida y re-inventarla para permanecer

transformandose.
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de la relacion armoénica entre las “gentes humanas”, las “gentes no humanas”, y las
fuerzas de la naturaleza. Esta tarea, que es conocida entre los Uitoto como “Saber cuidar
la vida”, implica el ejercicio del equilibrio en la articulacion entre lo individual, lo
social y lo natural, dentro de una permanente actualizacion de las tradiciones de
conocimiento y sus correspondientes formas del ser, en el marco de los modos de la
afectacion sensible.

En un horizonte de construccion de una sensibilidad pluriversa -entendido lo
pluriverso como universal con capacidad de incluir todos los particulares -que han sido
negados y exteriorizados del orden moderno/colonial-, sin negarlos o asimilarlos
(Cesaire citado por Grosfoguel 2008)- no sometida a la vision Unica decretada por el
régimen estético del eurocentrismo, La Mirada del Colibri se dirige al encuentro de
diferentes formas de conocimientos, practicas sensibles y pedagogias del vivir,
relacionadas con la nocion del ser y con su vinculo con la naturaleza. Lo anterior, con
el fin de proponer criterios epistemoldgicos hacia sensibilidades “otras” que se
desempefien como dispositivos criticos frente a los modos institucionalizados
(hegemonicos-eurocentrados) de experiencia 'y la construccion sensible del
conocimiento.

Para el logro de estos objetivos, como ejercicio de de-colonizacion, es decir
como préctica de cambio de los términos de la conversacion institucionalizada por la
estética moderna/colonial —y no solo del “contenido de la conversacién -, el proyecto se
apoya de modo particular en la “traduccion intercultural” (Santos 2009), hacia la
activacion de la nocion “posicionamiento epistémico de frontera”, en articulacion
especifica con la experiencia y la conceptualizacion en lo referente al ser, el
conocimiento y la sensibilidad, en las formas de vivir y la relacién con la naturaleza del

pensamiento Uitoto en el Clan Endkaiyai, “Gente de Mafafa Roja”.
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1. De distancias y cercanias.

1.1. El privilegio de la Humanidad

Entre todos los salvajes no hay pueblo que muestre en si un cardcter animico tan
sublime como los de Norteamérica. (...) Los restantes indigenas de este continente
muestran pocos rastros de un caracter afectivo, que estuviera ordenado a sensaciones
mas delicadas, y una extraordinaria insensibilidad constituye la caracteristica de estas
especies humanas (Kant 2008, 110).

A partir del afio de 2009 realizamos un dialogo con Isaias Roman®, ciudadano
colombiano, de idioma Uitoto, en sus dialectos Nipode y Minika, del Clan Endkaiyai -
Gente de Mafafa Roja-, oriundo del curso medio del rio Caqueta, en la Amazonia
colombiana. La conversacion, que se sitla alrededor de lo sensible, parte de la
consideracién del discurso estético occidental como dispositivo de control de la
sensibilidad, en el marco de la colonialidad del poder, del saber y del ser, enunciadas y
examinadas de forma critica por el proyecto modernidad/colonialidad®®.

De modo especifico, la charla es motivada por tres afirmaciones del fildésofo
aleman Immanuel Kant (2008), quien a finales del siglo XVIII sostiene que: 1. Los
humanos en consideracion al color de su piel, como evidencia de una clase “racial”, se
clasifican en “blancos (europeos), amarillos (asidticos), negros (africanos), y rojos
(indios americanos)” (Ch. Eze 2001); 2. En consideracion al talento que posee cada raza

(o su posibilidad de producir razén y perfeccibn moral nacional por medio de la

9 Isafas Roman, Jiyérofiakudo “Mata de Coca iluminada por Venus”, es el hijo mayor del Abuelo
Oscar Roman y de la Abuela Alicia Sanchez -residentes en la localidad de Araracuara, Amazonas,
Colombia-.

10 Santiago Castro-Gomez y Ramén Grosfoguel “El Giro Decolonial.” Editado por Santiago
Castro-Gomez y Ramoén Grosfoguel. (Bogota: Siglo del Hombre Editores, 2007), 9-13. Presentan,
parafraseando a Arturo Escobar el Proyecto latino/latinoamericano modernidad/colonialidad,
mencionando de modo particularizado los aportes de: Anibal Quijano, Ramén Grosfoguel, Agustin Lao-
Montes, Sylvia Wynters, Edgardo Lander, Walter Mignolo, Arturo Escobar, Enrique Dussel, Fernando
Coronil, Santiago Castro-Gémez, Oscar Guardiola Rivera, Ana Margarita Cervantes-Rodriguez, Zulma
Palermo, Javier Sanjinés, Catherine Walsh, Nelson Maldonado-Torres, José David Saldivar, Carolina
Santamaria, Juan Camilo Cajigas-Rotundo, Fernando Garcés, Monica Espinosa y Juliana Florez-Florez,

entre otros.
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educacion), la raza blanca es superior a las demas, y una parte de los pueblos
americanos presenta la mayor inferioridad racial*!; y 3. Desde la valoracién moral del
sentimiento, los pueblos indigenas americanos, no pertenecientes a la porcion del
continente reconocida como “Norteamérica”, presentan una ‘“‘extraordinaria
insensibilidad™*?,

El interés de la conversacion por estas tres afirmaciones obedece al ascendiente
Kantiano en la formulacion de un sistema de pensamiento, que incidi6 de modo
determinante en la construccion del mundo moderno y una buena parte del arte y de la
estética moderna y contemporanea; ademas, porque dado su arbitrio jerdrquico y
excluyente respecto a las personas, los conocimientos y las sensibilidades no europeas
(Valencia 2012, 180), dichas aseveraciones implican elementos sustanciales a la
naturaleza colonial que revelan los discursos estéticos occidentales modernos.

Es de sefialar que la reflexion Kantiana se imbrica en las concepciones acerca
del hombre y la naturaleza que fueron desarrolladas por la Europa ilustrada desde
finales del siglo XVI11 y a lo largo del siglo XV111%3, Asi, se entiende que Kant apropia, a
partir de los escritos de Jean-Jacques Rousseau, la idea de una esencia fija de la
naturaleza humana que se aparta de las variaciones de las formas historicas del hombre,

afincandose en lo interno, lo permanente y lo duradero, en concordancia con las ideas

1 para la Geografia Fisica de Kant, “La humanidad existe en su mayor perfeccion en la raza
blanca. Los indios amarillos tienen una cantidad menor de talento. Los negros son inferiores y los méas
inferiores son parte de los pueblos americanos” Chukwudi Eze, Emmanuel. “El Color de la Raz6n: La
idea de 'raza’ en la antropologia de Kant.” En Capitalismo y Geopolitica del conocimiento: Eurocentrismo
y la filosofia de la liberacién en el debate intelectual contemporaneo, comp. Walter Mignolo (Buenos
Aires: Ediciones del Signo, 2001), 201-252.

12 Para Immanuel Kant Observaciones acerca del sentimiento de lo bello y de lo sublime.
(Madrid: Alianza Editorial, 2008), 110. “... Los restantes indigenas de este continente muestran pocos
rastros de un caréacter afectivo que estuviera ordenado a sensaciones mas delicadas, y una extraordinaria
insensibilidad constituye la caracteristica de estas especies humanas”

13 Los historiadores naturales Buffon, Carlos Linnaeus, el doctor francés Francois Bernier y
David Hume realizaron trabajos previos clasificatorios sobre la raza. Chukwudi Eze, “El Color de la
Razon”, 232-237.
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del mundo moderno de su época acerca de Dios, de la inmortalidad del alma, de la
libertad y de la moralidad®*.

Tal concepcion de naturaleza humana corresponde a la idea del transito del ser
humano entre un “estado natural” vulgar —del que procede-, hacia la posterior
adquisicion de un “estado de naturaleza humana”'®, en el que el hombre se hace
efectivamente persona, existiendo una clara distincion entre ellos:

Asi, por una parte, el estado natural atafie a un reino del mal, que supedita al ser
humano a la naturaleza, a la animalidad; mientras que la “naturaleza humana”, como
naturaleza y razon moral - que es la capacidad de situarse uno mismo como agente
moral- ofrece al humano la posibilidad de superar el mal, liberdndose de la sujecion a la
naturaleza (Ch. Eze 2001, 218).

Esta diferenciacion, que ubica al hombre bajo un tipo de ley independiente del
determinismo de la naturaleza externa, constituye la autonomia radical que para Kant
“define el valor, la dignidad y por tanto la esencia de la humanidad” (Ch. Eze 2001,
218-221). En tales condiciones el hombre se eleva a un nivel donde debe construir su
propia cultura en libertad, como criatura racional que posee el caracter que él mismo
crea, y en el que se perfecciona, de acuerdo a los propdsitos y metas que él mismo
adopta. De este modo, el “objetivo” de la sociedad y la civilizacién esta ligado al
destino de la especie, que es el de “...afectar la perfeccion del hombre a través del
proceso cultural” (218-219). Ahora bien, reconociéndose el hombre diferenciado de la
naturaleza, y por ello teniendo un concepto egocéntrico, es elevado no sélo sobre la
mera naturaleza fisica sino por sobre todas las demas criaturas que habitan sobre la
tierra, ““...tales como los animales irracionales a los cuales él puede dominar y guiar a su
voluntad” (207).

En correspondencia con lo expuesto, la necesaria separacién entre lo natural y lo

humano marcara de modo determinante las concepciones Kantianas respecto a la idea

14 Kant reconoce que “Rousseau fue el primero en descubrir entre las variadas formas en que la
naturaleza humana asume la profundamente oculta naturaleza del hombre y la ley encubierta de acuerdo
con la cual la Providencia se justifica por sus observaciones” Immanuel Kant citado en Ibid., 210-2.

15 Rousseau manifiesta que el hombre proviene de un puro estado de naturaleza, condicién del
hombre natural, que es previa al surgimiento del lenguaje y de la sociedad; posterior a esto, el hombre
se instala como humano en un estado de naturaleza del hombre, que es la condicion de la humanidad

civilizada, del ciudadano socializado Ibid., 212-3.
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de raza, asi como a las clasificaciones que se le derivan. De esta suerte, las
proximidades o distanciamientos del hombre respecto al mundo natural, fundamentan
las desigualdades en el caracter moral de las distintas clases de hombre, que a su vez
son biolégicamente originales (223). Tales desigualdades se evidencian, de modo
singular, en sus caracteristicas fisicas particulares [determinadas por el “...color, altura,
rasgos faciales”], en su localizacion geografica y en la presencia o ausencia de
principios éticos en los “... usos y costumbres practicados colectivamente por cada una
de estas razas, clases o grupos” (223-224), ya que para Kant algunas de estas acciones,
por estar “... basadas en usos y costumbres no reflexivas, en impulsos naturales (o la
inclinacion al mal) y/o las 6rdenes de una autoridad, carecen de “principios éticos” y no
son por lo tanto propiamente (ej.: esencialmente) humanos” (223-224).

Sobre los supuestos anteriores, Kant establece un modelo en consonancia con
los supuestos del patron de poder colonial que ... organiza la poblacion mundial en un
orden jerarquico de personas superiores e inferiores”  (Grosfoguel 2006, 26),
localizando entre estas Ultimas a las comunidades no europeas, ya que les atribuye la
carencia del poder de reflexion (concepto de ego) (Kant, I., Antropologia citado por
Chukwudi Eze 2001, 224), de la auto-conciencia adecuada, de la voluntad racional y de
la capacidad de desarrollar “caracter”. Sobra advertir que, en su concepto, estas
limitaciones en las razas no europeas se deben a que la madre naturaleza les ha
denegado el “don” del “talento” del que gozan los blancos, y con ello la habilidad
presumiblemente racional, o capacidad de ‘“elevarse” (o educarse) uno mismo en la
humanidad?®.

Asi las cosas, Kant (238-251) cataloga a la humanidad entendiendo la
particularidad de los europeos como el modelo en el que los deméas pueblos deben
convertirse para merecer la dignidad humana. Para ello, se soporta en la imagen de una
Europa blanca, superior y civilizada como esencia de la humanidad, y en una
representacion del resto del mundo al que se le niega la humanidad, por su condicién de

barbaro, primitivo y salvaje.

16 Dentro de la clasificacion de Kant, los americanos (indios americanos), los africanos y los
hindles aparecen como incapaces de madurez moral, porque carecen del talento otorgado por la
naturaleza. lbid., 223.
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1.2. El silenciamiento de los sensibles

Apoyado en sus concepciones sobre la presencia o no del “talento”, con el que
los hombres deben contar para superar el “estado natural” y construirse como personas
humanas, Kant procede a clasificarlos, acorde con la valoracion moral del sentimiento,
en sus Observaciones acerca del sentimiento de lo bello y de lo sublime!” (Kant 2008,
20). Para ello, considera estos sentimientos en relacién a sus objetos, a la sensibilidad
particular de cada hombre, a su diferencia en la relacion de los sexos y en sus relaciones
con los caracteres nacionales.

La taxonomia resultante, en materia de las cualidades morales de las naciones —
que coincide plenamente respecto a sus ideas acerca de humanidad y de raza-, alimenta
el estatuto de dominio de las poblaciones europeas por sobre las demas poblaciones del
mundo, constituyéndose en instrumento institucional de colonialidad, desde la segunda
mitad del Siglo XVII1*8. De aqui, que localice en su clspide a quienes considera como
poseedores de una “sensibilidad”, que merece ser catalogada como verdaderamente
moral -como propiamente humana-, siendo estos los “blancos” europeos®®. Estos, a su
vez, son seguidos, en orden descendente, asi como descienden la cualidades de sus

sentimientos, por los hombres de las demas razas, asi?’: los “habitantes de oriente”?!, los

17 Obra de Kant, publicada por primera vez en el afio de 1764.

18 Este es un momento de cambios radicales en el imaginario occidental, en el que el secularismo
como proyecto revolucionario modela “la segunda ola de expansion imperial liderada por Francia e
Inglaterra (...)”. Walter Mignolo “Prefacio” En Arte y estética en la encrucijada descolonial, de Zulma
Palermo. (Buenos Aires-Argentina: Ediciones del Signo, 2009), 10. Coincidiendo con la formacion de las
culturas nacionales.

19 Kant distingue como parte de las naciones europeas (Blancos) a los Italianos, franceses
alemanes, ingleses, espafioles y holandeses. Kant “Observaciones acerca del sentimiento”, 92-103.

20 En opinién de Kant (2008), los no europeos, en materia de sus sentimientos o gusto, presentan
distintas gradaciones de aproximacion a la sensibilidad de los europeos, aun cuando sin alcanzar
totalmente su perfeccion. Asi, mientras que algunos de estos pueblos se aproximan a la delicadeza, la
originalidad, la distincién, la nobleza, o la superioridad de lo moralmente bello o sublime, otros, entre
ellos gran parte de los americanos y los “negros de Africa”, en virtud de su ignorancia, su idolatria, su
estupidez, o su insensibilidad, son localizados en lo grotesco, lo primitivo, lo pueril, lo repugnante, o lo
falso. Ibid.

21 Como habitantes de oriente, Kant sefiala: arabes, persas, japoneses, indios y chinos. Ibid., 106-
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“salvajes de Norteamérica, los restantes indigenas de este continente” y finalmente los
“negros” de Africa, quienes son descritos por Kant (2008,108) como un “género
humano” que presenta una gran y esencial diferencia respecto a los “blancos”, tanto en
sus aptitudes temperamentales, como con relacién al color.

Es de anotar que las reflexiones de Kant en su teoria sobre el sentimiento de lo
bello y lo sublime, como parte de sus ideas estéticas, se caracterizan por una pretension
de pureza y universalidad de los principios, valores y aspiraciones que él le asigna al
“ser humano” -en correspondencia a como lo entiende respecto al “conocer” y al
“querer”??-: siendo estos, constitutivos de sus concepciones de diferenciacion y
superioridad del “espiritu humano” respecto a lo “natural’, al igual que de la pretendida
superioridad de los hombres europeos sobre los demas hombres. De este modo, Kant
contribuye a la fundamentacion de la creencia de la supremacia sensible por parte de la
cultura ilustrada, al anteponer sus concepciones morales y civilizatorias sobre las de
quienes considera como parte de lo inculto y de lo salvaje (Kant 2007, 312).

Este sentido peyorativo y excluyente respecto a lo entendido como humano, para
con las sensibilidades no europeas, subyace en los discursos y en las préacticas en lo
sensible que han sido universalizadas a nivel planetario por el proceso colonizador de la
modernidad eurocentrada (Valencia 2012), con la subsecuente subalternizacion de las
“sensibilidades del mundo” (Mignolo 2011), de los conocimientos, y de las formas de
pensamiento de identidades, de pueblos, y de subjetividades que, o bien han sido
producto u objeto de la afectacion global producida por del orden del sistema-mundo

moderno-colonial (Quijano 2007, 94) o bien se mantienen en tensién con el mismo.

22 Segln Juan José Garcia “Introduccion.”’En Critica del Juicio, de Immanuel Kant (Madrid:
Editorial Tecnos, 2007), 48, Kant reconoce tres facultades en el espiritu humano: conocer, querer y sentir.
Entiende el sentimiento de placer y dolor como la tercera de estas facultades, sefialando que el juicio
estético contiene los principios relativos a ella. Estos principios se diferencian de los propios a las otras
dos facultades; es decir a los de la facultad del conocer —o el entendimiento, que es la condicion necesaria
para la posibilidad del conocimiento de la naturaleza-; y a los de la facultad del querer o desear —que es la
relativa a la filosofia practica o moral, o sea, a lo propio del espiritu, de la mente del hombre y de su

voluntad-.
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2. Lasegregacion entre los colonizados

Dado que esta investigacion se construye inicialmente como una conversacion
entre dos interlocutores segregados por la colonialidad (uno como “indio” y otro como
“homosexual”), y que tiene lugar en la Colombia contemporanea —que hace parte de la
situacion de dependencia histérico-estructural de América Latina (Quijano 1999, 103-
104), respecto al sistema-mundo moderno (Wallerstein 1999, 167-181)", es preciso
sefialar la marca que sobre tales subjetividades ejercen las précticas de exclusion y
dominacién que, desde la conquista de América hasta la actualidad, hacen parte del
mecanismo colonial para la imposicion de identidades negativas a sus diferentes
poblaciones?® (Quijano 1999), con el fin de mantener jerarquias, desigualdades e
inferiorizaciones (Wallerstein 1999). Por ello, en procura del desarrollo de este didlogo
como accién intercultural critica®® (Walsh 2010, 76) y reconociéndonos como

subjetividades en situacion de exterioridad relativa®® (Dussel 2005, 5-17), subordinadas

2 Quijano sefala que la formacion de la Colonialidad del poder en América, responde
inicialmente al establecimiento de un patrén de dominacion entre colonizadores y colonizados, cimentado
sobre la idea de “raza”. Es desde este patrén que los colonizadores definen e imponen nuevas identidades
—negativas- tanto para las poblaciones aborigenes —que son construidas como indios-, como para las
diversas poblaciones de origen africano que llegan, esclavizadas, a América —quienes son construidas
COMO negros-

24 a perspectiva de la interculturalidad critica parte del problema estructural-colonial-racial, es
decir del reconocimiento de la construccion de la diferencia dentro de una estructura y matriz colonial de
poder racializada y jerarquizada, con los blancos y “blanqueados” en la cima y los pueblos indigenas y
afrodescendientes en los peldafios inferiores. Desde alli la interculturalidad, como demanda de la
subalternidad, supone construir desde la gente, requiriendo la transformacién de las estructuras,
instituciones y relaciones sociales, asi como la construccion de condiciones distintas de estar, ser, pensar,
conocer, aprender, sentir y vivir.

% para Enrique Dussel, quien desarrolla este concepto a partir de Levinas, la exterioridad
corresponde al pueblo planteado desde lo popular como sector social, el de los oprimidos en el sistema
estatal “que aunque oprimido por el sistema es lo mas extrafio a é1”. Es la alteridad existente y latente que
ha sido puesta de lado por la colonialidad; es una exterioridad de culturas vivas, con una riqueza cultural,
siempre distinta de las culturas universales, con capacidad de responder desde otro lugar, es decir desde
sus propias experiencias culturales con soluciones absolutamente imposibles para la sola cultura moderna,
a los desafios de la modernidad y aun de la post-modernidad europeo-norteamericana. Por su parte,
Walter Mignolo sefiala que “La exterioridad no es un afuera del capitalismo y de la civilizacion

occidental, sino el afuera que se crea en el proceso de crear el adentro” en Geopolitica de la sensibilidad
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de distintas maneras al orden de la colonialidad eurocentrada, Isaias y yo encontramos
necesario identificar distanciamientos y articulaciones que nos sitlan y caracterizan
como interlocutores:

Asi, por una parte, advertimos elementos de estereotipacion (Hall 2010) que nos
son impuestos histéricamente por la colonialidad, marcando entre nosotros distancias en
términos de poder y jerarquizacion en los ambitos del ser, el conocimiento y la
sensibilidad, cuales son: racializacién, homofobia y eurocentrismo. Por otro lado,
sefialamos como elementos de encuentro entre nuestras particularidades, a nuestros
vinculos comunes como sujetos articulados a procesos histéricos y vitales, y a opciones
y formas de conocimiento y de sensibilidad, que aun en condiciones especificas de
divergencia, permiten la posibilidad de la interlocucién horizontal.

2.1. Racializacién indigena.

Desde el comienzo de la presencia espafiola en Ameérica, a los naturales de este
continente se les impuso la denominacion de indios (o indigenas), representacion
hispanocentrada que implicé inicialmente la interrogacion sobre su estatuto como
humanos, asunto que resultaba de especial importancia para determinar la legitimidad
de su esclavizacion por parte de los europeos (Castro-Gomez 2005, 56-78). Esta
identidad que ha sido construida y valorada negativamente por el proyecto civilizatorio
de la modernidad —de manera similar a la impuesta sobre las diversas poblaciones de
origen africano, que fueron marcadas como negros (Quijano 1999, 101-104)-, fue
instrumento utilizado para la justificacion de las guerras y empresas de conquista sobre
los pueblos originarios de Ameérica, asi como de su colonizacion y posterior
sometimiento a la economia del sistema-mundo moderno. De esta suerte, en el
transcurso del periodo colonial americano, los sujetos y los pueblos localizados en el
grupo de los indios fueron representados como inferiores a los hombres occidentales
(quienes inicialmente se identificaron a si mismos como “espafioles”, “portugueses”,
“ibéricos”, “britanicos”, etc. y a finales del siglo XVIII, como “europeos” o “blancos”)
(Quijano 1999), ya que para el pensamiento eurocentrado los “indios” portaban “los

defectos naturales propios de su casta” - respecto a la idea hispéanica de trabajo, de la

y del conocimiento. Sobre (de)colonialidad, pensamiento fronterizo y desobediencia epistémica.»

European Institute for progressive cultural policies. Septiembre de 2011.
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vida espiritual, de la sexualidad, y de la posibilidad de entendimiento-. Tales
apreciaciones fueron manejadas por los colonizadores para imponerles los calificativos
de perezosos, holgazanes, supersticiosos, depravados, “escasos de luces y estupidos”
(Castro-Gomez 2005).

Este estatuto de inferiorizacion se mantuvo de modo general durante la
consolidacion de las republicas americanas en el Siglo XIX, y sus efectos se perpetuan
hasta nuestros dias mediante politicas discriminatorias y excluyentes, que responden al
mantenimiento del sistema-mundo moderno, siendo adelantadas por los Estados y
promovidas o respaldadas por élites nacionales —asi como por empresas y corporaciones
multinacionales-, con efectos sociales, culturales, politicos y econémicos adversos para
las formas de vida y las aspiraciones de los pueblos indigenas contemporaneos en
Ameérica Latina (Vazquez 2011).

En el caso de Colombia, es de anotar que al inicio de la repablica, por lo menos
en un nivel retérico, los indigenas fueron considerados ciudadanos con igualdad de
derechos a los demés colombianos, exceptuando a los esclavos (Pineda Camacho 2002);
entonces se abolieron algunas de las instituciones a las que estuvieron sometidos
durante la colonizacion hispanica, como fue el caso del servicio personal obligatorio
(Rosquillas Quiles s.f.);?® también se eliminaron los resguardos, tierras de propiedad
colectiva regidas por los cabildos de indios mediante su division y venta, en desarrollo
de una politica de privatizacion de la propiedad que se mantuvo a lo largo de la primera
mitad del siglo XX (Pineda Camacho 2002).

Con base en la constitucion de 1886, que entrega la educacion publica a la
potestad de la Iglesia Catdlica, se promulga la Ley 89 de 1890, mediante la que se
reduce a los pueblos indigenas a la condicion de “salvajes” y de menores de edad,
guedando sujetos a la tutela de las misiones catOlicas para efectos civiles y penales
(Ley 89 de 1890). Esta situacion de dependencia se afianzé durante la primera mitad del
Siglo XX, cuando el pais se organiza en territorios misionales dirigidos en su mayoria
por sacerdotes espafoles, incluyendo posteriormente a diversas ordenes religiosas,

quienes se encargaron de promover la “civilizacion” (entendida como la ensenanza de la

2 E| servicio personal obligatorio consistid en el trabajo realizado por los indios como tributo,
para los encomenderos y la iglesia. Al comienzo de su utilizacion este tipo de trabajo no fue diferenciado

de la esclavitud.
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moral cristiana y la occidentalizacion de las culturas indigenas), en mas de las dos
terceras partes del territorio nacional (Pineda Camacho 2002).

Entre las décadas de los afios 70 y 80, los pueblos indigenas desarrollan
movimientos sociales y luchas dirigidas a la recuperacion de la tierra, la lengua y la
cultura e inician un proceso organizativo de caracter regional y nacional; entonces
surgen como primeras organizaciones indigenas: ONIC-Organizacion Nacional
Indigena de Colombia; CRIC-Consejo Regional Indigena del Cauca; y ACIN-
Asociacion de Cabildos Indigenas del Norte del Cauca (Pueblo Indio s.f.).

Si bien, a partir de 1978 el Estado colombiano ha asumido la etnoeducacion
como politica oficial, y promueve la educacion bilingle e intercultural; y desde 1991 la
nueva constitucion colombiana ampli6 las posibilidades para el reconocimiento de los
derechos de los pueblos indigenas?’ -favoreciendo el posicionamiento del
“etnodesarrollo” como filosofia para su participacion en la definiciéon de las politicas
que los afectan-, los pueblos y sujetos indigenas colombianos siguen compartiendo las
condiciones de subalternizacién general a que se ven abocadas las poblaciones

indigenas del continente.?®

27 La constitucion de 1991 reconoce la diversidad étnica y cultural de la nacién; sus grupos
étnicos, dialectos, territorios y tierras comunales (los resguardos son de propiedad colectiva y no
enajenable); los derechos culturales, y el compromiso nacional con la integridad cultural de las
comunidades indigenas y con la proteccion de las riquezas culturales y naturales de la nacién. Ademas,
consagra la participacion de dos senadores por las comunidades indigenas, elegidos en circunscripcion
nacional especial; las funciones administrativas y jurisdiccionales de las autoridades indigenas dentro de
su ambito territorial (en las que se incluyen la captacién y distribucién de recursos publicos); y su
representatividad y participacidn ante el gobierno nacional (Constitucion Politica de Colombia 1991).

28 Los pueblos indigenas que constituyen el 2,74% de la poblacién colombiana, enfrentan
situaciones consuetudinarias de violencia y marginalizacién historica en lo politico, lo econémico, lo
social y lo cultural, todo lo cual se ve agravado por el conflicto armado interno que el pais vive hasta la
actualidad. Por ello parte de sus comunidades se ven sometidas a amenazas, hostigamientos,
desapariciones, asesinatos, homicidios selectivos, masacres, bloqueos, O6rdenes de desalojo,
reclutamientos forzados de menores; violencia sexual contra nifias, adolescentes y mujeres; desaparicion
de lideres y autoridades tradicionales y combates en sus territorios ancestrales, lo que desemboca en
desplazamientos forzados. Por otra parte, la implementacion de mega proyectos inconsultos, las bonanzas
de cultivos ilicitos (con las fumigaciones que estos conllevan -bien sea en su proceso de produccién o
como procedimiento para su erradicacion por parte del estado) y de las actividades de mineria, inciden en

la degradacion del medio ambiente, afectando los intereses colectivos de las comunidades y su
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De tal situacion de atropello permanente, que obedece al racismo mediante el
cual el sistema-mundo moderno continda perpetuandose sobre las formas de vida de los
pueblos indigenas, no han sido eximidos los pueblos originarios de la Amazonia
colombiana, quienes tuvieron contacto con la presencia imperial espafiola y portuguesa
desde la segunda mitad del siglo XVI, siendo inicialmente objeto de intentos de
implantacion del sistema de encomiendas, de tentativas de adoctrinamiento mediante el
establecimiento de misiones, y de la realizacion de “guerras justas” dirigidas al
“rescate” e intercambio de personas indigenas —por mercancias y hachas- para su
esclavizacion (Pineda Camacho 2000, 23-26). A lo largo de los siglos XIX y XX, los
pueblos indigenas amazonicos colombianos, entre quienes se encuentran los hablantes
del idioma Uitoto y entre ellos el clan Endkaiyai, han sido calificados como bérbaros,
salvajes, antropdfagos, no racionales, primitivos, etc. Desde este tipo de
representaciones, han tenido que enfrentar practicas de “conquista” para su
incorporacion subordinada a la economia comercial, mediante la recoleccion y/o
produccion de quina, maderas, pieles, animales tropicales, coca, y actualmente mediante
la extraccion de oro, siendo esta Ultima actividad controlada por mafias y grupos
irregulares, participes del conflicto armado en Colombia (Fundacion AVINA vy
Tropenbos Internacional Colombia 2012).

Uno de los momentos més relevantes de las violencias que ha conllevado este
proceso de asimilacion forzada, tuvo lugar entre el inicio del siglo XX y su tercera
década, en lo que fue la llamada “caucheria”, empresa etnocida realizada por
empresarios y aventureros peruanos y colombianos con el apoyo de capital inglés. Esta
empresa, que fue centralizada por la Casa Arana,?® produjo la esclavizacion y asesinato

supervivencia. Por lo anterior muchos de los pueblos indigenas del pais estan abocados a una grave
situacion humanitaria, que implica la reduccién de su poblacidn y el riesgo de su extincién fisica y
cultural -“Segiin la ONIC (Organizacion Nacional Indigena de Colombia) existen ciento dos pueblos
indigenas en riesgo de desaparecer. Treinta y dos pueblos generan especial preocupacion pues cuentan
con menos de 500 personas” (ACNUR 2012; Corte Constitucional Auto 004 de 2009; Corte
Constitucional Auto 382 de 2010).

29 Desde el inicio del siglo XX, la region del bajo Caqueta-Putumayo —area de habitacion de las
gentes Uitoto, Muinane, Mirafia, Andoque, Bora, Nonuya, etc.- quedé sujeta al control del peruano Julio
Cesar Arana, quien fundod inicialmente la Casa Arana Hermanos, empresa que a partir de 1907 fue

constituida en Londres como la Peruvian Amazon Company. La Casa Arana hasta 1932, afio en el que
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de decenas de miles de personas indigenas amazoénicas colombianas, bajo la creencia de
que estas no eran gente, sino animales (Pineda Camacho 2000, 71-201).

La estrecha relacion establecida entre la racializacion, la clasificacion social, la
explotacion y el control del trabajo, no se ha limitado a las personas o pueblos inscritos
en las identidades construidas por el régimen colonial como blancas, indias o0 negras,
sino que ha determinado de manera particular a los descendientes de las mezclas entre
ellas; es decir, a quienes histéricamente hemos sido subordinados por el orden colonial
como pardos, mestizos, castas (Castro-Goémez 2005, 74) o “personas de sangre
mezclada”; primero considerados como ‘“herederos de los vicios de la combinacion
racial”®® —posteriormente entendidos como razas degeneradas -resultado de la
mezcolanza de razas inferiores (Castro-Gomez, 2009, 152-165)-, y en la actualidad —al
igual que los blancos empobrecidos, los indigenas y los negros- herederos de las
diferenciaciones jerarquizadas por las clases sociales que determinan y controlan el
efectivo ejercicio de los derechos y de las oportunidades que son enunciadas por las

nociones de ciudadania.
2.2. Homofobia

Articulado a lo anterior, encontramos elementos de sexismo y homofobia
(Maldonado-Torres 2007) que sefialaron histéricamente a las poblaciones indigenas

americanas como practicantes del “pecado nefando™! y que del mismo modo las

tuvo lugar el conflicto colombo-peruano, monopoliz6 la produccién cauchera de la region, esclavizando,
mutilando y asesinando a buena parte de la poblacién nativa y secuestrando de modo masivo a los
sobrevivientes al Perd.

30“Debido a que llevaban sangre de la tierra en sus venas, los pardos en todas sus combinaciones
(mestizos, mulatos, zambos, tercerones, etc.) eran vistos como racialmente inferiores a los espafioles. Es
decir, que no sélo llevaban en la sangre los vicios propios de la raza primaria — india o0 negra — de la que
descendian, sino que ademas heredaban vicios nuevos, propios de la combinacidn racial. ElI zambo era
tenido como la casta mas despreciada de todas por ser resultado de la mezcla entre indios y negros” Ibid.,
79).

31 Para la Espafia que se instala en América, el “pecado contra natura” o “pecado nefando” —
indigno, del que no se puede hablar sin repugnancia u horror-, se encuentra en la ctspide del pecado de la
lujuria, solamente superado por el “bestialismo”. La denominacion del pecado nefando incluia a los actos
sexuales que por no conducir a la procreacion, eran considerados aberrantes, ya que contravenian la tarea

de crecer y multiplicarse, encomendada por Dios al varon. Hacian parte de este pecado, entre otros, las



44

identificaron como sodomitas, en referencia a la Sodoma biblica (Giraldo, 2001, 172).
La apelacién de sodomia, que fue entendida y aplicada inicialmente en el contexto
americano en asocio con el de la antropofagia y el de la idolatria, implicé la condena de
sus practicantes por parte de la teologia cristiana y —al igual que la racializacion- sirvio
como justificacion para la realizacion de guerras de conquista sobre los naturales de este
continente®2, Se debe tener en cuenta que la legislacion espafiola, desde el siglo XIlI,
condenaba con la muerte al pecado sodomitico por considerarlo no solo como una
afrenta al orden divino —ya que se equiparaba a lo demoniaco, encerrando igual
gravedad que la herejia y el regicidio- (Gruzinski citado en Giraldo 2001, 173), sino
por entenderlo también como una causa de los males de la sociedad (Torres 2011). De
este modo, su escarmiento se instala en América ya en el siglo XVI, cuando se arrojaba
a “indios homosexuales” a perros feroces para que estos los devoraran (Garza citado en
Albarracin, 2011).

Tal estado de sometimiento y violencia para quienes cometian el pecado nefando,
se perpetta a lo largo de la conquista y la colonia, como competencia del Tribunal de la
Santa Inquisicion, mediando la instauracion, por parte del poder civil, de condiciones
permanentes de represion y persecucion contra sus practicantes. La aplicacion de esta
politica, coercitiva a toda alteracion de los canones de la diferenciacion de las conductas
sexuales y de género impuestas por la colonizacién, fue presentando con el tiempo
variantes y distensiones respecto al rigor en sus modalidades de castigo, lo que condujo

a que las denuncias, las investigaciones, los juicios y las condenas —que tuvieron lugar

poluciones provocadas por molicies, las orgias, el incesto, la poligamia, los sacrificios humanos, las
borracheras, y la sodomia. De modo particular, la sodomia comprometia la penetracion anal en la relacion
entre varones y mujeres, asi como entre personas del mismo sexo, siendo definida al mismo tiempo como
pecado y como delito Fernanda Molina “Los Sodomitas Virreinales: entre sujetos juridicos y especie”
Anuario de Estudios Americanos, 2010: 23-52.

32 Entre las razones esgrimidas para legitimar la conquista en América, se argumenta que los
habitantes del nuevo mundo “son grandisimos sodomiticos, holgazanes, mentirosos, ingratos, mudables y
ruines” (LOpez de Gomara, Francisco, con referencia a los indios de la region de la isla Espafiola (Haiti);
y que en la medida en que los indios se negaban a abandonar su estado de inhumanidad, crueldad,
sodomia e idolatria, era licito que se les hiciera la guerra y que los pudiesen matar, cautivar y robar
Ldpez de Gomara citado en Fernanda Molina “Crénicas de la sodomia. Representaciones de la sexualidad
indigena a través de la literatura colonial” Bibliographica americana, revista interdisciplinaria de

estudios coloniales. Septiembre de 2010a.
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en los diferentes virreinatos americanos-, produjeran la expurgacion del pecado
sodomitico mediante sanciones tan disimiles como la muerte, el presidio, el exilio, los
azotes y los trabajos forzados.?

Durante la segunda mitad del siglo XIX, la construccién de las naciones
latinoamericanas comprometio el ingreso de sus ciudadanos en los moldes de la
mentalidad liberal europea — de modo especial dentro de sus nociones de familia y de
patria-, asi como en el higienismo médico, para constituirlos en individuos virtuosos y
trabajadores que garantizaran la generacion de hijos sanos para el mejoramiento de la
raza y de la nacion (Figari 2010, 227). De este modo, aun cuando desde la tercera
década del siglo algunos de los nuevos paises -en seguimiento del codigo penal
napoleodnico- habian despenalizado las conductas sodomiticas, hacia la finalizacion del
siglo adoptaron las nacientes definiciones de un gran nimero de categorias patoldgicas
y de clasificaciones de lo “anormal” y de lo aberrante —para las conductas sexuales
consideradas excesivas 0 desordenadas-, tales como la ninfomania, la histeria, el
safismo, el onanismo y la del invertido o “pervertido Homosexual”. Asi el homosexual
es instalado en América Latina como sujeto, que ya no comete pecado nefando o realiza
“practicas sodomiticas”, sino que es definido como “enfermo mental”.

Las secuelas de este nuevo estado de descalificacion para con los denominados
homosexuales, en su caracterizacion como desviados o perturbados en su orientacion
sexual, se mantendra de modo general en el continente a lo largo del siglo XX. Asi,

mediante regulaciones estatales sobre la moral de sus ciudadanos a través de las que se

33 Se registran ejecuciones de habitantes hispanos en América por incurrir en el pecado nefando,
desde el afio de 1500, cuando tuvo lugar el ahorcamiento de “Gaspar, el criado de Bernal de Pisa” y la
degollacion de Juan de Lujan, ambos colonos de la Isla de la Espafiola, durante el Virreinato de Cristdbal
Coldn. Consuelo Varela “La vida en la colonia durante el virreinato colombino” En Congreso
Internacional Cristobal Colén, 1506-2006, historia y leyenda: 258-273, de Consuelo Varela (Coord.),
257-273. (Andalucia: Universidad Internacional de Andalucia, 2006), 261. Entre los siglos XVII al XIX
se realizan investigaciones de sodomia que sefialan a espafioles, criollos, amos, militares, maestros,
aprendices, adultos, nifios, clérigos, pajes, mujeres, esclavos, indigenas, mulatos y negros, implicando la
cohabitacién de castas, etnicidades y géneros diferentes, en la comisién de este pecado (Molina, 2005).
En el afio de 1658, en el Virreinato de Nueva Espafia —México- se dio otro ejemplo de penalizacion
extrema de este pecado, cuando 123 sodomitas fueron denunciados, 19 de ellos fueron presos y 14
guemados en la hoguera. Carlos Figari “EI movimiento LGBTI en América Latina: institucionalizaciones
oblicuas” (2010), 226.
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legitimaran tratamientos discriminatorios dirigidos a la poblacion homosexual, se la
someterd a la invisibilizacion o exclusion social, a la realizacion de experimentos y de
estudios médicos, a tratamientos para la “curaciéon de su enfermedad”, a la reclusion
carcelaria como penalizacion de sus conductas sexuales, a actos de violencia publica y
encubierta, y a su desaparicion sistematica.

Durante la segunda parte de la década de 1960 se constituyen los primeros grupos
activistas homosexuales en el continente, mediando en esta tarea el cambio en el uso del
término homosexual, que pasa de denotar una “patologia”, a asumir un caracter
reivindicativo, para la afirmacion de la diferencia de los sujetos homosexuales en la
sociedad (Figari 2010). Asi, en el afio de 1967 se crea en la Argentina Nuestro Mundo,
como primer grupo constituido publicamente bajo una orientacion homosexual en
América del Sur, lo que fue seguido por el surgimiento de otras agrupaciones en varios
paises del continente: Frentes de Liberacion Homosexual de México (1971),
Comunidad del Orgullo Gay de Puerto Rico (1974) y el grupo Somos, en el Brasil
(1978).

Con la aparicién del VIH-Sida, a mediados de la década de 1980, el movimiento
homosexual toma gran fuerza, a nivel continental y mundial, por el reconocimiento
manifiesto de la diversidad sexual, como tema vital de la salud pablica. Asi, surgen
nuevos grupos como la ONG/Gay y la ONG/Aids, apoyados por las politicas de
financiamiento de las organizaciones de cooperacion internacional y de los Estados,
para el combate y la prevenciéon del virus (Figari 2010).

A partir de la década de 1990 se genera una pluralidad de agrupaciones por todo
el continente, que abandonan el uso de la categoria homosexual como modo Unico de
visibilizacion identitaria (Seidman citado por Figari 2010, 230), adoptando, como en el
resto del mundo, las designaciones de lesbiana, gay, travestis, transexuales, bisexuales e
intersexuales, entre otras.

Entonces nacen asociaciones nacionales e internacionales de organizaciones
LGBTI (gay, lésbico, travesti, transexual, bisexual e intersexual); y se originan Marchas
del Orgullo en procura de “politicas de visibilidad, asi como nuevos espacios para el
encuentro, la articulacion, la organizacién virtual y el mercado dirigido al publico
LGBTI” (230).

En la actualidad, América Latina presenta un panorama heterogéneo respecto a la

posicién de los Estados en materia de derechos para la diversidad sexual, de modo
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particular para con la poblacion LGBTI, que oscila entre la franca persecucion
legislativa vigente en muchos Estados e islas del caribe, y el creciente reconocimiento
de derechos en paises como México, Brasil, Argentina y Uruguay.®* Esta situacion a su
vez compromete serias distancias y contradicciones entre los horizontes marcados por
las legislaciones favorables a la diversidad sexual y de genero —establecidas con grandes
variaciones en el conjunto de los Estados del continente-, y las violencias soterradas o
manifiestas a las que las poblaciones LGBTI son sometidas, mediante la homofobia
cultural(236 — 238), en muchos casos con la participacion de las fuerzas de seguridad
del Estado, para el manteniendo cotidiano de las estructuras de quinientos afios de
opresion y exclusion homofobica Eurocentrada.

En Colombia durante la época republicana, al igual que en otros paises de América
Latina, la sodomia fue despenalizada bajo la influencia del cédigo napolednico, en el
afio de 1837; pero en 1890, bajo la égida de “La Regeneracion”, las relaciones entre
personas del mismo sexo fueron nuevamente sancionadas, cuando estas se cometieran a
“titulo de abuso” (Walter Bustamante citado en Albarracin 2011). Entre los afios de
1936 a 1980 se penalizan los actos homosexuales entre adultos bajo el titulo de “abusos
deshonestos”. En la década de 1970 se crean las primeras agrupaciones reivindicativas
de los derechos de la poblacion homosexual®.

En la actualidad, aunque Colombia no mantiene ningun tipo de sancién penal frente
a los actos homosexuales entre adultos, sigue en vigencia una “sancion social”
generalizada sobre los mismos, que insiste en asociarlos con el pecado, lo antinatural, lo
inmoral y la enfermedad. Esto se traduce en que, si bien en el pais se han logrado
avances en el reconocimiento de derechos para las poblaciones LGBTI —en materia de
su visibilizacion como sujetos politicos y en el camino del reconocimiento de las parejas
del mismo sexo-, perduran grandes vacios para el cumplimiento de las normas referidas

especificamente a sus necesidades e intereses. De este modo, se siguen dando

34 En la actualidad México (en el Distrito Federal y en el Estado de Cohauila), Brasil (en 11 de
los 26 Estados), Argentina, Uruguay y Colombia cuentan con leyes que permiten el matrimonio entre
personas del mismo sexo. Por su parte, Brasil (en algunos Estados), México (en algunos Estados) y
Ecuador, cuentan con leyes que hacen posible las asociaciones civiles.

35 En los afos de 1970 “Ledn Zuleta es el primero en organizar un grupo de homosexuales en
Medellin. Poco después junto con Manuel Velandia fundan el ‘Movimiento por la Liberacion

Homosexual’ en Bogota™. Ibid., 229.
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vulneraciones a su derecho a la vida, a su bienestar, a la expresion de sus identidades
sexuales y al acceso a los derechos econémicos, sociales y culturales.

Este orden discriminatorio entre las sexualidades sigue sosteniendo a la homofobia
como factor de control del sistema-mundo moderno colonial en el pais, favoreciendo el
distanciamiento jerarquizado y subalternizador de la sexualidad eurocentrada por sobre
las demas preferencias y practicas sexuales; situacion que es internalizada, practicada
y/o padecida, por sujetos y poblaciones, en articulacion con las exclusiones basadas en
las distinciones de caracter racial, de clase o de género. Asi, la homofobia se constituye
en elemento de la colonialidad eurocentrada a ser tenido en cuenta en el reconocimiento
de los términos en los que se establece la interlocucién acerca de lo sensible, entre la
visiéon del mundo Uitoto-Endkaiyai en la que se sitla Isaias Roméan y la experiencia de

vida homosexual de quien escribe.
2.3. Eurocentrismo

Para Anibal Quijano (2007, 94), el eurocentrismo es entendido como la manera
de conocer que ha correspondido a las necesidades cognitivas del capitalismo y que la
modernidad presenta como Unica racionalidad valida. Se ha caracterizado desde el siglo
XVII por la medicién, la cuantificacion y la objetivacion de lo cognoscible respecto al
conocedor, dirigiéndose al control de la naturaleza, al control de las gentes, y de modo
especial, al control de la propiedad de los recursos de produccion. Descorporalizado y
deslocalizado, mostrandose como plataforma neutra de observaciéon desde la que el
mundo puede ser nombrado en su esencialidad (Castro-Gémez 2005, 14), se afinca en
el lenguaje de la ciencia pretendiendo la objetividad absoluta y presentando a la
modernidad europea como modelo de conocimiento universal que debe ser seguido y
alcanzado por todos los pueblos; asi, se constituye en epistemologia obligatoria para
todas las regiones del planeta, que son entendidas en situacién de carencia o
insuficiencia frente a la modernidad (Mignolo 2002, 18-19).

Como mecanismo de jerarquizacion del conocimiento hegemonico europeo, por
sobre los conocimientos y los modos de conocer de los colonizados, el eurocentrismo se
ha constituido en un ambito especial de subalternizacion, partiendo de la creencia de
que si no se es blanco europeo, se es “barbaro”, “incivilizado” e "imposibilitado para
producir conocimiento” (Palermo 2010, 81). Por ello, su posicionamiento como

régimen epistémico a nivel planetario ha implicado la negacion, el ocultamiento, el
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despojo y/o la destruccion, de las lenguas, de los sistemas de pensamiento y de las
tradiciones y précticas de produccion de conocimiento de los colonizados, mediante la
imposicion de universales abstractos y macrorelatos como lo han sido la cristiandad, el
liberalismo y el marxismo, como expresiones de un pensamiento Gnico (o monocultura)
que se vehiculiza en sus lenguas imperiales: Inglés, Aleman, Frances, Italiano, Espariol,
Portugués. (Mignolo 2008, 3-12).

En América, desde el inicio de la colonia, el dominio eurocéntrico se impuso de
modo particular sobre las poblaciones indigenas, mediante el rechazo e intento de
extirpacion de su conocimiento y de sus producciones artisticas que fueron vistos como
manifestaciones del demonio y de la idolatria  (Castro-Gomez 2005, 60). La
interpretacion de la diferencia cultural del indio como sintoma de carencia frente al
ethos hispanico, que se asumia a si mismo como poseedor de la verdadera fe y el
verdadero conocimiento, derivo en los intentos de despojar de legitimidad a las distintas
formas de conocer de los indigenas, con el fin de sustituirlas por otras que sirvieran a
los lineamientos civilizatorios del régimen colonial (78). Este propdsito de eliminacion
epistémica fue vehiculizado por la evangelizacion obligatoria, la prohibicién de las
lenguas vernaculas, y en las colonias espafiolas por el intento de la imposicion del
castellano como la Unica lengua que podia ser hablada y ensefiada (Triana y Antorveza,
[1987] citado por Castro-Gomez 2005, 333); de igual modo, fue ejecutado a través de
la supresion de las formas de escritura en las sociedades indigenas que las tenian como
producto auténomo —es decir, como vehiculo de expresion de su subjetividad, historia e
imaginario (Quijano 1999, 102-103)-, vy por el control del acceso de los colonizados a
la educacion y a la escritura, en el idioma de los dominadores (103-104).

No es sino hasta comienzos del siglo XX que los indigenas amazdnicos en
Colombia se ven gravemente afectados por el legado de estos procesos y politicas de
violencia epistémica, que fueron instaurados exitosamente durante la colonia y
mantenidos por la republica en otras areas del pais. Esto, por una parte, dado que la
resistencia de los indigenas, las duras condiciones climaticas de la region y su
aislamiento geografico respecto a los centros del comercio virreinal, malograron los
intentos de la corona espafiola por establecer poblados y misiones de caracter
permanente en las partes bajas de la amazonia colombiana-situacién que limitd la
actividad europea al trafico de esclavos indigenas (Pineda Camacho, 2002, 23)-; por

otro lado, debido a la falta del interés estatal colombiano para con esta zona del pais a lo
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largo del siglo XIX, a lo cual se unié el fracaso de las misiones capuchinas que, por
cuenta de mismo estado, operaron a la finalizacion del siglo, para la evangelizacion de
los indigenas amazonicos (Bonilla 2006).

Como se mencion6 anteriormente, respecto a la racializacion indigena, el
proceso desencadenante tanto del exterminio mas reciente de un gran ndmero de las
poblaciones indigenas locales, asi como de la afectacion o desaparicion de sus
tradiciones, practicas y cuerpos de conocimiento, es el holocausto del caucho. Esto se
extiende a lo largo de tres décadas a partir del inicio del siglo XX, mediante la
aniquilacion sistematica de jefes y Ancianos Sabedores, la destruccién de malocas y
sembrados, Yy la prohibicion de modos de trabajo tradicional y de realizacion de rituales
—0 Su uso como actos genocidas por parte de los caucheros de la Casa Arana asi como
por caucheros colombianos, durante las épocas posteriores al conflicto colombo-
peruano (Pineda Camacho 2002)-.

Una vez que bajo el control politico y administrativo del gobierno colombiano,
se da el reagrupamiento de las naciones indigenas amazonicas sobrevivientes a la
caucheria, el Estado implanta el régimen misional catdlico para su “civilizacion” por
medio de internados (Pineda Camacho, 2000). Asi, mediante este nuevo sometimiento,
esta vez a un sistema educativo y de creencias religiosas estructurado histéricamente por
concepciones, contenidos y dinamicas eurocéntricas, se impone en los internados el
uso obligatorio de la lengua castellana, prohibiendo dentro de ellos el ejercicio de los
idiomas de las diferentes naciones y clanes indigenas, partiendo de la descalificacién de
sus formas de vida, de sus modos de pensamiento y de sus sistemas sensibles. De esta
manera el conocimiento ancestral amazénico enfrentd un nuevo momento de violencia
en el Siglo XX, mediante su invisibilizacion e inferiorizacion, cuando no expurgacion,
ejecutadas desde la representacion del indigena como “salvaje y menor de edad”.

Como se puede suponer, los procesos de recuperacion demografica y de
interaccion economica, politica, y cultural para los sobrevivientes a la violencia
cauchera, han implicado importantes cambios en sus modos de vida, que si bien se
anclan en los principios del conocimiento ancestral, se enfrentan permanentemente a la
subalternizacion por el eurocentrismo dominante. En el caso especifico de la gente
Uitoto, del clan Endkaiyai es la voluntad de “Saber cuidar la vida”, vehiculizada por el
Abuelo Rafael Nufiez -Enokayi-, la que ha permitido mantener hasta la actualidad el

conocimiento y la forma de vida del clan, y la que en este propoésito, hizo posible la
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formacion, dentro de la tradicion, del Abuelo Oscar Roméan quien extiende su saber a

sus hijos, entre ellos a Isaias Roman, Jiyérofiakudo.
2.4. Enunciar desde la familiarizacion

Familiarizacion, como amistad, como familia, se autoriza a un amigo. Se
le dice: hagalo, cuidelo, es suyo. Esto implica cuidar. Algo echaste en tu canasto
de sabiduria, eso hay que cuidarlo. Si usted lo cuida, lo que usted aprendid, eso
mas adelante se canaliza para que usted desarrolle sus habilidades; eso va

trabajando en usted (Roméan 2013).

Como hemos venido manifestando, no es posible perder de vista que el racismo,
la homofobia y el eurocentrismo intervienen de modo definitivo en la construccion y
diferenciacion jerarquizada de las distintas identidades impuestas por el orden moderno-
colonial; por ello se hace necesario el reconocimiento de su influencia en la
subalternizacion de los modos de produccion de conocimiento distintos a los de la
monocultura occidental. Esta situacion de violencia epistémica ejercida por la
modernidad sobre las deméas formas de producir conocimientos -que pueden ser
agenciadas a través de la generacidn de imagenes, simbolos y modos de significacion-
(Castro-Gomez 2005, 63), predetermina los términos sobre los que fundamentamos y
realizamos el ejercicio investigativo en el contexto académico; que en nuestro caso se
vehiculiza en una conversacion acerca de lo sensible, el ser y el conocimiento, en sus
imbricaciones con la naturaleza y las pedagogias del vivir, realizada por sujetos
procedentes de, -e instalados en- tradiciones epistémicas y experiencias historicas y
vitales marcadas por la colonialidad.

En este sentido, resulta legitima la interrogacion sobre las relaciones de poder
que se establecen o perpetlan en los modos como nos posicionamos, representamos e
interactuamos quienes participamos en esta investigacion; es decir, que resulta
ineludible la interrogacion respecto a nuestras propias motivaciones y propositos, ya que
la realizacion de este ejercicio no descarta la presencia de mecanismos de control del
conocimiento eurocentrado, derivados de la tendencia modernista de establecer
divisiones entre un sujeto que conoce y un objeto de conocimiento (Walsh 2003, 15),
como parte de sus dispositivos para la invisibilizacion del investigador, la construccion

del sujeto colonial como otro inferiorizado, la subalternizacién racializante, homofobica
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0 de género, o la aplicacion de prejuicios, exclusiones e intereses que alimentan el
espectro de clase (Spivak 2003, 320).

En consecuencia, asumiendo el proyecto como lugar de didlogo de experiencias
y conocimientos de exterioridades relativas con la intencidn de tomar distancia respecto
al régimen sensible occidental, nos apoyamos en la nocion de ecologia de saberes, que
concibe el conocimiento en sus pluralidades y heterogeneidades, comprometiendo un
panorama politico-epistémico que sitla a la ciencia moderna, no como el Unico
conocimiento, sino como un conocimiento entre otros; esto, en una apuesta a la idea del
conocimiento como interconocimiento, es decir, entendido como el producto de las
interconexiones continuas y dindmicas entre distintos conocimientos y précticas de
saberes, sin comprometer la autonomia que les confieren sus diferentes procedencias y
articulaciones geo y corpopoliticas, cudles son las que les permiten o impiden sus
formas particularizadas de intervencién en el mundo real (Santos 2009, 53-59).

Por ello intentamos asumir la interlocucion como sujetos indigenas y no
indigenas, desde una copresencia igualitaria (como simultaneidad y contemporaneidad)
(53) que reconoce la complementariedad y la contradiccion entre distintos tipos de
conocimientos, para la proposicion de elementos conceptuales “otros”* al orden
sensible occidental, en lo relativo a los modos de construccion y articulacion de las
nociones de conocimiento y sensibilidad con referencia a las ideas de ser humano, su
relacién con la naturaleza, y las pedagogias del vivir.

A la luz de lo expuesto, los términos de la conversacion se apoyan inicialmente
en los aportes del grupo Modernidad/Colonialidad para la critica a las formas
eurocéntricas de conocimiento  (Castro-Gomez y Grosfoguel 2007, 20), en la
consideracién de la relacion intercultural como herramienta conceptual hacia un
posicionamiento critico fronterizo de caracter epistémico, politico y ético, que en sus
condiciones tanto de pensamiento como de praxis se mueve mas alla de las categorias

establecidas por el pensamiento eurocentrico y de su hegemonia como unica perspectiva

3% Abdelkebir Khatibi en la introduccién de su Maghreb Plural, habla con referencia a la
descolonizacidn, de la necesidad de “situarse segun un pensamiento-0tro, un pensamiento quiza increible
de la diferencia”, frente a la aspiracion de liberacion de una Europa “que hace temblar lo intimo de
nuestro ser”. Khatibi citado por Catherine Walsh. “Introduccion. (Re)Pensamiento critico y
(De)colonialidad” En Pensamiento critico y matriz (de)colonial. Reflexiones latinoamericanas, de
Catherine Walsh (ed.) (Quito: Universidad Andina Simon Bolivar / Abya-Yala, 2005), 22-7.
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epistemoldgica  (Walsh 2006, 55-57). Tal posicionamiento, que conlleva la
confrontacién entre distintas concepciones del conocimiento hacia la afirmacion de la
diferencia y la transformacion de las matrices coloniales del poder, implica el pensar de
otro modo, el moverse “a través de otra logica” (53), el trabajar entre 10s limites
construidos entre, por una parte, los conocimientos subordinados por la colonialidad y
marginalizados por la diferencia colonial; y por otra parte, el conocimiento occidental,
pero este Gltimo trasladado a la perspectiva de los conocimientos subordinados y a sus
concepciones politicas y éticas (Walsh 2006, 56).

Puesto que en el horizonte propuesto, la relacién entre conocimientos requiere
de la vision corpolitica de los interlocutores, ya que esta permite revelar los intereses de
los cuerpos que generan conocimiento, su formacion geo-politica, su clasificacion
étnico-racial por la colonialidad del saber, su sexualizacion y su articulacién con
ambientes, lenguas, escuelas y religiones (Mignolo 2008, 15-17), sefialamos
brevemente que nuestro primer interlocutor, Isaias Roman, si bien ha vivido -y vive-
racismo, eurocentrismo y discriminacion social, es consciente de su linaje, de su historia
y de la tradicion de conocimiento y de modo de vida que recibe de su padre —el Abuelo
Oscar Roman- en la linea de su Abuelo el Cacique Endkayai.®” Por eso —desde el cuerpo
de conocimiento de su linaje- actualmente desarrolla un trabajo de educacion y de
articulacién de saberes con sus pares sabedores indigenas, con comunidades, con
jovenes, con los otros blancos (no indigenas)®, y con estudiosos en el pais y en el
exterior.

Por mi parte, debo manifestar que en mi transcurso vital he vivido y aln vivo

homofobia, eurocentrismo -como consecuencia de la hegemonia excluyente de la

37 El Cacique Enokayi, de nombre en castellano Rafael Nufiez —fallecido-, es de ancestro Hoja de
Mafafa Amarilla; fue hasta finales de la década de 1980, Cacique Uitoto de la Reserva Monochoa, en la
localidad de Araracuara. Nacio en la localidad de Atenas, nombre que los caucheros le impusieron a un
antiguo centro ceremonial de reunién de tribus para convertirla en un campamento de recoleccion de
Caucho. Su aprendizaje de la tradicion se prolong6 por espacio de unos cincuenta afios, hasta que fue
“aprobado y reconocido en cada uno de los periodos y capitulos en que se compone la Historia; en
reunion por todos los componentes de la tribu”. Blanca de Corredor “La Maloca.” Monografia. Volumen
I. Tesis de Grado. Departamento de Antropologia: Universidad Nacional de Colombia, 1986.

3 |saias Roman, actualmente radicado en la ciudad de Bogota, se desempefia como profesor de

ética y filosofia indigena en el Colegio Italiano Leonardo Da Vinci.
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tradicion del pensamiento occidental en los espacios sociales de la vida diaria y en los
de la vida académica-, y racismo, con sus secuelas de discriminacion por clase social,
institucionalizada histéricamente al interior del pais, asi como por la mirada suspicaz
hacia la condicion latinoamericana en el exterior, como no blanco, latino, hispano o
sudaca.®® Apoyado en mi formacion como sujeto —en mi experiencia sensible y de
conocimiento- en la que incide de modo definitivo la convivencia y el didlogo desde mi
juventud con personas indigenas amazdnicas® -entre ellas la Gente de Mafafa Roja-,
desarrollo una actividad formativa de jovenes artistas profesionales en el campo de las
artes plasticas, en la Universidad Distrital Francisco José de Caldas, que es la
universidad pablica de la ciudad de Bogota®.

En el horizonte de una geopolitica del conocimiento y de la existencia, generada
desde nuestros propios territorios del vivir, que permita la emergencia de formas de
construir conocimiento distintas a la impuesta por la hegemonia eurocentrica (Guerrero
Arias 2010), puedo afirmar que los términos iniciales de esta conversacion se cimentan
en los modos de relacion previa a este proyecto, es decir en el vivir-conocer entre
gentes. Me refiero a la relacion de familiarizacién a lo largo del tiempo, entre Gente de
Mafafa Roja -Endkaiyai - (linaje de Isaias); y Gente Blanca que Escribe —Rakuiya-

(lugar donde la mirada Uitoto me localiza como grupo). Esto es, en la relacion de

39 Soy bisnieto y nieto de artesanos urbanos de la ciudad de Bogota. Por el lado paterno, mi
bisabuelo, Aristides Corredor Ferro fue carpintero; mi abuelo Miguel Corredor Barrera fue sastre; mi
padre Alvaro Corredor Contreras es abogado; Por linea materna soy nieto de campesinos provenientes de
los Ilanos orientales de Colombia, uno de los escenarios de la violencia rural de los afios 50s en el pais.
Mi abuelo Antonio Vargas, de filiacién politica liberal, fue jornalero. Mi madre, Blanca Vargas de
Corredor, hija de la abuela Alicia Cadena, naci6 en el rio Orinoco, en Puerto Ayacucho, capital del Estado
Amazonas de Venezuela, siendo tempranamente huérfana de madre y criada en los llanos orientales
colombianos; fue primero madre de familia y luego antropéloga; durante casi sus cuatro Ultimas décadas
de vida, se desplazé permanentemente por la localidad de Araracuara, en el rio Caqueta, y por el trapecio
amazoénico colombiano, en relacidn con la gente Uitoto, Muinane, Cocama y Tikuna.

40 Mi primera formacion, ademas de la familiar, transcurrié con los Hermanos Cristianos de la
Salle y més tarde en la Universidad Nacional de Colombia, universidad publica, del Estado colombiano
en Bogota, donde me formé como pintor. Por intermedio de mi madre, entré en contacto con gente Uitoto,
Muinane y Nonuya a la edad de 19 afios.

4l Hasta la actualidad, me desempefio como profesor en Artes Plasticas, en la Facultad de Artes
ASAB, de la Universidad Distrital Francisco José de Caldas de Bogota.
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amistad personal y familiar que se construye inicialmente entre el Abuelo Rafael Nlfiez
-Endkayi - (y su sobrino el Abuelo Oscar Roman), con mi madre Blanca Margarita,
relacion que a su vez me permitio el acercamiento a la familia —esposa e hijos- del
Abuelo Oscar Roman, quienes me apodaron Fira.*? Por este mismo conducto de
familiarizacion tiene lugar la incidencia de otras personas Uitoto y Muinane en mi
formacion, como son el Abuelo Eusebio Mendoza y su familia, para que yo llegara a ser
gente*; y la permanente interrogacion del Abuelo Noé Rodriguez (Muinane) acerca del

“afan” con el que yo queria llevar mi vida en mi juventud.

2.5 El “Gusto” de Fira

Dados los términos de la familiarizacion previos al proyecto respecto a Isaias y
mi persona, es pertinente sefialar el lugar de mi condicién homosexual dentro de la
misma, y su incidencia en el posicionamiento de mi interlocucion. Asi encontramos en
el pensamiento Uitoto-Endkaiyai una tensidn particular entre la consideracion de la
homosexualidad como “enfermedad” en el humano, y la valoracion inocua de sus
practicas respecto al ambito de la interaccion social:

En este sentido, se entiende la condicién homosexual como “sexo desordenado”;
como “un estado animal, que fue despertado por Joyarefio, diosa de los micos; ella
comenzo a despertar eso; le hacia cosas a la misma mujer y le hacia cosas al hombre:
ella volteo las cosas a su manera; envolvio hacia adentro la hoja de una palma llena de
gusanos que se tocaron entre ellos; asi, eso quedo como forma de contagio” (Roman

2012).

42 De acuerdo con Isaias Roman, el apodo Fira me fue dado por mi parecido con su tio materno
llamado Flaviano. “Asi fue como la mama del tio Flaviano le llamo. El era flaquito como usted. Usted
estira la quijada al hablar, y para escuchar, usted hacia como nuestro tio. Fira tiene la cara afilada; €l
es pura risa, usted también” (Roman 2012).

43 El Abuelo Eusebio Mendoza, de clan Kineni, -Gente de Canangucho-, es hablante del idioma
Uitoto, dialecto Nipode. Su nombre actual es Jarima: Anciano, Sal de pepa de canangucho que es
cortante. Su familia estd compuesta por La Abuela Aurora -madre de Eusebio (fallecida)-, el Abuelo
Rogelio -padre de Eusebio (fallecido)-, la Abuela Amalia, esposa de Eusebio; La Abuela Ana -madre de
Amalia (fallecida)-; sus hijas e hijos: Olga, Gladis, Luisa, Aidé, Aurora, Rogelio, Eusebio, Koimo, Yudy,

Nicolas, Ramiro y Yesenia (fallecida), sus nietas y nietos.
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Desde esta consideracion se indica que el asunto homosexual puede suceder en
el hombre y en la mujer, mediante la presencia de “parte de hombre en la mujer” o
“parte de mujer en el hombre”, lo cual se caracteriza y expresa en el comportamiento
vital de la persona que asume roles del otro género. Asi que aun cuando “el hombre
nace midiendo fuerzas” (Roman 2012 b), mientras que las propias mujeres no suben a
un arbol porque les da miedo- (Roman 2012), “hay mujeres que tienen parte de hombre
y entonces se pueden desarrollar sintiéndose hombres” y viceversa.

El que una persona presente, 0 no, parte del genero opuesto en si, depende de su
alimentacion. Puesto que las fuerzas, “macho y hembra”, se encuentran en los alimentos
-fuera de las personas- y que al alimentarnos y alimentar a las criaturas aplicamos
tales fuerzas en sus cuerpos, la condicion del “gusto” que la persona “desarrolla” es
resultado tanto del tipo de alimentacion que ha sido consumida por sus padres -previo y
durante su concepcion y nacimiento- como, posterior a ello, mediante los propios
habitos alimentarios.

Para que la persona no quede “mitad mujer o mitad hombre” los padres deben
alimentarse con huevos, frutas o animales macho o hembra, segin el caso. Asi,
“anteriormente, el Abuelo “curaba” a los padres cuando ellos deseaban tener un nifio,
0 una nifia, o para que ellos nacieran “intercalados”. En ese proposito las mujeres y los
hombres que iban a tener hijos, debian observar reglas del “saber comer”; entonces,
para que naciera nifio, se prohibian los cangrejos, debiendo consumir “huevos largos” —
no huevos hembras-"; animales machos -pescados, cuadrupedos, aves-; frutas macho,
que son alargadas —no frutas hembra-. Al nifio, se le calentaba “el pipi” con la mano
caliente del Abuelo en la candela; y se le pasaba el dedo pulgar de la nariz hacia
arriba -se necesita ese calor en el pene y en la frente- (Roman 2012).

Otro factor importante en este asunto, es la presencia de la leche de la vaca en
la alimentacion humana. Los animales toman leche hasta cierto punto; el Unico que
sigue tomando leche toda la vida es el humano. Entonces, la mucha aplicacion de la
leche de la vaca en la persona incide en la condicion homosexual. Puesto que “la leche
es sangre, al consumirla, a la persona le “sube el estado animal”. Con el consumo de
la leche de la vaca, actia muy rdapido la sangre animal” (Roman 2012).

La criatura tiene mucha energia, y por eso a veces no quiere comer; luego,
cuando ha quemado toda esa fuerza, entonces si come. Un nifio juega mucho, hasta que

guema toda su energia. Lo mismo pasa con el frio; el nifio sabe cuando tiene que
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abrigarse. Cuando se alimenta demasiado a una criatura, con cosas vitaminosas, ella
“se carga” entonces, como sucede con el arbol del caucho —que no se sabe por donde
“grieta”, si por la rama, por el tronco, o por la raiz-, tampoco se sabe por donde la
persona desarrolla los gustos. El gusto es una fuerza natural que se moldea mediante la
aplicacion de fuerzas a través de los alimentos. Para conocer por donde “se siente” la
persona -si hombre o mujer- se le pide que haga nudo de amarrar casa, 0 nudo de
amarrar hamaca. Hay nudo de hombre y nudo de mujer. En la forma de hacer el nudo,
se conoce por donde se siente y desarrolla “el gusto” la persona.

En el contexto Uitoto la homosexualidad es considerada como algo poco
frecuente. Antiguamente la gente se cuidaba para que esto no sucediera; entonces
pasaba muy de vez en cuando, poco existid, porque se llevaba control sobre ello. En
“ese tiempo habia gente que supo como curarlo”; asi a esas personas se les hacia un
tratamiento (Roman 2012).

Para lsaias, el varén naci6 para mambear; cuando se presenta el caso de un
hombre que “se siente”, que “desarrolla el gusto como mujer”, se le direcciona por
medio del mambeo, por medio de ensefianza. Sin embargo aclara, que cuando tratamos
de desarrollar una conversacion y en ello apuntamos solo a resaltar las diferencias,
entonces no podemos entendernos, sino que nos discriminamos.

Asi hay que entender que el humano tiene diferentes costumbres; algunas de
ellas quedan en el &mbito de lo privado, ya que no son para ser mostradas en publico;
entonces, “no se ven”. Dentro de estas, todas las cosas que se hacen con disciplina, no
son malas, porque no estan hechas para ser vistas por los demas, porque nadie las ve.
Mostrar en publico lo que corresponde a lo privado, “solo para decir”, “solo para ser
visto”, “como provocacion, como exageracion”, eso si es malo (Roman, 2012).

No hay un hombre ni mujer perfecta; no existe perfeccion. La perfeccion se busca

viviendo.

3. ¢ Desde ddnde hablamos, como pensamos, como nos relacionamos?

¢En qué términos se establece esta conversacion, con qué propdsitos, cuales son
sus efectos? ¢Cudl es nuestro lugar de enunciacion? ;Quiénes son nuestros

interlocutores? ¢Cudl es el idioma en el que nos dirigimos al régimen sensible de la
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colonialidad del poder? ¢Cual es nuestra propuesta sensible en el marco de un horizonte
decolonial, transmoderno?

Estas preguntas nos conducen a presentar nuestros términos conversacionales
iniciales frente a la institucién sensible colonial —sus teorias y sus practicas-, respecto a
su manejo del ser, el conocimiento y lo sensible, asi como en relacion a sus
posicionamientos ante la naturaleza y los modos de vivir de los seres humanos.

Para ello nos apoyaremos en las contribuciones conceptuales del grupo
modernidad/colonialidad, en cuanto al ser y el conocimiento —en correspondencia con la

mirada critica de los estudios culturales latinoamericanos frente al eurocentrismo, asi.
3.1. Exterioridad Relativa

El primer término es un posicionamiento como subjetividades: este se presenta
inicialmente como la conversacion entre dos personas de procedencias coloniales y
ancestrales diferenciadas entre si,** pero con un acercamiento vital com(n que se apoya
en su familiarizacion existencial y en sus articulaciones singularizadas respecto a la
experiencia sensible asociada a la episteme Uitoto. Tal dialogo, al gravitar de modo
particular sobre ldgicas y elementos conceptuales del conocimiento-sensibilidad
Endkaiyai, se configura como una relacion entre interlocutores que historicamente
hemos sido construidos por la matriz colonial de poder como otros inferiores,
participando de la logica de segregacién entre nosotros mismos, mediante la mutua
negacion histérica de nuestra propia condicién humana. Sin embargo, nos apartamos de
los lugares excluyentes, jerarquizantes y disociativos sobre los que el orden sensible
moderno-colonial soporta la colonialidad de lo sensible.

Asi, por una parte, el construido como indio, con su humanidad puesta en duda
mediante argumentaciones en pro de la naturalizacién de su supuesta inferioridad racial,
epistémica y sensible; y por otra, el construido como homosexual, mediante la duda de

su humanidad, soportada en juicios asociados al pecado, la enfermedad y el delito, en

44 Catherine Walsh se refiere a la diferencia colonial y a la diferencia ancestral, respecto al uso
sociopolitico, intelectual, existencial 0 humano de pensamiento y praxis “otros”, en el logro de
posicionamientos estratégicos desde la diferencia, por parte del movimiento indigena ecuatoriano, asi
como por los afro-ecuatorianos Catherine Walsh. “Introduccion. (Re)Pensamiento critico y
(De)colonialidad” En Pensamiento critico y matriz (de)colonial. Reflexiones latinoamericanas, de
Catherine Walsh (ed.) (Quito: Universidad Andina Simén Bolivar / Abya-Yala, 2005), 23.
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materia de conductas, orientaciones o preferencias sexuales; ambos no blancos, no
europeos, no totalmente insertos en las reglas de la hegemonia epistémica y de las
formas de vida del conocimiento occidental, nos distanciamos del principio
subalternizador del otro producido por el eurocentrismo, asumiendo una posicién
ontolégica decolonial.*

En este distanciamiento del aparato institucional de la colonialidad, que nos
permite ver simultaneamente como nosotros y como otros -como interlocutores en
paridad frente a nuestras diferencias y condiciones comunes-, asumimos nuestra
condicion ontoldgica apoyados en categorias de la episteme Uitoto del clan Enokaiya:.
Asi, entendemos que esta conversacion se desarrolla inicialmente entre un Enokaiyai -
Gente de Mafafa Roja- y un Rakuiya —gente blanca que escribe-, denominaciones por
principio no inferiorizantes y no construidas mediante subalternizaciones de tipo racial,
epistémico, sensible, o de las sexualidades, para visibilizar y construir alternativas frente
a la colonialidad de lo sensible.

De este modo, nos posicionamos en exterioridad relativa*® frente a la
colonialidad ontoldgica y epistémica que se concreta en lo sensible, apoyada en la
etnizacion racializada, la homofobia y el eurocentrismo. Nos reconocemos como
“otros”, producto de la violencia de la colonialidad, asi como de la resistencia frente a
ella, por parte de formas “otras” del vivir, de los saberes y de las sensibilidades
humanas, declarando nuestra otredad respecto a las identidades negativas a las que la

colonialidad nos somete. Hablamos desde un nosotros situado del lado de la diferencia

45 Nos referimos a una posicion en correspondencia con la aspiracion a la descolonializacion de
la heterarquia de las multiples relaciones raciales, étnicas, sexuales, epistémicas, econémicas y de género
que la primera descolonializacion dejo intactas. Santiago Castro-Gémez y Ramon Grosfoguel “El Giro
Decolonial.” Editado por Santiago Castro-GOmez y Ramon Grosfoguel. (Bogota: Siglo del Hombre
Editores, 2007), 17.

46 Compartimos la necesidad de afirmar a la exterioridad que ha sido negada o despreciada por la
modernidad, lo que implica la negacién del desprecio de lo propio y la autovaloracién, asi como la
afirmacion de una identidad procesual y reactiva ante la modernidad. Esto, en concordancia con el
seflalamiento de Enrique Dussel respecto al desarrollo del concepto de lo transmoderno -entendido como
la irrupcion de la exterioridad alterativa de las culturas, que responden a los desafios de la modernidad
desde los lugares de sus propias experiencias culturales. Enrique Dussel “Transmodernidad e

Interculturalidad (Interpretacion desde la Filosofia de la Liberacion)” (2005), 7-17.
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colonial, es decir, desde un pensamiento critico al orden de la colonialidad, generado
desde las experiencias y horizontes que se desprenden de la misma diferencia colonial
(Mignolo 2002, 42); un otros-nosotros que aspira a la visibilizacion y creacion de
epistemologias/sensibles “otras”, fundamentadas en la no explotacion colonial y en la

armonia entre las formas de la vida (Guerrero Arias 2010, 85-91).
3.2. Traduccion intercultural

El segundo término caracteriza la relacion interna de la conversacion. Para ello,
inicialmente tenemos en cuenta la interrogacion de Gayatri Spivak (2003, 321-330)
respecto a las determinantes que inciden en la ausencia de autonomia en el conocer y en
el habla del oprimido o subalterno. Es decir, que advertimos su sefialamiento de las
restricciones/imposibilidad del subalterno para poder hablar desde si mismo,
reconociendo sus propias condiciones, cuando muchas de ellas le habran sido impuestas
por el proceso de ser construido como el Otro -como la sombra del Yo europeo- por
parte de la hegemonia del saber occidental y de sus representaciones del sujeto del
tercer mundo. Lo anterior, en consideracion a la invisibilizacion que occidente tramita -
con la anuencia de sus intelectuales y de su ejercicio investigativo (Spivak 2003, 302—
321)- por sobre la huella de la subjetividad de este Otro, asi como por sobre los
elementos textuales con los que este puede categorizar y ocupar o invertir el lugar y el
itinerario que le han sido asignados histéricamente por la hegemonia epistémica
occidental (316-317). Por ello, debemos admitir, de un lado, nuestro propio
condicionamiento historico a la colonialidad y al eurocentrismo como sujetos formados
en, y supeditados a sus normas y narrativas, reproduciendo las I6gicas y explicaciones

programadas por su episteme*’; pero al mismo tiempo, afirmamos nuestro sentido

47 Spivak (2003) sefala la importancia de la educacion en la produccién de sujetos coloniales,
citando como ejemplo la “Minute of Indian Education” de Macaulay (1835) que correspondi6 al enfoque
del imperio britanico, en materia educativa, para con la India:

“Debemos al presente hacer nuestro mejor esfuerzo para formar una clase que pueda ser
intérprete entre nosotros y los millones a quienes gobernamos. Una clase de personas, indios de
sangre y de color, pero ingleses en gusto, en opiniones en moral, y en intelecto. A esa clase
podemos dejarle refinar los dialectos vernaculos del pais, para enriquecer los dialectos con

términos de ciencia, prestados de la nomenclatura occidental, y para suministrarles por grados
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critico que nos permite emerger en el habla y en nuestras practicas de sensibilidad y
conocimiento, frente a los regimenes eurocentrados de control que operan sobre las
formas subalternizadas de representar y de habitar el mundo.

De modo analogo, y puesto que en el marco de nuestro didlogo los dos
interlocutores iniciales nos situamos, el primero, como Endkaiyai -Gente de Mafafa
Roja, habitante de la episteme Uitoto del Clan Endkaiyai, hablante de los Idiomas
Uitoto -Minika y Nipode- y del castellano; y el segundo, como R&kuiya —gente blanca
que escribe- hablante del idioma castellano es decir aceptando que nos localizamos en
definiciones propias del pensamiento Uitoto-Endkaiyai, para la determinacién
estratégica del sentido subjetivo, politico, cultural, sensible y epistémico de nuestros
lugares de enunciacion (Muyolema citado por Walsh 2006, 27-28); y que tales
definiciones, aun cuando emanan de una misma logica de pensamiento, implican
distancias y distinciones entre si, comprometiendo un necesario ejercicio de traduccion
mutua -con cambios o desfiguraciones en lo que de cada uno de nosotros habita en cada
lengua (Valencia 2012, 213)-; afirmamos nuestra divergencia frente a las conocidas
relaciones de desigualdad y dominacion entre hablantes, entre sistemas de pensamiento
y entre modos de sensibilidad y conocimiento (Bassnett y Trivedi 1999, 2) que se alojan
en el ejercicio colonial de la traduccion.

Entendiendo con Walter Mignolo, que si bien los idiomas imperiales —como lo
ha sido y sigue siendo el castellano- tienen la misma gramatica en las metrépolis y en
las colonias, pero que tales lenguas habitan en diferentes cuerpos y memorias, y por
sobre todo en diferentes sensibilidades del mundo (Mignolo 2011), comprendemos la
existencia de una amplia gama de experiencias de apropiacion de las lenguas imperiales
que, aungue sujetas a la condicion subalterna, revelan caracteres de autonomia relativa,
producto de la generacion y el manejo del sentido por parte de sus hablantes
colonizados. Asi, en el desarrollo del proyecto, el Endkaiyai y el Rakuiya hablamos y
escribimos en castellano que, como instrumento y herencia de la relacion colonial, es
uno de los vehiculos de diferenciacion-comunicacion entre nuestras concepciones y

experiencias del ser, del conocimiento y de lo sensible.

vehiculos adecuados para conducir el conocimiento a la gran masa de poblacion” (Macaulay

citado por Spivak 2003, 319).
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En concordancia con lo mencionado, fundamentamos estratégicamente el
didlogo en el marco referencial de la episteme Uitoto del clan Endkaiyai, apoyados en la
nocion de “traduccion intercultural” propuesta por Boaventura de Sousa Santos (2009),
como recurso de la ecologia de saberes para recuperar experiencias de conocimiento
que sobreviven al epistemicidio generado durante los dltimos siglos por las
epistemologias abismales del norte global.®® Optamos por esta ruta, dado su
distanciamiento critico frente al sistema de distinciones operado por la modernidad
occidental, para la legitimacién de la hegemonia de los conocimientos de las sociedades
metropolitanas por sobre los conocimientos de los territorios coloniales -de caracter
popular, laico, plebeyo, campesino, indigena, etc.- que al no ser reconocidos por el
pensamiento occidental como conocimientos conmensurables, aceptables o de
existencia relevante o comprensible de ser, son localizados mas alla de la verdad y de la
falsedad, viéndose convertidos y producidos como no-existentes (30-31). Asi, nos
disponemos como interlocutores, optando por la interaccion critica entre conocimientos,
lenguas, categorias, universos simbolicos y proyecciones de vida, desde el
reconocimiento de preocupaciones comunes, enfoques complementarios 'y

contradicciones entre las diferentes formas de pensamiento (60-62).
3.3. Posicionamiento Epistémico de Frontera

El tercer término nos sitla en diferencia respecto a la hegemonia epistémica del
eurocentrismo y frente a la interculturalizacion:

En virtud que la traduccién intercultural favorece el didlogo horizontal entre las
experiencias de conocimiento occidentales y las que han sido subalternizadas, puestas
de lado o suprimidas por la mirada eurocéntrica a partir del renacimiento (Mignolo
2011); y que tal didlogo se configura a contra pelo de la invisibilizacion del colonizado,
en oposicion a su no reconocimiento como entidad existente, en contestacion a su

invencion como exterioridad ontologicamente inferior —es decir como otro excluido de

8 Boaventura de Sousa Santos “Mas alla del pensamiento abismal: de las lineas globales a una
ecologia de saberes” En Pluralismo epistemolégico, de Leén Olivé, Boaventura de Sousa Santos y y otros
(La Paz: CLACSO, 2009), 31. Entiende el pensamiento occidental moderno como una de las formas del
“pensamiento abismal”, configurado en un sistema de distinciones visibles e invisibles, que dividen la
realidad social en dos universos separados, y en el que los conocimientos situados del “otro lado de la

linea” -los no modernos occidentales- son condenados a la exclusion radical.
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la existencia humana-,*® y en divergencia respecto a su inferiorizacion epistémica
(Maldonado-Torres citado por Mignolo 2011) y sensible; la traduccion intercultural
convoca de modo particular a los conocimientos de los hombres y mujeres de color,
indigenas, gays, lesbianas, etc., gentes, lenguas y modos de pensamiento del mundo no-
europeo y no-estadounidense que han sido historicamente exteriorizados a nivel
planetario por el eurocentrismo. Son ellos las personas, comunidades y pueblos que han
sido marcados por la diferencia colonial, cimentada por las ideas de raza, racismo y
racializacion (Mignolo [2003] citado por Walsh 2010) —asi como por las relaciones
sexistas y homofdbicas que soportan al eurocentrismo-; son/somos gentes entre quienes
se evidencian actitudes particulares de re-existencia frente a la colonialidad del poder,
del ser y del saber, como en el caso los pueblos afrodescendientes e indigenas en
Ameérica Latina, los cuales desde su condicion de exteriorizados, se posicionan en
“diferencia ancestral” (Garcia y Walsh 2009, 346-352) desplegando aspectos
sociopoliticos, éticos, epistémicos y civilizatorios (Walsh 2010, 85), que en clara
divergencia respecto a los establecidos por el eurocentrismo, se apoyan en la relacion
con sus antepasados, en el cumplimiento de sus mandatos frente al sentimiento de
pertenencia y de ocupacion cultural de los territorios colectivos, fundamentados en
valores de respeto y relacion armonica entre los hombres/mujeres y la naturaleza; todo
lo cual se refleja en sus formas de vida, en sus propuestas para ser, en sus maneras de
conocer y de sentir, y en sus modos de organizacién social, espiritual y cultural (Garcia
y Walsh 2009, 346-352).

Asi las cosas, la traduccion, como &mbito de accion intercultural, enmarcada en
la construccion de respuestas sociales, politicas, éticas y epistémicas en la realidad -
desde lugares de enunciacion fundamentados en procesos y practicas oposicionales,
transformadoras y contra-hegemonicas- (Walsh 2006, 25-27), permite nuestra
vinculacion con una geo-politica que hace visible el privilegio que el eurocentrismo
construye para consigo mismo (Mignolo 2010a, 31), mediante la representacion de

Europa como centro epistémico planetario, que regionaliza, clasifica e inferioriza el

49 Es de sefialar que para Frantz Fanon, el colonialismo implica la negacion sistematica de la
persona a quien se domina, obligando al colonizado a interrogarse a cerca de su propia humanidad.
Fanon [1967] citado por Catherine Walsh. “Introduccion. (Re)Pensamiento critico y (De)colonialidad”,
22.
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conocimiento del resto del mundo; es decir, que excluye el conocimiento de las zonas
colonizadas, no inscritas en la presunta universalidad de la historia, de los idiomas o de
las tradiciones del conocimiento europeo de raiz griega y latina. En sentido similar, nos
sirve como lugar de enlace con una corpo-politica del conocimiento, que sefialando las
condiciones especificas de articulacion entre cuerpo, episteme y colonialidad, revela
determinantes subjetivas que inciden de modo definitivo en la generacion del
conocimiento; siendo estas determinantes de caracter étnico, de género, de sexo, de
sexualidad, de espiritualidad, de intereses politicos, de modos de vida, de programas
civilizatorios, de experiencias coloniales, etc. (Mignolo 2010a, 20-38).

Como se ha anotado, las dpticas geo y corpo-politicas, al destacar la dimension
particular y localizada en la creacion del conocimiento, controvierten las concepciones
de la universalidad, la neutralidad y la jerarquizacion epistémica eurocentradas,
permitiendo tomar distancia critica frente a las creencias de la inferioridad de los
lugares, los cuerpos, las inteligencias, los conocimientos y las sensibilidades de los
sujetos y pueblos que han sido colonizados —razén por la que ain hoy siguen siendo
presionados a incorporarse y/o a mantenerse dentro de los esquemas, demandas y
limites del régimen epistémico moderno/colonial (Ibid.)-, contribuyendo de este modo
al proposito de la decolonizacion.

En este sentido, y siguiendo a Catherine Walsh (2005), entendemos que la tarea
de la descolonizacion como asunto de existencia -es decir como “lucha por confrontar la
no-existencia, la existencia dominada y la deshumanizacion” - atraviesa tanto por la
alteracion radical de las matrices coloniales del poder, como por la transformacion de
las subjetividades producidas por la relacion colonial [“lo que implica dejar de ser
colonizado” (referencia a Abdelkebir Khatibi [2001] por Walsh 2005, 22-27)]. De
acuerdo con Walsh, tales propositos, a su vez, comportan un doble desafio en el terreno
epistémico:

Corresponde el primero, a la visibilizacion de otras légicas y otros modos de
pensar —provenientes de lugares y sujetos diferentes a los de la l6gica de la modernidad
y a los de su hombre eurocentrado-, con el fin de cuestionar y transformar el
pensamiento eurocéntrico, como perspectiva Unica de conocimiento. Walsh articula este
respecto a la nocion de pensamiento fronterizo, propuesta por Walter Mignolo (2011),
que sobre su entendido como modo de saber, hacer y ser decolonialmente —habitando y

pensando fronteras e historias locales y confrontando designios globales-, corresponde
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al pensar en exterioridad; es decir, al ejercicio del pensamiento/sensibilidad/hacer en
desobediencia frente al régimen de conocimiento del mundo moderno/colonial, asi
como frente a los espacios, tiempos y fronteras epistémicas y ontoldgicas que este
impone sobre quienes ha construido como su exterioridad. De modo analogo, enlaza lo
anterior con la nocion de epistemologia fronteriza desarrollada por Mignolo, la cual,
situada en la diferencia colonial, diverge de los estatutos de clasificacion e
inferiorizacion de la epistemologia territorial eurocentrada, posicionando el
pensamiento critico anticapitalista producido desde la periferia no europea, con el
objetivo de descolonizar el conocimiento eurocentrado (Grosfoguel [2006] citado por
Leon Peséntez 2008, 118).

Ahora bien, como “estrategia, accion y meta de la decolonialidad” (Walsh 2005,
22-27), el segundo desafio compromete la creacion de conocimientos y pensamientos
propios, apoyados en el reconocimiento y fortalecimiento de la diferencia, para su uso
estratégico y claramente politico -el pensamiento-otro- (Khatibi 2001), en procura del
agenciamiento de los grupos subalternizados, con el propésito de la transformacion y
construccion de relaciones y “modos otros de poder, saber y ser”. Asi, con la finalidad
de interculturalizar criticamente —mediante la relacién incluso conflictiva y de lucha,
entre diferentes modos de pensar y cuerpos de conocimiento [tanto tedricos como
principalmente referidos a “contextos vividos de sujetos, cuya agencia necesariamente
esta enraizada en una red compleja de relaciones de poder” (27)]-, emerge la nocién de
posicionamiento critico fronterizo, cuyo sentido si bien estriba en la pluralizacion y la
apertura del pensamiento eurocéntrico y dominante, infectandolo y sujetandolo al
cuestionamiento; tiene como proposito principal la construccién de vinculos
estratégicos entre grupos y conocimientos subalternizados, “fortaleciendo asi desde
maultiples vias y fronteras, la estrategia-otra a la que Khatibi se ha referido y que apunta
a una transformacion critica y radical” (27-30).

En la perspectiva de lo dicho, el caracter epistemico, politico y ético del
posicionamiento critico fronterizo, lo dispone como instrumento de decolonizacion,
puesto que sus términos, tanto de pensamiento como de praxis, se gestan en los
conocimientos y las l6gicas que se configuran en las formas de vida, en las propuestas
de ser y en las concepciones y maneras de sentir de las exterioridades marcadas por la
colonialidad, todo lo cual implica: la ruptura de la consideracion del eurocentrismo

como Unica perspectiva epistemoldgica; la puesta en debate del establecimiento de las
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fronteras, de las direccionalidades y de las conflictividades en las relaciones que se
establecen entre las logicas de pensamiento —entre lo propio y lo dominante-, con el
subsecuente cuestionamiento de las condiciones en las cuales los diferentes actores y
conocimientos llegan a la conversacion en una perspectiva intercultural-critica; el
trabajo desde las fronteras o intersticios de las I6gicas de pensamiento y la proyeccion
de la capacidad de negociacion, transgresion y afectacion desde lo propio de los
exteriorizados, mediando los términos que ellos mismos ponen para la conversacion; y
la divergencia frente a la hegemonia de las categorias del pensamiento eurocentrado, asi
como la incorporacion de estas categorias, tanto desde espacios interiores como
exteriores, hacia la afirmaciéon de la diferencia y la transformacion de las matrices
coloniales del poder (Walsh 2005, 55-57).

3.4. Pensamiento analogico

Las anteriores ideas nos conducen a un cuarto término, cual es la consideracion
de la l6gica de pensamiento en la que construimos este dialogo.

Con este propésito, aspiramos situarnos en un modo de pensamiento que se
diferencia y se distingue de la l6gica de la totalidad, sobre la que Dussel (1996, 58)
sefiala que establece “su discurso desde la identidad o fundamento hacia la diferencia”.
Esta l6gica, circunscrita a la razon dialéctica de caracter totalitario, que se enfoca a la
obligatoria sujecion de las contradicciones entre los particulares a un principio superior
de totalidad, se posiciona como rasgo constitutivo del pensamiento eurocentrado. En su
naturaleza, la logica de la totalidad se erige sobre el mantenimiento de una idea
dominadora dentro de la que esta se construye a si misma como lo mismo, en relacion
de oposicién con su otro co-esencial —la diferencia sometida- (Dussel 2000, 30), a la
gue construye como su otro exteriorizado y al mismo tiempo sujetado a la totalidad,
mediante la alienacion de su exterioridad, la cosificacion de su alteridad (37-58) y su
declaracion como inferioridad; entendiendo a su otro como el que requiere ser
civilizado y necesita ser emancipado de su propia condicion -bien sea primitiva,
barbara o de atraso-, en procura de todo lo cual se hace licita su conversion en objeto de
violencia en la colonizacién, la esclavizacion (Dussel 1994, 176), o el asesinato
(Dussel 1996, 69).

En contraste con lo anterior, abocamos a una logica de pensamiento no

totalizante, por cuanto no se apoya en la “identidad o fundamento hacia la diferencia”
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(58), sino que se asienta en el principio de la distincién —separacion- (186) desde el
respeto, que se desprende del reconocimiento del “abismo de la libertad del otro” (58).
Se trata de la ldgica a la que Dussel (1994), en el desarrollo de su propuesta del
proyecto trans-moderno,> denomina como analéctica (o analdgica, sincrética, hibrida o
mestiza)®!; l6gica que es historica, no evolutiva y no meramente dialéctica o cientifico-
factica, aunque las asume a ambas (Dussel 1996).

Para Dussel (1994, 177-178) la ldgica analéctica -como co-realizacién de
solidaridad que resulta imposible para la sola Modernidad- implica el entender la
exterioridad del otro como identidad en la exterioridad de la modernidad (177), desde la
afirmacion positiva de su alteridad (Dussel 1996, 65). En tanto implica la aceptacion
ética de la interpelacion del oprimido, la analéctica no se restringe a la teoria —que si
resulta esencial en la ciencia y en la dialéctica, donde lo especulativo es fundamental-,
sino que se construye primordialmente en la praxis, entendida como condicién de
posibilidad para “la comprension y el esclarecimiento, que es el fruto de haber efectiva
y realmente accedido a la exterioridad [Unico ambito adecuado para el ejercicio de la
conciencia critica]” (187).

De este modo, la analéctica, como ldgica de pensamiento no totalizante que
determina un método cuyo punto de partida es una opcion ética y una praxis historica
concreta (188) -que permite la co-realizacion de la Modernidad y su Alteridad negada
[las victimas (Dussel 1994, 177)]-, compromete el cuestionamiento de la totalidad
mediante el saber pensar el Ser “desde la dignidad del "expulsado" del capital, desde la
exterioridad que lo juzga” (Dussel 1996, 187), trascendiendo por ello la razé6n moderna
-como razén violenta eurocéntrica, desarrollista, hegemdnica (Dussel 1994, 177)]-, y

permitiendo la apertura de métodos de conocimiento que no sélo no son cientificos, sino

%0 Dussel comprende el proyecto trans-moderno “como proyecto mundial de liberacién (y no
como proyecto universal univoco, de la razén particular de Europa, del machismo unilateral, del racismo
blanco, de la cultura occidental como la humana en general, de imposicion violenta sobre el Otro”
Enrique Dussel “1492 el encubrimiento del otro: hacia el origen del mito de la modernidad.” (La Paz -
Bolivia: Plural Editores, 1994, 177- 8.

1Y que implica relaciones de correspondencia, no excluyente entre instancias y subjetividades
como son “Centro/Periferia, Mujer/Varon, diversas razas, diversas etnias, diversas clases,

Humanidad/tierra, Cultura occidental/culturas del Tercer Mundo” Ibid.
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que ni siquiera tendrian que ser teoricos (Dussel 1996, 188), con miras al logro de un
futuro sistema utopico, viable y mas justo (187).

Asi, nos situamos en un lugar de pensamiento ejercido desde exterioridades
relativas producto de -y en tension con- el eurocentrismo; un pensamiento articulado en
el dialogo intercultural y proyectado como préactica de posicionamiento epistémico de
frontera. Se trata de un modo de pensamiento no conducente al mantenimiento de las
relaciones de poder requeridas por la totalizacion dialéctica, por la hegemonia del
eurocentrismo, ni por sus juicios jerarquizantes sobre los otros exteriorizados, sino que
en arreglo a lo otro es producto de la interlocucién critica de las exterioridades a la
modernidad —desde la “Nada”, desde lo “siempre Distinto” (Dussel 2005,17).

Hablamos de una forma de pensamiento que se configura de forma dialdgica,
apoyado en la traduccion intercultural, critica frente a las concepciones inferiorizantes
de lo otro respecto al ser, el conocimiento y lo sensible, que han sostenido el sistema
racional de la modernidad-colonialidad —a través de la reduccion de la realidad a la
l6gica categorial del pensamiento heleno-euro-usa-centrado-; asi como frente a sus
efectos de sometimiento sobre la naturaleza y sobre lo diferencial en lo humano
(Valencia 2012, 57). Hablamos de un pensamiento intercultural-critico, analdgico,
limitrofe entre la normatividad de la racionalidad eurocentrada y la "razon del Otro"
(Dussel 1994, 22), que compromete la praxis en los lugares de enunciacion, en los
saberes y en la localizacion fluida de la experiencia del cuerpo de los interlocutores
(Valencia 2012, 207). Se trata de un pensamiento de la afectacion, de la contaminacion
y la transformacién mutua, que basado en la apertura a las semejanzas, en la que
predominan las diferencias, permite “la articulacion y la coexistencia simultanea de la
epistemologia, la ontologia, la ética y la estética, en un flujo dindmico no
compartimentado ni jerarquizado segtn la tradicion occidental”.

Este tipo de pensamiento que se instala en el cuerpo pensante y sintiente -que
hace visible su color, su género, su sexualidad->? corresponde a una epistemologia que

implica geopoliticas y corpopoliticas que denuncian la pretendida universalidad del

52 Ramon Grosfoguel abarca estos ambitos del “cuerpo pensante” con el fin de visibilizar la
corpopolitica “blanca, masculina y heterosexual que reposa, invisible, detras de las politicas hegemdnicas
del conocimiento de la modernidad imperial europea” Grosfoguel citado por Walter Mignolo, “Aiesthesis

decolonial.” CALLE 14 4 enero - junio, (2010): 41.
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conocimiento localizada en Europa; geopoliticas y corpopoliticas que surgen de la des-
identificacion y des-clasificacion de los sujetos imperialmente negados, comportando
una conciencia geohistorica, biografica y corporal de las exterioridades, en el marco del
mundo moderno/colonial (Mignolo 2010, 36-37).

Asi, el pensamiento analdgico corresponde al posicionamiento de las
exterioridades -de sus cuerpos y de sus lenguajes- como lugares epistémicos diferentes,
entendidos como unidades de anélisis que desbordan el control de la exclusividad en el
conocimiento que es conferido a la logica dialéctica y al pensamiento categorial
occidental (Valencia 2012, 55); conllevando la legitimidad y la autoridad de las
exterioridades, para determinar qué es que, del mismo modo que la visibilizacion de sus

“marcos otros de conciencia” (Mignolo 2008) en un dialogo interepistémico.

4. Tumbar el Arbol mas Alto: Aiyue Amena Tiéina.

Como se menciond a la entrada de este capitulo, en el afio de 2009, iniciamos
una charla con lIsaias Roman. En concordancia con el modo como propuse inicialmente
la conversacion, (es decir, atendiendo a criterios que permitieran evidenciar aspectos
geo y corpopoliticos respecto a lo sensible, en una relacién intercultural entre la
episteme vital de lIsaias, como &mbito de articulacion de su propia experiencia vital-
sensible en la tradicion de conocimiento y espiritualidad Uitoto-Endkaiyai -; y mi
propio transcurso vital sensible, articulado de modo particular a mi relacion con la gente
Uitoto y Muinane, asi como a mi experiencia artistica como espacio de expresion-
reflexion sensible y espiritual), la charla versaria sobre lo sensible, encuadrado en el
pensamiento Uitoto-Endkaiyai, con interés especifico en las ideas de ser humano,
conocimiento, sensible, naturaleza y pedagogias del vivir.

Con esta aspiracién, expuse a Isaias las apreciaciones, preguntas y herramientas
conceptuales que el Doctorado en Estudios Culturales Latinoamericanos me suscribia al
respecto, apoyando en ello la consideracion del discurso estético occidental como
régimen de control de lo sensible en las subjetividades, no solo en las colonizadas, sino

también en las de los colonizadores.>® Por ello, mencioné algunos de los conceptos y

%3 Tal consideracion se vincula a la idea de desprendimiento -0 desenganche- respecto al campo

de la estética generada con la modernidad europea perviviente en la colonialidad contemporanea-
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debates que hasta el momento habian sido desarrollados por el grupo
latino/latinoamericano modernidad/colonialidad, y que resultaban singularmente
potentes para mi propdsito (Castro-Gémez y Grosfoguel 2007, 13). Fueron estos los
conceptos de modernidad/colonialidad, decolonialidad, exterioridad relativa vy
traduccion intercultural (Santos 2009), asi como el concepto del “punto cero” (Castro-
Gomez 2005) —en el cual un observador del mundo social puede colocarse en una
plataforma neutra de observacion que, a su vez, no puede ser observada desde ningun
otro punto-(Castro-Gomez, 2005, 18), constituyendose de este modo en un lugar desde
el que se funge el control de la colonialidad, en materia del poder, del ser, del saber y de
lo sensible.

Debo agregar que la charla -realizada alrededor de este conjunto de conceptos,
en correspondencia con un interés de liberacién trans-moderna (Dussel 2000, 30),
enmarcado en nuestra experiencia y conocimiento sensible->* se situ6 en la aspiracion
pluriversa del proyecto decolonial en el horizonte de una geopolitica del saber y de la
labor intelectual que se apoya en el reconocimiento de la diferencia colonial e imperial,
apuntando a la reintroduccién de tradiciones, formas y practicas de conocimiento que

han sido invisibilizadas o puestas de lado por la hegemonia de la colonialidad.>®

permitiendo vislumbrar la posibilidad de relaciones estéticas otras, existentes tanto en las vidas
individuales y colectivas de las exterioridades a la hegemonia colonial, como en sus préacticas
epistémicas-sensibles; de modo analogo a lo que R. de la Campa denomina epistética, entendida como
nocion que “integra de manera fundamental el cuerpo en el proceso cognitivo”, en una corpo-
epistemologia. Mario Valencia. “Hermenéutica anal6gica y pensamiento simbélico como fundamento de
una gnoseologia estética decolonial” Revista Utopia, n® 31 (2010): 7

54 Enrique Dussel concibe una "Trans-Modernidad" como proyecto mundial de liberacion de la
Alteridad, es decir de su realizacion. Esto, teniendo en cuenta que en la trans-modernidad la Alteridad y
la Modernidad (que si bien han conformado histéricamente una relacion de yugo en la que la Alteridad es
definida como co-esencial de la Modernidad, ante la cual se somete) se co-realizan solidariamente en la
analéctica, no por pura negacion sino por incorporacion desde la Alteridad. Enrique Dussel “Europa,
modernidad y eurocentrismo” En La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales, de
Edgardo Lander (comp.) (Buenos Aires: Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales-CLACSO, 2000),
30.

% Walter Mignolo sefiala que la genealogia del pensamiento decolonial es pluriversa y no
universal, para lo cual la compara con una red, en la que cada uno de sus puntos funge como despegue y
apertura para la reintroduccion de “lenguas, memorias, economias, organizaciones sociales,

subjetividades, esplendores y miserias de los legados imperiales”, afiadiendo que las circunstancias



71

Es en este contexto, en este punto de la charla, que Isaias afirmo:

“Usted lo que quiere, es tumbar un arbol.” -Aiyue amena tiéina | grande
arbol tumbar- (Roman 2009)

Y a continuacion, trazé de modo general —en idioma Uitoto-Minika, trasladado
al castellano-¢ un primer lugar de encuentro de la charla: la imagen del Arbol mas Alto,
como simbolo del poder fundamentado en el dominio, definiéndolo, en este caso, como
el sitio de habitacion de Gaimoy-Riama-:

Gaimoy -en idioma Uitoto, Ria, comer carne, sin importar cual; Ama, hermano;
es decir, quien come a su propio hermano (Roman 2009)- es Mostruo—‘tigre”: Es
quien alejandose de la condicién humana se alimenta de su propia gente y de las demas
gentes. Gaimoy es carnicero, no sabe trabajar, no tiene conocimiento; vive en la idea del
dominio, come la carne, el trabajo de las gentes, las explota; una forma de Gaimoy-
Riama- es el capitalista (Roman, 2009).

Para poder ejercer el dominio, Gaimoy se aleja de la gente; construye una torre,-
Merizigi- un Arbol mas Alto que todos los arboles de la selva; alli, oculto, separado de
los demas, organiza guerras de conquista, a las que ni él ni sus hijos acuden; “los que
mueren son los otros” (Roman 2009).

Gaimoy -quien no tiene el conocimiento para Saber cuidar la vida - ejerce el
poder en el dominio no permitiendo que las demas gentes aprendan a vivir en la
armonia. Asi, forma a las gentes a las que domina, como sus guardaespaldas, como sus
ejércitos; con ellos quita las tierras, los alimentos. Ademas produce los inventos. Los

inventos —Feiraiyand raana mameina (asunto que es “consagrado” como cosa buena)-

actuales reclaman un pensamiento decolonial, para la articulacion de genealogias desperdigadas por el
planeta, asi como modalidades econdmicas, politicas, sociales y subjetivas “otras”. Walter Mignolo “El
pensamiento decolonial: desprendimiento y apertura”, 45.

%6 Esta traduccion se da por dos razones: la primera, teniendo en cuenta que yo no soy hablante
del idioma Uitoto-Minika, ni en su uso cotidiano -que es lo que permite la comunicacién basica entre
sujetos- ni en su manejo especializado en el mambeadero, que es el contexto del conocimiento Uitoto en
el que el modo y los términos de empleo de la lengua permiten la emergencia de las definiciones, los
consejos, los conjuros y las practicas que ensefian y apoyan el Saber cuidar la vida. Este segundo manejo
del lenguaje, que corresponde a la Historia de la creacion, hace parte de la disposicién de los hablantes
para la articulacién del conocimiento, en la profundizacion de sus rutas particulares de formacion. Blanca

de Corredor “La Maloca.”
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engafian: son cosas de gran poder que en realidad no sirven para vivir; son producto de
la inteligencia mal usada, que conducen a la equivocacion, a la perdicion, se cree que
sirven para la realizacion de cosas buenas, pero sus resultados no lo son; parecen
alimentos pero no sostienen la vida, sino que agrandan las carencias, afectando a cada
persona y finalmente a la sociedad. Cuando se cae en el dominio de los inventos, “uno
ya no esta seguro ni de lo que piensa, ni de lo que dice, ni de lo que hace”.

Para vencer a Gaimoy, es necesario tumbar el arbol que €l ha construido como el
mas alto por sobre todos los demas arboles y para ello es necesario aprender a mirar

como colibri.®’

57 |saias ilustra el sentido del mirar como colibri, con una experiencia de curacion que realizd en
el marco de un taller de talla en madera dirigido a jovenes reinsertados de la guerrilla y del
paramilitarismo. Sefiala que los participantes llegaron “enfermos de violencia”: “ellos miraban como
tigres”. Asi, en el desarrollo del taller ellos comenzaron a tallar la figura del “tigre”, reflexionando sobre
ese modo de mirar a sus compafieros y a la gente en general. Luego siguieron tallando figuras de otros

animales, de otros modos de mirar, hasta llegar a la mirada del colibri.
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Capitulo Segundo

Segundo amarre: La Base del canasto: episteme-sensible

Fotografia 2

Base, tejido de 6 fibras: Armadillo, Nenigai.

Fuente: propia.

Elaboracion: Nubia Roncancio.

Jitoma flech6 a Nocaido y lo maté. Gaimoy quiere tomar venganza y sigue tratando
de matar a Jitoma. Su estrategia, es la de conquistar con hechicerias a la mujer de
Jitoma, para dominar su pensamiento.” (...) Entonces construyo una torre alta” y
consiguié dos guardaespaldas en la torre: -Jimoki-, el mico nocturno que vigila de
noche; y —Mayari Jitoma-el pajaro carpintero, que vigila de dia. (Roman 2009a).
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¢Qué es un Arbol mas Alto?

¢Coémo tumbar el Arbol méas Alto?

¢ Qué relacion establece la episteme Uitoto-Endkaiyi respecto a la actitud canibal de
Gaimoy-Riama Y la ausencia de conocimiento para Saber cuidar la vida?

¢Qué relacion se establece entre la ausencia de conocimiento, la préactica del
canibalismo y el alejamiento de la condicién humana?

¢A qué se refiere el pensamiento Uitoto-Endkaiyai cuando afirma que el capitalista
es una de las formas de Gaimoy -Riama?

¢Cdémo se articulan estas preguntas en el marco de un dialogo interepistémico critico
con el pensamiento Uitoto-Endkaiyai, sobre lo sensible, construido desde la exploracion
de las ideas de ser humano, conocimiento, sensible, naturaleza y pedagogias del vivir?

Son estos los interrogantes que surgen en el inicio de la charla con Isaias.

Interrogantes que posteriormente van adquiriendo sentido a la luz del desarrollo de la
conversacion, y que partiendo de la motivacion alimentada por el pensamiento critico
latinoamericano y el pensamiento y las aspiraciones decoloniales —en un ejercicio de
traduccion intercultural- encuadran el encuentro interepistémico en lo sensible,
localizado en la episteme Uitoto-Endkaiyai, entre un Rakuiya -Gente Blanca que
Escribe- y un Endkaiyai - Gente de Mafafa Roja.

1. La Boca del canasto
1.1. ;i Por donde tramitar este intento?

Entendemos que en nuestro caso, el intento de traduccion intercultural implica
la realizacion de un ejercicio dialogico interpretativo dirigido a la articulacion de
saberes que confluyen inicialmente en dos subjetividades marcadas por la exterioridad
del ser, del conocimiento y de la sensibilidad, que han sido construidas histéricamente
como subalternizadas por el estatuto colonial; una como indio —salvaje, menos humano,
idolatra, ignorante, inferior-; y la segunda como homosexual -pecador, enfermo,
degenerado, delincuente-, en un propdsito de inteligibilidad reciproca, desde la
identificacion y agregacion de saberes (Santos 2005, 177-8).

Este ejercicio, que implica conflicto, didlogo y relacion entre modos de
pensamiento, de razon, y de conocimiento, diferenciados pero en orientacion comun

hacia un cambio en la razon que preside la estructuracion del conocimiento
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eurocentrado (159-172), nos enlaza en una relacion hermenéutica pluritopica®® en la que
nos nombramos como nosotros (Mignolo 2009a), acudiendo al pensamiento analdgico
para posicionarnos en la episteme Uitoto-Enokaiyai, respecto al conocimiento y lo
sensible, atendiendo a nuestras trayectorias vitales comunes, para posicionarnos como
gente, grupo (Roman 2010a), que realiza una conversacion de conocimiento, sefialando
al mismo tiempo nuestras particularidades y diferenciaciones.

En consecuencia, tramitamos tal intento, apoyados en la metodologia de la
episteme Uitoto, acudiendo a la imagen-concepto de tejer un canasto, entendiendo que
ello corresponde a la realizacion de una charla dirigida a la resolucién de necesidades
particulares de los hablantes, las cuales por sus implicaciones vitales se articulan al
mantenimiento del equilibrio en la relacion existente entre el conjunto de las Gentes
Humanas; necesidades en este caso dirigidas a un ejercicio de decolonizacion -en un
esfuerzo por la interculturalizacién de las ideas y de las practicas sensibles- que remite a
la accion de tumbar un arbol.

En este proposito, es necesario sefialar que el pensamiento Uitoto, reconoce el
mundo como un tejido vivo que articula unidades de sensibilidad-comprension,
entendidas como “"Cuerpos-canastos-Historia de Creacion”, que corresponden a
cuerpos de “creadores que se tejen con su historia” (de Corredor 1986); esto es,
canastos que proporcionan las formas y los contenidos especificos del mundo en el que
las “gentes humanas” se encuentran y en el que interactian con -y entre- fuerzas y las
“otras gentes”. Asi, estos cuerpos-canasto -que configuran y dan los nombres del
mundo- se articulan en lo vivo, mediante fuerzas de conocimiento (Roméan 2010b) que
en el caso de las gentes humanas, configuran sus propios cuerpos-canasto, en los que se
teje, organiza y articula el conocimiento, haciendo posible su existencia, y marcando sus

modos de interaccién con el mundo.

8 Hermenéutica que en una perspectiva analéctica, entiende la dimension ética del conocimiento
y de la compresion; admite la existencia de politicas alternativas de locaciéon “con iguales derechos para
reclamar la verdad”; enfatiza en los “intereses sociales y humanos presentes en el acto de contar historias
0 construir teorias”; y pone en juego “las politicas del representar y de construir lugares de enunciacion”,
todo lo cual compromete la interpretacion entre culturas y subjetividades que han desarrollado sus propios
métodos de filosofar y formas de alcanzar inteligibilidad y sus propias categorias. Walter Mignolo “El

lado mas oscuro del renacimiento” universitas humanistica n°® 67 (2009a): 187-8.
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En esta asociacion entre vida, conocimiento, cuerpo e historia, el conocimiento
es concebido como fuerza, aliento, condicion, relacion, sustancia, justificacion, y
finalidad de lo vivo, una de cuyas instancias de articulacion radica en los sonidos, las
palabras y las historias; de alli que se entienda que la Gente Humana se armoniza con la
fuerza de la naturaleza atendiendo a los “sonidos y los cantos de todas las cosas que
existen”, y a las historias a las que tales canciones refieren (Roman 2010).

Por ende, se comprende que la realizacion de una conversacion de conocimiento,
el “tejer un canasto”, nace de la necesidad del “Saber cuidar la vida”, por parte del
interlocutor que genera la pregunta,®® comprometiendo en su desarrollo y resolucion la
realizacion de un conjunto de acciones que articulan distintas instancias de sentido, a
saber: el tejido del propio cuerpo-canasto de quien pregunta -su disposicion para recibir,
ordenar, cuidar y ejercerun conocimiento, una palabra” especifica- (Roman 2012a); el
tejido de las palabras-historias-conocimiento que sostienen la permanencia de la
comunidad de la vida —las gentes- en el mundo, en su articulacién con las circunstancias
existenciales de los interlocutores; el tejido de las historias de los interlocutores (en el
apoyo Y la interaccién del Recibidor respecto al Maestro y las Fibras Acompafantes); y
el tejido del Cuerpo de la conversacion, respecto a las comunidades de los hablantes
quienes son destinatarias de los efectos de la fuerza del conocimiento que se vehiculiza

en la conversacion.

Lo anterior se refleja en los cinco momentos del tejido del canasto cuales son: la
visibilizacion de la Boca del canasto, el inicio de su Base, la definicién del ojo del
tejido, el levantamiento del Cuerpo del canasto, y el Remate o la terminacion de la

Boca.

Asi, la charla-canasto, se comienza por la Boca; esto es por su entrada
conceptual-espiritual, que equivale a reconocer la pregunta, el problema que nos

interesa.

% La pregunta, siendo expresion de la necesidad de aprendizaje para el “Saber cuidar la vida”, es
gestada por las circunstancias por las que necesariamente atraviesa el proceso vital de quien interroga. Por
ejemplo, afirma el Abuelo Oscar Roman, en el afio de 1989, que cuando un hijo se enferma, es el
conocimiento quien le esta preguntando al padre, para que el padre aprenda la curacion respectiva. Oscar
Roméan “El Pintar y la Historia. (Conferencia en el marco de la Exposicion Maloka, una aproximacion al

cuerpo de la madre” Instituto Colombiano de Cultura Hispanica, 1989).
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A continuacidn, la conversacion se asentara en la Base del canasto, en donde se
entretejen las primeras fibras-hablantes para el comienzo del tejido -es decir el Maestro
y el Recibidor. Esta dimension del tejido requiere la apertura del cuerpo-canasto del
Recibidor, al conocimiento de las palabras-historias (de Corredor 1986) consustanciales
a la resolucion de la necesidad planteada en sus relaciones vitales, como sujeto
individual y como parte de una comunidad o grupo que se le relaciona en el conjunto de
las gentes que integran el tejido del mundo. Tales palabras, ain como construcciones
teoricas-espirituales, son traidas por el Maestro mediante definiciones, consejos y
practicas que ensefian y apoyan el proceso de aprendizaje para Saber cuidar la vida.

En el siguiente momento de la charla, se van integrando nuevas Fibras
Acompafantes, articulando en ella nuevos puntos de vista y necesidades. Esto permite
determinar su sentido especifico con miras a su realizacion en lo comunitario. Es
entonces cuando aparece el Ojo -o tipo- del tejido.

Una vez determinado el Ojo del tejido la charla, esta precisa la forma de su
Cuerpo -canasto mediante la definicion y realizacion de los trabajos que permiten su
materializacion, para la entrega de su conocimiento a las comunidades de los hablantes.

Finalmente la charla canasto se realiza-materializa en el ambito comunitario,
mediante la entrega del conocimiento-alimento materializado, producto de la
conversacion y de la realizacion de las practicas y trabajos que ella implica. Nos
encontramos, entonces, en el Remate o la terminacion de la Boca.

En el caso particular de la conversacidén que da lugar a la realizacion de este
proyecto, la configuracion de la Boca del canasto correspondié a la identificacion y
exposicion inicial de la inquietud acerca de lo sensible, en una situacion de colonialidad,
hacia un encuentro interepistémico, apoyado en la episteme Uitoto-Endkaiyai, con
aspiraciones transmodernas —en cuanto a su dimension politica frente a la liberacion de
la alteridad (Dussel 2005)- y plruriversales —por su aspiracion de visibilizacion de
modos de conocimiento y sensibilidades-; una charla entre un Endkaiyai y un Rakuiya
motivada por la aspiracion de la decolonizacion de lo sensible. De este modo, expongo
al Sabedor lIsaias Roman mis inquietudes acerca de la colonialidad de lo sensible,
mediante el entrecruzamiento de posturas y conceptos del pensamiento decolonial, con
nociones y modos de relacion establecidos por nuestra mutua experiencia de
familiarizacion previa, recurriendo al interés reciproco de agenciamiento, apoyado en el

pensamiento Uitoto y en sus elaboraciones sensibles para el “Saber cuidar la vida”.
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Fue asi como se configuro la Boca del canasto por tejer.

2. Fueda: Comenzar a “tocar algo”

Asi la configuracion de la Boca, del canasto, apunta a plantear, a comenzar a
tocar la situacion que se quiere resolver.

Fueda: en Uitoto-Minika es simultaneamente boca; y fin: Fueda fanika, boca,
borde, remate, bordado (Romén 2013a) es la “terminacion de algo”, que al mismo
tiempo alude a su comienzo. Esta situacion corresponde a la condicion de una charla en
la que se habla de entes vivos, gentes con quienes interactuamos, por quienes sSomos
afectados y a quienes afectamos en nuestro accionar; ya que en este tipo de relacion el
comienzo Yy el final se encuentran, correspondiendo los canales de entrada y flujo para la
accion reciproca, a los mismos puntos de su terminacioén. Entonces se explica que “La
orilla del rio es Fueda” pues permite entrar y salir del rio; que el borde de la chagra —
sembrado en policultivo humanizador- es Fueda; que el borde del humedal, que el borde
de la ciudad, que el borde de la maloca-Casa-Madre-Mundo-Universo- son Fueda, igual
su patio”. En ese sentido Fueda marca el umbral de la interaccion entre seres y
situaciones, en el mantenimiento de lo vivo.

Por otra parte, cuando no estamos autorizados para hablar a profundidad sobre
algo, “Fueda es como hablar por encima” -“El resto lo cuentan los caciques; el resto es
ir al fondo”- (Roman 2013a). En este caso, Fueda alude al reconocimiento exterior,
superficial, de la situacion que nos interesa, que nos interroga, sobre la que necesitamos
charlar. En Fueda, bajo este tipo de acercamiento, aln no se toca la estructuracion
profunda, las implicaciones de la situacion, en sus modos de interaccion respecto a los
hablantes y lo hablado.

Asi, cuando en Fueda hablamos de las cosas por encima, cuando las tocamos
inicialmente, nos estamos disponiendo hacia su entendimiento, puesto que “no se puede
hablar por el centro de una vez, porque nadie lo va a entender; pero con el paso del
tiempo se puede ir profundizando”. De esta manera, al hablar por encima, desde afuera,
se visibiliza la Boca del canasto, por la que entramos a la conversacion de conocimiento
gue se va a tejer, en este caso a una charla propiciada por una mirada critica frente a la
colonialidad de lo sensible, que nos conduce a una relacion interepistémica dirigida a

tumbar un arbol sabiendo mirar como colibri.
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2.1. Jitoma

A modo de estrategia para entrar en la situacién, para rebasar la Boca del
canasto, lIsaias y yo inicialmente buscamos algunos puntos de conexién, referentes
previos comunes en nuestras experiencias vitales, que nos permitieran establecer
vinculos respecto a nuestras situaciones conceptuales-sensibles en el momento de
comenzar la charla. Entre estos puntos de apoyo, estuvo el relato de Jitoma —Hombre
Sol- que me fue narrado en distintos momentos y circunstancias, de mi vida, tanto en
Araracuara, -por dos de los hermanos de Isaias, Tomas y Simén Roman, en la década de
los afios ochenta-, como en Bogota, por su mama, la Abuela Alicia Sanchez, a
comienzos de la década de los afios noventa.

El relato de Jitoma, que en uno de sus apartes sefiala el proceso de encuentro de
Jitoma/Quechatoma —Hombre-Sol/Hombre-Luna- (Roman 2009a)®° con su herencia de
conocimiento tras superar el distanciamiento violento con su legado paterno que le
habia sido impuesto por la accion dominante-canibal de Gaimoy Riama, sirvié como
punto de enlace para el posterior reconocimiento de conceptos-practicas que nos
permitieron abordar la pregunta planteada en el propdsito del proyecto. Lo anterior dado
que las escuchas anteriores del relato me habian animado de distintas maneras -en
concordancia con los intereses que marcaron mis momentos vitales previos- a la
reflexion expresiva en el proceso del vivir-conocer que reflejé en la actividad de la
creacion en el arte; asi en su nueva escucha enmarcada en la conversacion con lsaias, se

generaron nuevas condiciones de comprension respecto a los modos y posicionamientos

0 EI relato de Jitoma se refiere a Sol-ojo- Diurno/Sol-ojo- nocturno, antecesor de la Gente
Humana, que va mostrando las formas como el humano, en su modo de relacion con la naturaleza -las
otras gentes- se va conectando con el conocimiento. En esta tarea se refiere al necesario equilibrio de los
modos de vivir del humano frente al poder en el dominio, encarnado en la locura de la vanidad, la
agresividad, el orgullo, la envidia, el individualismo y el no respeto, entre el humano y las gentes. En su
desarrollo la historia refiere a la traicidn, a la venganza, a la creacion de huérfanos por el asesinato del
padre, al ocultamiento y la negacion de las herencias de conocimiento, al sometimiento de lo femenino, y
a la apropiacion del fruto del trabajo ajeno, como parte de la instauracion de un arbol-torre més alto,
instalado por el canibalismo. Frente a lo anterior, Jitoma opta por la lectura de los signos del mundo,
situando la imagen del colibri como sefial de encuentro del conocimiento -de respeto por el trabajo y las
herencias de las gentes- para el restablecimiento de las conexiones interrumpidas por la violencia. Isaias

Romén “Historia de Jitoma. Dialogo con Andrés Corredor” Bogota, 12 de diciembre de 2009a.
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frente al conocer y sus procesos desde el reconocimiento de la ley natural (Roman
2010a), en procura de un equilibrio transformador frente a las leyes “inventadas” por el
dominio y la violencia instaurada por Gaimoy Riama, hacia el equilibrio de la armonia,
mediante “la tumba” del Arbol mas Alto, como mecanismo y fuerza de cohesion

comunitaria en el didlogo entre la Gente Humana y las otras gentes (Roman 2009a).
2.2. La Base del canasto: Las dos primeras fibras.

Asi, nos localizamos en la Base del tejido de la charla-canasto, en donde se
articulan ideas, actitudes, conceptos-practicas e imagenes que manifiestan y configuran
la relacion del armonizar —manejar equilibrios respecto a la vida, que radica en la
naturaleza- dando continuidad a los vinculos por medio de los cuales la naturaleza da
existencia a todas las gentes, y entrega a los humanos su sentido de humanidad (Roman
2010a).

Nos encontramos, entonces, con un conjunto de interrelaciones entre fuerzas y
modos de hacer, necesarios para el mantenimiento de la vida, cuales son: la fuerza de la
madre y la fuerza del padre como principios de interaccion entre el pensamiento creador
y lo creado (Roman 2014); la nocién de comunidad, expandida en su concepto no solo a
las gentes humanas sino a la totalidad de las gentes que configuran la interaccion entre
todas las fuerzas y seres existentes —lo que incluye ain a quienes no son reconocidos
como tales ni por el eurocentrismo ni por el idioma castellano-;®! la importancia del
respeto y del equilibrar, como condiciones y ejercicio de armonizaciéon para la
aproximacion y cuidado del conocimiento para la vida, y para el mantenimiento de la
condicion humana; el conocimiento-sensible, entendido como articulacion del tejido del
mundo, en el cuerpo de quien conoce, a traves de la realizacion de los trabajos diarios y
de las carreras ceremoniales; el canibalizar como desequilibrio producto del dominio,
instalado en la negacion del poder del armonizar en la practica del “Saber cuidar la
vida”; y el Tumbar el Arbol méas Alto, como accién permanente para la restitucion del

equilibrio y la armonia de la Gente Humana.

81 Como es el caso del aire, de la candela, de las serpientes, de las aves: en ese sentido se afirma,
por ejemplo que en la historia de Jitoma “El aire llord vy les dijo a los huérfanos: -Hijos ¢Por qué me
causan dafio? Isafas Roman “Historia de Jitoma. Dialogo con Andrés Corredor” Bogota, 12 de diciembre
de 2009a.
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Con estas consideraciones, Isaias Roman -Jiyérofiakudo- asumio la tarea de
Maestro y yo asumi la tarea de Recibidor, es decir que, entendidos como fibras,

conjuntos de historias, nos situamos en la base del canasto.
2.3. Fuerza del padre, fuerza de la madre.

Como elemento fundamental en el pensamiento Uitoto-Endkaiyi se encuentra la
interaccion entre la fuerza del padre y la fuerza de la madre. Es esta interaccion la que
sostiene la vida en todas sus expresiones, la que soporta todo lo existente, ya que todo es
Vivo.

Esta idea de totalidad implica la existencia de lo vivo, sus formas de accion y de
afectacion mutua, en el entendido que, por la interaccién y los equilibrios entre estas
fuerzas, se da lugar a la existencia de las diferentes gentes, entre quienes se sitdan las
gentes humanas, ya que ellas no son las unicas fibras del tejido del canasto del cosmos,
no son las Gnicas gentes existentes, sino que son “gentes, entre las gentes” (Roman
2010a).

Asi, el cosmos se articula en dos partes en interaccion: mitad Padre y mitad
Madre, dando lugar a lo vivo, es decir a las gentes. Es en la relacion que se da entre esas
dos fuerzas, “que siempre estan con nosotros” que se genera permanentemente lo que
trac la vida al mundo, “algo que lo jala a uno al mundo” Yy que proporcionan las
condiciones para el equilibrio vital en términos afectivos, emocionales (Roman 2010a).

Asi Ida es fuerza del padre, e Imugu es fuerza de la madre (Roman 2010).
2.4. 1da Jigiida, el bastén del Padre.

Ida Jigiéida: Es fuerza del padre; es como un baston de mando. Ida significa: lo
que yo diga; significa el que manda, manda, aunque mande mal; Ida es asir, parar,
ordenar, demarcar, separar. Por estas cualidades, palabra Ida es usada para enfrentar a
las enfermedades, para manejar los problemas, para afrontar a los espiritus negativos.

Ida es aferrarse; es un poder al que una persona puede asirse para convertirlo
en positivo o negativo: Es un poder positivo, cuando es usado para dominar
enfermedades y espiritus -para que no confundan nuestros pensamientos-; es un poder
negativo cuando es usado para esclavizar a las personas.

Siendo una de las fuerzas que hacen posible a las gentes y por ello siendo una

fuerza de la que disponen las gentes, Ida, la fuerza del Padre, es una fuerza facil de
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convertirse en agresividad; es considerada el veneno de los venenos y el dulce de los
dulces. Es el dulce de los dulces, puesto que es necesaria para la generacién de la vida 'y
para su proteccion; es el veneno de los venenos, porque de no ser equilibrada por la
fuerza de la madre, termina por aferrarse al dominio, pudiendo pasar por encima de la
vida.

Las gentes humanas en el ejercicio de la fuerza Ida bien pueden relacionarse en
equilibrios que les permitan existir, fertilizando el mundo en convivencia con las otras
gentes; pero también pueden aferrarse al dominio y generar desequilibrios que las
conduzcan a la esclavizacion, la muerte o el exterminio de sus propias gentes, o de las
otras gentes: animales, plantas, agua, aire, piedras, etc.

Para lIsaias, el hombre blanco ha alterado mucho esa palabra —Ida Jigiida-; es
decir, que ha abusado de ella y se ha excedido en el uso del poder de esa fuerza, ya que
la ha utilizado para tener dominio sobre las demas gentes humanas. “Por eso es capaz
de destruir los bosques, de extinguir a los animales, de acabar con la Gente Humana”.
El hombre blanco se ha aferrado de modo desequilibrado a esa fuerza, a ese poder,
para lograr el dominio. El poder del padre, usado de esa manera, asume la forma de
fuerza desbordada, de ‘‘fuerza en demasia”; es “un poder que grita, que pisotea, que

abusa”.
2.5. Imugu, fuerza de la Madre.

Imugu, es la fuerza de la madre. “Esta palabra es el corazon que tenemos. Ese
corazon es el que nos permite vivir cantando —armonizando-; es lo que nos permite
existir, sin pensar en la venganza.”

En este contexto es pertinente sefialar que la venganza, como patrén motivante
para la conducta individual y colectiva, se sitla en el aferrarse de modo exclusivo a la
fuerza del padre —Ida-. El influjo de la fuerza de la madre —Imugu-, permite equilibrar la
orientacion de los modos de relacion entre las gentes, favoreciendo siempre la vida. En
este sentido, la venganza no representa sentido o utilidad para resolver una accién o
situacion de violencia, sino que, por el contrario, radicaliza sus condiciones y efectos.
Asi, nada puede reemplazar o remediar los resultados generados por la violacién de una
ley, como cuando por ejemplo, por la accién humana, un animal se extingue; entonces,
nadie puede reemplazarlo: “Cuando algo desaparece, ya no hay nada que hacer; nada

reemplaza a lo que desaparecid; asi, se considera que lo que sucedio, sucedid, que
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“con llorar no sacamos nada; lo que sucede hay que dejarlo asi; quieto”. Por otra
parte, “el blanco trabaja la venganza; y en esa situacion si van a morir personas
inocentes; en una venganza, cominmente no muere quien la organiza, porque él nunca
va a aparecer en la pelea; el organizador se queda sentado; asi mueren los hijos ajenos
que no tienen que ver en el problema (Roman 2010).

El Imugu es un corazon infinitamente dulce; es esencia de la madre creadora.
La madre pudo tejer en su Imugu, la esencia del padre, “que es como algo babosito ”;
la madre pudo recibir y mezclar en su Imugu la fuerza del padre creador; en su vasija
ella pudo recibir esa fuerza del padre y transformarla para hacer vida, para dar vida.

El Imugu es un corazon cuyo caracter nutre, acuna la vida; es un corazén
“demasiado dulce”. Es esencia de la madre creadora; por eso el mundo Uitoto considera
que los hombres no pueden ser dominantes con las mujeres “porque ellas tienen mas de
esa esencia que nosotros y porque nosotros salimos de una mujer” (Roman 2014). “Por
eso nosotros no dejamos a la madre creadora” (Roman 2010a).

Afirma lsaias que “el blanco habla primero de Dios y de Jesucristo y que luego,
si menciona a la Virgen”; pero que el Uitoto, al mencionar el Imugu, habla de algo muy
antiguo; habla de la fuerza de la madre, que permite que las gentes se equilibren para
la vida. Y agrega: “Nosotros cumplimos, cuidamos el Imugu, lo transmitimos, lo
ensefiamos, para que esa esencia que esta en nosotros se mantenga”.

La fuerza del Imugu es fortalecida en cada persona con las hierbas fisicas y con
la historia de esa creacion®?, siendo un aire de aliento que “el anciano aplica por
medio de sus conjuros y por medio de sus oraciones” (Roman 2010a).

Imugu es totuma, es la cagliana dentro de la totuma; “en el Imugu estamos
recordando el primer liquido de la creacion; es la placenta que nos dio vida —“estamos
recordando”-. Ella es cagiiana, que al consagrarla, es liquido amniético primordial,
espiritual. Ella es aire de fuerza, es nuestra parte creadora, puede dar vida de la nada;
puede convertir la nada en algo. Ella es fuerza para controlar, para equilibrar en lo
invisible y en lo fisico. Ella es la madre, es lo que la madre va a transformar. Nosotros
salimos del agua, salimos de algo liquido, como es la placenta, la parte sexual.

El semen también es el Imugu, es algo rebalsado (que flota, que sobresale de la

inundacion) que tiene que formarse. En el Imugu, al transformarse, aparecen los colores

52 El Imugu remite a una creacion particular en el tejido del mundo.
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que articulan los grupos constituidos por tejidos de gentes humanas y de las otras
gentes, vinculadas entre si, por sus ancestros y clanes.

El Imugu esté en el cuerpo de la mujer y en el cuerpo del hombre; el Imugu esta
en el cuerpo de la gente y la gente lo puede seguir cuidando, al aprender a Cuidar la
Vida. El propio Yagé®® es el semen originario, es el origen de la vida; como simbolo del
corddn umbilical, el padre creé el Yagé Humano, macho y hembra (También hay Yageés
de los animales).

Asi como hay Imugu que es nombrado en forma invisible, que es la fuerza de la
madre en cada uno -la que cada uno tiene-, también hay Imugu visible, que
corresponde a los alimentos. La comida tiene forma fisica, “pero a esta hay que
agregarle otras vitaminas", ya que la fuerza de la comida también puede provocar
pensamientos extrafios. En la comida se siente un sabor, un sonido, comida espiritual,
una cancion.

Si bien la fuerza del Padre, el Ida, de no ser equilibrada, se convierte facilmente
en agresividad, la fuerza de la madre es siempre dulzura; la madre habla de amor. La
fuerza creadora de Dios —del padre- es la que nos altera (Roman 2010a); la fuerza de

la madre es la que nos equilibra (Roméan 2010).

3. Las Gentes

En el proceso de concrecion del mundo “El padre creador fue creando distintas
humanidades, una de ellas fue la de la gente de barro. De barro fueron hechos, vy el
padre los convirtio en “humanos”. No son la gente que hoy vive; pero el padre ya
estaba cerca de la aparicién de los humanos” (Roman 2010). Tanto las “gentes de
barro”, como la Gente Humana, participan de la conjuncion de “esencias”, aires, que
requieren ser articuladas —equilibradas- para poder sostener su existencia. Cada una de
esas esencias-aires presenta correspondencias con yerbas “espirituales” y/o

“materiales”, siendo estas Ultimas, parte del mundo materializado.

83 El Taayege —Yagé para los Uitoto-, es la cascara raspada de cierta cantidad de bejucos que
exprimida preparada en liquido “la toman los ancianos para realizar sus viajes al mundo de los padres y
conocer el origen de las enfermedades, sus enemigos, y lograr la curacion” Blanca de Corredor, “La

Maloca.”
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3.1. Esencias

Kominii Yiiki: es esencia que humaniz6, palabra que humanizd. Kominii: es
Yerba Humanizadora; Yiiki: es yerba, esencia que encierra las demas esencias y que
forma al humano, a la parte humana de la gente. Kominii Yiiki, es yerba compartida por
la gente de barro y por la Gente Humana (Roman 2010).

Por las palabras del Kominéi Taidé las gentes humanas piensan, actian como
humanos, como gentes que conocen, conscientes de su poder para resolver las
situaciones, responsables de los efectos de sus interacciones respecto a las otras gentes.
Tal responsabilidad exige a la gente humana estar siempre alerta, y esta esencia, esta
palabra, le permite ver las situaciones con claridad. Frente a una circunstancia
problematica, de blogueo, en la que no es posible discernir o encontrar un camino a
seguir para actuar como humano, sabiendo “Cuidar la vida”, resolviendo las
necesidades mediante la relacion armdnica con las otras gentes, es necesario que la
gente humana reconozca su poder para encontrar las cosas por si mismo. Entonces esa
esencia le permite romper las barreras para reconocer en dénde se encuentra y asi
determinar hacia donde dirigirse, “como cuando uno limpia una empalizada del camino;
uno a veces va caminando y la empalizada no le permite ver; pero el camino continuda;
la vida continta”.

Para limpiar un camino, para despejarlo, es necesaria la fuerza del padre, -el
Ida-. Esa esencia, Kom:nii Yiiké, que es una fuerza espiritual “que se complementa con
las cosas fisicas” la tenemos todos y cada uno de los humanos; y es por ella que cada
persona se vuelve Gtil para si y para otros. Por esa fuerza, cada quien puede acometer
los trabajos que le permiten vivir, y tramitar su situacion individual; pero siendo fuerza
que permite el ser utiles también para los demas, nos posibilita trabajar en comunidad,
realizando servicios para los demas y ganando el derecho de pedir favores y
colaboracion.

En esa condicion, se presentan cuatro esencias que son compartidas por la gente
de barro y por la Gente Humana, que el humano posee; son estas: la esencia que nace
de uno mismo; la premonicién; la memoria; y la esencia que sostiene la sabiduria y el
conocimiento. El humano tiene cada una de estas esencias en un aire de aliento.

Por otra parte, hay esencias propias de la Gente Humana que el humano posee,

como aire de aliento. Son estas: Esencia de yuca dulce, esencia de albahaca, esencia



86

que equilibra (entre el calor y el frio), esencia que regula el sistema nervioso, esencia
que equilibra durante las dietas, y esencia de dulzura.

El aire que respiramos se llama Y&giiy:. Esa misma palabra también se refiere a
la fuerza con la que se puede revivir a una persona; es la fuerza que nos cred y que se
nos va cuando morimos; esa fuerza es verdadero alimento, es aire de vida con el que el
padre creador nos formé y es lo que el anciano nos da cuando nos cura (Roméan
2011Db).

3.2. Aires de aliento de la gente de Barro, compartidos por la Gente

Humana.

Yonera Yégiiyi, Aire de Aliento que nace de uno mismo: Es aire que habla,
que ensefia, que guia. Es aire que permite el encuentro en el conocimiento que todos
traemos en nosotros mismos, del mismo modo como en las semillas ya viene la vida de
toda la planta. Por ejemplo, un nifio, cualquier persona aunque viviera sola, posee una
fuerza que lo impulsa, que habla para que se mueva, para gque conozca, para que
descubra; el nifio lo trae. Incluso a través de sus caprichitos, el nifio aprende a
manipular las cosas, las situaciones, sin que nadie le haya ensefiado. Por ese mismo aire,
el joven se abre al sexo; esa fuerza ya estaba en él, €l ya la traia, pero el joven la tiene
que descubrir. De ese aire, nace la palabra de consejo, para guiar, para direccionar esa
fuerza. Ese aire ensefia como si se tratara de una persona que va a ensefiarle a cada
uno. La necesidad provoca que esa fuerza le ensefie a la persona. Yonera Yagiiyi
ensefia, guia a la persona; en ocasiones es necesario buscar esa fuerza, en el silencio,

estando solo, en medio del monte (Roméan 2010a).

Fidira Yagiiyi, Aire de Aliento de premonicion, corazonada: Por este aire se
siente algo en el presente; se siente lo que va a suceder en el futuro, aunque no haya
sido visto, aunque nadie haya hablado de ello, aunque nadie lo haya contado, aunque
su causa no haya sido conocida. Por Fidira Yagiiyi, cuando conocemos una noticia,
podemos pensar que ya sabiamos. “Por eso decimos “fididikue”, es decir, ya lo sé,
porque alguien me lo contd (ya me lo contaron). Por esa fuerza, los antiguos sabedores,
como ermitafos, se iban a aprender solos en el silencio del monte, donde nadie llegaba,
puesto que el monte tiene melodias, sonidos armonicos, de todo lo que existe. “Alla el

anciano no esta gritando, el habla despacito en medio de esas melodias”. Hay
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momentos y circunstancias en los que es necesario estar solos y escuchar; una persona
se aisla para poder descubrir, para ver caminos, para encontrar respuestas acerca de lo
que pasa con la vida. Fidira es profecia que marca, que indica qué se sintio, que avisa
qué va a suceder; todo lo ve, todo lo descubre. Fidira es tener certeza sin conocer la
causa, lo que es diferente a saber, a ver, conociendo la causa. Por esa razon, la profecia,
en ocasiones, no se entiende (Roman 2010a).

Uibira Yagiiyi, Memoria. Es aire de Aliento, de recordar las cosas; es la
memoria; cada quien esta recordando a toda hora.

Némaira Yagiiyé, Aire de aliento que sostiene la sabiduria del conocimiento:
Poder que descubre los sentidos ocultos; mantiene, sostiene la sabiduria del
conocimiento para que no se borre. Asi, el hombre entre mas anciano es en si méas
conocimiento. Los nifios olvidan mientras que estan jugando, pero un anciano no
olvida el conocimiento.

Las gentes humanas tienen en sus cuerpos los aires de aliento mencionados; de
tal manera, que cuando estas fuerzas les escasean, como sucede en el caso de las
enfermedades, es necesario que las personas busquen esa fuerza, esa esencia, en la
yerba que la posee. Los animales tienen otras esencias y las sostienen de tal modo que
ellas los guian para que se organicen de la forma méas conveniente para vivir, “sin
dejarse desviar”. Por eso, los animales saben formar sus manadas con sus jefes -
tadabe-, que van adelante guiandolos, y con sus guardianes —quienes se encargan de
cuidar y hacer chillidos para alertar al grupo mayor-.

Hasta aqui estamos hablando de la gente creada de barro (Romén 2010a).
3.3. Aires de aliento de la “Gente Humana”.

Ademas de las esencias anteriores, la Gente Humana, tiene otras esencias:

Fareka Yagiiyi, Esencia de yuca dulce para crecer en el pensamiento, con
corazon dulce: Quien sabe vivir, sabe sentir el sentir de la naturaleza; la naturaleza
encierra ese sentir en dos partes: en los alimentos y en el agua. Sin los alimentos y sin
el agua el humano no vive. La yuca Fareka, en su composicion, es mas agua, contiene
mas agua que masa de yuca. Eso hace crecer al humano. Viendo esa esencia en el
cuerpo de la Gente Humana, fisicamente, se puede entender que la sangre es el agua
que tiene el humano; Fareka Yagiiyi es esencia es para que la sangre no escasee ni en

los humanos, ni en la naturaleza. Es Aire de Aliento para que la persona crezca en el
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pensamiento, con corazon dulce, sintiendo el sentir de la naturaleza. La gente Uitoto se
diferencia de la gente “blanca”, en el manejo de esa esencia. “El blanco es distinto en
ese sentido, porque él no se descubre, no se ve reflejado en este sentir; se sustrajo del
sentir de la naturaleza” (Roman 2010a).

Jaibikié Yagiiyi, Esencia de cortar lo negativo para que crezca lo positivo: Es
esencia de albahaca. Es aire que puede cortar de modo muy rapido lo negativo que
afecte a la gente para que crezca lo positivo. “Todos podemos tener un origen negativo
por falta de un conocimiento; es decir que por falta de conocimiento podemos haber
vivido en “errores” previos; esta esencia lo corta para que lo positivo crezca”.

Nocekie Yagiiyi, Esencia de Equilibrar calor-frio para saber el buen
conocimiento: es esencia que equilibra entre el calor y el frio: no es ni calor, ni frio; es
luz que nos ilumina para recibir un buen conocimiento. Todo es conocimiento; esta luz
ayuda a saber cudl es buen conocimiento.

Chapenui Yégiiyé, Equilibra, para que no haya furia: Es esencia equilibradora
de todo el cuerpo y del sistema nervioso. Esta esencia permite regular el fuego que esta
en cada uno de nosotros; si no se tiene ese regulador, nos podemos enfurecer por nada
(Roman 2010a).

Tiraka Yagiiyi: Esencia de tiempo de vida, de tiempo de morir: Esta esencia
se refiere al modo como fue el mundo, antes de lo creado, antes de existir las cosas,
para gue no existiera la muerte. Pero en el mundo de lo creado estamos limitados: hay
muerte. Entonces nos preguntamos sobre la razon de nuestra propia existencia y sobre
el Qué hacer, mientras permanezcamos vivos. Esa misma esencia ensefia a vivir, y hace
morir sabroso, porque cada quien entiende que cumplié con su cometido vital, lo que le
permite aceptar la muerte. “Si no hice nada en mi vida me da miedo morir, no acepto la
muerte”. Esta esencia hace entender la vida. “El lado izquierdo muestra la vida sin
sentido; por el lado derecho la vida es bonita, sabrosa, tiene sentido” (Roman 2010a).

Dirima Yagiéiyi, Esencia de regulacion en las dietas: Esta esencia regula el
organismo, el cuerpo, en el momento en que se ayuna, en que se practican abstinencias,
cuando se suspende la comida o la bebida. Todo lo que tiene que ver con las
abstinencias en fisico o en espiritual, estd en esta esencia. “Nosotros usamos luz de
origen -no religion-; en esto, da miedo recurrir al egoismo, a la avaricia, a la lujuria”.
Hay tiempos de realizar dieta, de aguantar hambre, de abstraerse de los problemas,

incluso de realizar reclamos, para no cometer errores o para obtener un logro. En esos
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momentos “hay que hacer relacion sexual con el espiritu; hay que chupar el ambil” —
tabaco liquido-; esto es besar esa palabra; pilar la coca es meter el pene por el hueco
del pilon. Es necesario enamorarse de esa palabra, de ese conocimiento. El sentido de
realizar una abstinencia espiritual es el de no enloquecerse al hacer uso de lo mismo en
lo fisico; de lo contrario, “cualquier organismo se enloquece”. Esa esencia corresponde
una planta fisica que nos sostiene cuando nos abstenemos. “El Padre y la Madre viven
de esa esencia, por eso no necesitan comer”.

Naimekié Yagiiyi, Esencia de Dulzura, pensamiento manso: Es esencia de
dulzura, corazon dulce, pensamiento dulce. Es afecto, carifio, amor, trabajo, paz,
felicidad. Es pensamiento manso, es un aire tranquilo, sabroso, hay yerba de esa
esencia. Con esta esencia, las personas trabajan con alegria. “Esta es una esencia que
le falta al hombre blanco” (Roméan 2010a).

Mozira Yagiiyi, Aire de sostener las cosas: Con ese aire, el Padre creador se
sostuvo para no caer en el vacio y con ese mismo aire pudo sostener todas las cosas.
Esta esencia permanece en todos nosotros como conocimiento y sabiduria; lo recibimos
y lo mantenemos sin olvidarlo. EI Padre creador hizo quedar las cosas quietas, para
que quedaran materializadas, para que no desaparecieran; por este aire nada de lo
existente en el mundo de lo creado se va a esfumar porque todo esta sostenido. Los
Caciques usan la palabra de esa esencia para sostener a la comunidad. Asi, el
conocimiento que ellos dan a la gente va a ser sostenido por cada miembro de la
comunidad; entonces, la palabra del padre no cae en el vacio. Para poder sostener es
necesario llegar a acuerdos; el desacuerdo viene del vacio; nos contrariamos unos con
otros, por el vacio. Sostenemos lo que decimos cuando sabemos de qué se habla,
porque de eso se vive, de eso se come, ahi esta el conocimiento. Esta esencia es aire de
sostener, de guardar en el corazdn, en el cerebro, lo que va a quedar en uno. Mozira
Yagiiy: es aire-pensamiento-palabra para no desviarnos, de detener a alguien para que
no caiga, de sostener a alguien que no escucha, hasta que pueda entender. Ese aire
detiene las enfermedades para que no continden.

Yinua Yagiiyi, Aire de aprender a escuchar: es aire de aprender a escuchar la
voz del silencio, de la bulla, del ruido, de la muerte, de la alegria, de la tristeza, de la
vida, de la salud, de la enfermedad, del bien, del mal. Es silencio. Es aprender a
preguntar. De este Aire se derivan las siguientes palabras: “yo recibo, lo cojo; si no

quiero recibir no lo recibo; ¢Qué me es ensefiado en ese escuchar? ¢Qué recibo en ese
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silencio?”. Porque nada es malo; esa esencia, de escuchar la voz del silencio es parte
de nuestras vidas; por algo esta ahi. Si desconocemos esas voces, viene el miedo, el
desequilibrio. Hay que tener cuidado de no llamar a la voces de la tristeza. Escuchar es
sentir; escucharlas es sentirlas. Hay voces a las que hay que dejarlas en donde se
encuentren, sin llamarlas; a los miedos no hay que llamarlos; uno se puede morir de
puro miedo. Hay que escuchar la vida; hay que saber escuchar y saber que se va a hacer
con lo que se escucha. A veces necesitamos, para pensar bien, un lugar en silencio. Otra
palabra que se relaciona con Yinua Yagiiyi “es recibir algo con agrado; por ejemplo
recibir la mujer, recibir un conjuro, recibir una ensefianza” (Roman 2010).

Fiinora Yagiiyi, Aire de aliento de crear, hacer: Es aire de hacer, de crear, de
arreglar. Por esa esencia es posible realizar algo atil para nosotros, por ejemplo, a partir
de un bloque de madera. “Es transformar, el aire origen de la creacion”. Viene desde
cuando el Padre fue hacedor de las cosas.

Yiara Yagiiyi: Aire de aclarar las cosas: Esta esencia se sitUa en el origen del
mundo. Se articula en la oscuridad primera, dentro de ese aire, en el que poco a poco,
como en forma de espiritu, las cosas eran, pero en un todo revuelto, en una mezcla;
después las cosas se van aclarando. Lo demasiado espeso encontro su textura; 1o muy
oscuro se formo en algo que se puede ver, hasta que hay dia y noche. Cada cosa que se
va aclarando, que se alcanza a ver es Yiara. Con esa palabra, cuando se abandona la
chagra, en pocos meses, el lugar se llena de bejucos y arboles livianos, de pastales y de
arboles de rastrojo. En ese momento es imposible transitar por la antigua chagra. Ocho
o diez afos después, el rastrojo mata al pasto y a los bejucos livianos; por debajo ya se
ve una claridad, por debajo ya se puede ver, se puede pasar. A lo largo de dieciocho o
veinte afios mas, ya los arboles primitivos crecen, regresan. Ellos son los arboles que
fueron tumbados, desforestados, cuando se tumbd el monte para sembrar la chagra. Los
arboles primitivos, al crecer, con su sombra matan a los arboles de rastrojo. Entonces
ellos van a reinar y ya se puede ver claro; alli ya se puede volver a tumbar. Yiara Yagiiyi
es aire de aclarar las cosas, de ver, para poder actuar; el que quiere beber de esa
agua, si de verdad tiene sed, debe esperar a que ella se aclare. Todo busca despejar.
“Bajo esa oscuridad se fue aclarando y sale la escritura del blanco” (Roman 2010a).

Aifniéra Yagiiyi: Aire del origen de seleccionar, de clasificar, de ordenar, de
experimentar, de mezclar las cosas. Aifiira Buinaima experimentd, ordend; el humano

debe cumplir, debe experimentar, debe ordenar las cosas. El humano esta
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permanentemente investigando, seleccionando. Solamente hay que vivir. “El Hijo del
Padre Creador descubre la escritura del blanco”. Este aire, es el origen de seleccionar,
de clasificar las cosas, de investigar, de experimentar. Ya lo hizo el Hijo del Padre
Creador y encontré qué puede ser mezclado con qué; y con qué no puede ser mezclado
para no generar enfermedades o desequilibrios en la vida. Este aire, de seleccionar, de
clasificar, de ordenar, de experimentar, de saber mezclar, el blanco no lo ha podido
coger en equilibrio, él piensa que lo descubrié. Este Aire requiere precaucion en su
manejo, porque hay experimentos que nos pueden desviar. Hay cosas que deben ser
dejadas quietas para la vida, que son vida dejandolas quietas” (Roméan 2010a).

Esencias y fuerza del padre -lda- y fuerza de la madre —Imugu-

Siendo Ida la fuerza del padre, bastén de mando, es palabra que caracteriza a las
esencias de la gente de barro. Esta palabra es compartida por la gente de barro, con la

palabra Ida al final del nombre de cada esencia, asi:

Tabla 1.

Esencias y fuerza Padre.

Esencias y fuerza del Padre -l1da-

Esencia Fuerza del

Padre, Ida

Yonera Yagiiyi Aire de Aliento que nace de un mismo Yonerada
Fidira Yagiiyi Aire de Aliento de Premonicidn, corazonada, de Fidirada

fuerzas de poderes que pueden ser desarrollados

fisica o espiritualmente

Uibira Yagiiyi Memoria Uibirada

Nimaira Yagilyi Aire de aliento que sostiene la sabiduria del Nimairada

conocimiento

Fuente: Isaias Roman.

Elaboracion propia.
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Siendo Imugu la fuerza de la madre, amor, corazon, dulzura, esencia de la madre
creadora -fuerza transformadora, creadora- es palabra que caracteriza a las esencias de

la Gente Humana, asi:

Tabla 2

Esencias y fuerza Madre.

Esencias y fuerza de la Madre —Imugu-
Esencia Fuerza de
la Madre
Imugu
Nimaira Aire de aliento que sostiene la sabiduria del conocimiento Nimaira
Yagiiyi Imugu
Fareka Yagiiyi | Esencia de yuca dulce para crecer en el pensamiento, con corazén Fareka
dulce Imugu
Jaibikié Esencia de la madre creadora, en la Esencia de albahaca; cortar lo Jaibikié
Yagiiyi negativo para que crezca lo positivo Imugu
Nocekie Equilibrar /calor-frio/ para saber el buen conocimiento Nocekie
Yagiiyi Imugu
Chapenui Equilibra, para que no haya furia Chapenui
Yégiiyi Imugu
Tiraka Yagiiyi Esencia de tiempo de vida, de tiempo de morir Tiraka
Imugu
Dirima Regulacion en las dietas Dirima
Yagiiyi Imugu
Naimekié Dulzura, pensamiento manso Naimekié
Yagiiyi Imugu
Mozira Aire de sostener las cosas Mozira
Yagiiyi Imugu
Yinua Yagiiyi Aire de aprender a escuchar Yinua
Imugu
Fiinora Aire de aliento de crear, hacer Fiinora
Yégiiyi Imugu
Yiara Yégiiyi Aire de aclarar las cosas Yiara Imugu
Ainira Yagiiyi Aire del origen de seleccionar, de clasificar, ordenar, Ainira
experimentar, mezclar las cosas Imugu

Fuente: Isaias Roman.

Elaboracion propia.
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3.4. De la gente de barro a la Gente Humana

Féinora Urucu, en Uitoto-Min:ka: Gente, criaturas, hechas a mano.

El pensamiento Uitoto-Endkaiyai entiende la presencia e interaccion de distintos
tipos de gentes en el mundo, implicando una relacion entre un nosotros y un otros en
una correspondencia singularizada por equilibrios entre los seres, dentro de los que se
sitlan las gentes humanas. En esta relacion del nosotros la Gente Humana hace parte de
un sentido de comunidad en el que se interrelacionan lugares, tipos de tierra, tipos de
plantas, de animales y de “carreras de conocimiento” (Roman 2010a).

Se entienden, entonces, distintas clases de gentes entre quienes se encuentran los
humanos. Los humanos son nominados en concordancia con los nombres de la gente de
barro que fue su predecesora. Se explica que pasado mucho tiempo después de la
creacion, el padre creador fue generando distintas humanidades, una de las cuales fue
la gente de barro a quien el padre convirtié en humanos. Se aclara que la gente de barro
no es la misma gente que hoy vive, pero que mediante su creacion, “el padre ya estaba
cerca de la aparicion de los humanos”. “El padre creador mezcl6 esencias en la
creacion de la gente de barro”. De este modo, “todo lo que fue nombrado”, todas las
esencias que fueron mezcladas en la creacidn de la gente de barro, es lo que vino a
convertir en humanos “a los que estamos vivos” (Romén 2010a).

Se asume, entonces, que la Gente Humana que esté viva, no es la misma gente
creada de barro, pero que estas gentes son sus ancestros. De ahi se desprende la
distribucion de la gente Uitoto por clanes y territorios, entendiendo que cada clan de
Gente Humana habita en los sitios en los que vivieron los distintos tipos de gente de
barro. Entonces, “La Gente negra vive donde vivid la gente negra de barro; la Gente
Roja-amarilla vive donde vivio la gente Roja-amarilla de barro; la gente azul-verde
vive donde vivio la gente azul-verde de barro; la gente blanca vive donde vivio la gente
blanca de barro. Se agrega que dentro de los colores de las arcillas, cada tribu tiene
“un color de barro mas fino”; este es un barro que es como la esencia de la vida, es
medicina, es pintura. Su nombre cientifico es Ocue; Esta arcilla aparece muy de vez en
cuando, es dificil de encontrar; aparece por ejemplo cuando algo se desbarranca. Es

medicina, para pintar” (Roman 2010a).
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3.5. Colores-Gentes. Monifue Uruki, gente humana de comida, de

abundancia, de riqueza.

En concordancia con los colores que les fueron dados a las gentes de barro, a la
Gente Humana le corresponden colores que resultan de la mezcla de esencias. “;Cuanto
de cada color puso el padre creador en el cuerpo de los humanos? Todos tenemos
esencia del color, asi: Las gentes negras tiene esencia de negro; las gentes Roja-amarillo
tienen esencia de rojo-amarillo, las gentes blancas tienen esencia de blanco; las gentes
azul-verde tienen esencia de azul-verde” (Roman 2010a). El padre mezcl6 color-esencia
y ademas, esencia-humana, esencia-inteligencia, esencia-conocimiento. La esencia cuya
proporcién es mayor en la mezcla de cada una de las gentes, la que domina como
esencia, es la que da el nombre a las gentes. Cada nombre se conecta con arboles,
piedras, animales, con todo lo que existe. “La esencia de las gentes se matiza por lo que

comemos, por eso decimos que somos hijos del Tabaco y la Coca”.
3.6. Los cuatro colores de las Gentes Humanas.

El verde es el primer color en la masa de la creacion. -Mogdroico-, es decir casa
azul-verde, el cosmos, verde-azul que alumbraba. “Ese revolcon de verde-azul es el
primer color que existia; los otros colores aparecieron de alli, por la cuestion del sol.
El sol separd el dia y la noche. El sol separd el verde-azul y dio los otros colores. Por
eso el monte no es oscuro; de esa separacion nacen los otros colores” (Roman 2010).

Para la gente Uitoto-Enodkaiy:; hay cuatro grandes grupos que componen a la
gente. Esta clasificacion corresponde al papel del color en la formacion y
transformacion de la vida; “el color forma la vida; uno le pone color, motivacion,
brillantez, aura”; asi, la clasificacion de las gentes, por colores, compete a la
continuidad de las esencias-color que les fueron dadas a la gente de barro, como
ancestros de las gentes humanas (Roman 2010a), asi:

Mogiegani: Gente azul-verde. Mokorede: es azul sin mezcla o azul-verde que
variard en concordancia a como se responda. Minika Mdkorede, ¢Mokorede de qué?
Asi, para poder responder por el tipo de verde sobre el que se esta preguntando, es
necesario completar con un ejemplo. Hay gente de ojos azules; puede haber gente de
color negro con ojos azules. Mogorotoéfe: es gente verde, como el color de las plumas

del periquito, gente de Chorrera; es azul como el cielo, verde como la hojarasca.
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Jitiegani: Gente negra. Jitirede: es negro oscuro, Como una noche muy oscura.
Jite: es negro. Naugoo: es noche muy oscura. (Diferente a otras noches mas claras). La
planta jirizai: Es una planta de pintar negro. La Gente Murui es gente derivada del color
negro. Los Murui son mas morenos.

Jiaiegani: Gente Roja-amarilla. Jiaide/ Jiatide: este rojo es como el de la fruta
cuando ya empieza a madurar, cuando esta pintoneando; apenas estd madurando. Ese
color rojo se asocia con todos los amarillos, “como por ejemplo el amarillo cuando
tenemos anemia, porque nos falta color rojo”. Jiairede, es el rojo de noche que es
negro. El rojo es oscuro cuando se descuartiza un animal; su sangre primero es Roja,
luego, con las horas se vuelve negra. La menstruacion es rojo; una mujer puede estar
malgeniada porque sufre colicos menstruales; por eso se dice que el aji entre mas
maduro es mas picante; la menstruacion pasa del rojo, al morado, al negro. Son
derivaciones de rojo: amarillo como yema de huevo, como el pecho del pajaro Jirima
que habla mucho en la mafiana, como pluma de tucan, como caimo. “Nosotros somos
Endkaiyi (Mafafa Roja), ese es nuestro linaje. Somos gente de color rojo-amarillo; los
Endkaiyi somos Uitoto, nos pertenece el color rojo amarillo”. Jifikeni: es la gente de
Caimo que pertenece al mismo grupo. Ekireni: es gente rojo-amarillo, de arbol de
almendra. Otras clases de rojo son: Diaide: que es como el borde rosado de la penca en
el botdn de la pifia.

Uibéégani: Gente blanca. Es la dltima gente que fue creada en esa gente de
barro. Para el pensamiento Uitoto el blanco incluye desde el color crema, hasta el
“blanco-blanco ”. Uibi: es barro blanco, blando, espeso. “Hay gente de garza, como mi
mama, que corresponde al blanco como la pluma de la garza. Hay un blanco-amarillo
especial, una arcilla que es pintura y que sirve para disefiar, para pintar casas”
(Roman 2010a).

La otra gente blanca: La “otra gente blanca”, es la que procede del exterior a la
amazonia. Esta se clasifica en tres, grupos asi: Rakuiya, Macama, y Riéama.

Rékuiya: Ra: cosa; Kuiya: escritura. Rakuiya es gente blanca que escribe.

Makama: Ma: Caminar; Ka: muy vivo, alerta, despierto a lo que toque para
caminar, arriesgado, investigador, visitante. Makama es gente blanca que pregunta, que
camina, que investiga.

Riama: Ria, comer carne, sin importar cual; Ama: Hermano. Come a su propio

hermano. Fue creado de ultimo. No sabe hacer nada, no tiene compasion de nada.
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“Esta clasificacion de las gentes por los cuatro colores mencionados
corresponde al idioma y al pensamiento Uitoto, pero cada gente en el Amazonas tiene
sus propias clasificaciones; asi sucede entre los Muinane, los Bora, los Yucuna, etc.”
(Roman, 2010). Antes del conflicto con el Perq, el color de las gentes era regulado por
la genealogia de cada linaje. Despues de la caucheria ya no hubo el mismo control; por
la muerte de tanta gente, fue necesario mezclarse entre las gentes, para no desaparecer
(Romén 2010a).

3.7. Riama

(Cancion)
Se parece a esa aguila
Que come, destruye a los demas.
Debia comer raton.
Come a su compariero que tiene plumas,
Debia respetar, al menos, a su grupo.
Se come todo, los nifios, pichoncitos
(Roman 2010).

Riama es uno de los tres tipos de “gente blanca” reconocidos actualmente por el
pensamiento Uitoto. Su principal caracteristica es el canibalismo como forma de vida.
Asi, si bien el calificativo de Riama, corresponde a un modo especifico de relacién
historica entre la gente llegada del exterior del Amazonas, respecto a la gente Uitoto, del
mismo modo Riama puede concernir al modo de vida de cualquier persona o grupo, sin
importar su procedencia, en la medida en que fundamente su relacion con el tejido del
mundo, en el poder en el dominio.

Riama no sabe Cuidar la vida -trabajar por si mismo; no necesitar de nadie
para resolver la vida (Roman, 2010)-. Todo le queda duro, es muy flojo para trabajar,
ya que ello implica el cumplimiento de la ley de origen, -el respeto a las gentes-. Riama
solo sabe matar, no tiene temor que lo maten, va para adelante, solo quiere dominar.
Como no conoce el respeto por las gentes, Riama se pregunta ¢ Como hago para existir?
Y se formula esta pregunta, sin reconocer el valor de la vida.

De Riama, nacen los “inventos” que vienen de carencias y concluyen en

carencias; cuando alguien carece de algo, se inventa que hacer, sobre el error. Para
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lograr su ambicion “para derrotar a un pueblo y quedarse con las tierras ricas”, Riama
inventa guerras y crea sus leyes de dominio, porque le da miedo cumplir con la “ley
natural” -el respeto y equilibrio entre las gentes- en la que esta la verdad y la justicia.
Cada vez que Riama gana un territorio y dicta una ley dominante, también crea al
violador de la ley. “Por la misma razon que Riama castiga, Riama es el mas pobre.
¢ Cuénto paga Riama por una gallina? La paga muy caro” (Roman 2010).

Riama es conquista que no tiene castigo; para dominar forma mas gentes como
él. El dominé a su otra raza blanca: esclavizo-secuestrd a Rakuiya y a Makama.
Comenzo a comer a sus propios hermanos. “Asi, Rakuiya y Makama le pueden producir

a Riama, pero gratis”.%*

Cancion:
Eso le pasa al aguila,
no mira,
solo quiere comer, comer,
destruir (Roméan 2010a).

3.8. Jaiguéniki, E1 Huérfano.

Como alteridad al canibalismo de Riama, el pensamiento Uitoto sitla la imagen
del Jaiguéniké, el Huérfano, encarnado, entre otros modos de representacion, en
distintos cuerpos de historias. Uno de ellos es el de Jitoma el hombre-Sol, quien
habiendo sido privado la herencia y el conocimiento de su padre, logra sobreponerse a
esta situacion, generando historias que quedan para alimentar el modo de vivir de las

64 Riama encarna el modo como procedieron los caucheros peruanos para que las familias
indigenas trabajaran para ellos, aln en contra de su propia voluntad: los caucheros mataban a una o dos
familias enteras delante de los demés y entonces las deméas familias trabajaban aunque no quisieran.
“Hoy en dia se da el mismo peligro; quienes han trabajado en cosas secretas son usados y
posteriormente eliminados en cada pais; porque el que sabe cémo se ha construido la riqueza, puede ser
el mayor enemigo de quien se ha enriquecido. Ahora se mata con disimulo en los grupos, en las

empresas, etc.” Isaias Roman, “Somos Naturaleza”.
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gentes humanas, proyectando esta forma de vida al respeto y equilibrio con relacion a la
naturaleza, con las “otras gentes” (Roman 2013c).

Asi, la palabra Jaiguéniki-huérfano, refiere, a Jaigue, que es dolor, resentir,
pujar, aguantar, resistir. Esta palabra, que remite al animo en si mismo, en la aspiracion
de hacerse respetar, se conecta con la siguiente serie de sentidos que proyecta el poder
transformativo del huérfano, asi:

Jaiguéniki es Ki, que refiere a Komeki-ifoki: Animo en si mismo; si no me
respetan, yo tengo que hacerme respetar. Komeki: Corazon; ifoki: es Cabeza, cerebro.
También remite a las siguientes palabras: Ni, que es Tierra /Bini, planeta/; Niru: es
huérfano, semilla que nace en la tierra. A su vez, Iru: es tierra, algo que se pega —
nace- en la tierra. Nijidé: es como una hierba que pega y enraiza, lo que significa tejer,
que viene de la palabra Niya. Esto implica que el huérfano va a dejar muchas historias,
mucho conocimiento, que va a dejar mucho tejido de la palabra. Vienen También las
palabras: Ru-Iru, Capullo de un gusano, mariposa, vasija, matriz, que guarda la fuerza
que los demés han olvidado. También es Imérufidé, capullo de Mojojoy, porque un
huérfano tiene un poder, “como de metamorfosis”, como el Mojojoy® que cuando esta
en su capullo deja de comer, aguantando hambre para su transformacion; de este modo
el huérfano adquiere un poder de resistencia que le permite transformarse frente a la
adversidad, siendo “cada vez una cosa, y otra cosa distinta”. Esta también la palabra
Obiaru: que es el Carcaj, la aljaba, Donde se cargan las flechas.

Los atributos anteriores le permitiran al huérfano ser fuerte, ser grande, como lo
logré el mismo Jitoma, permitiéndole sobreponerse a las situaciones de violencia, de
intimidacion, de coaccidn, por los efectos de la fuerza que le es impuesta, aislandolo de
su tejido vital, cortando sus relaciones de pertenencia, ocultando su memoria, negando
su conocimiento para “Saber cuidar la vida”; en su conjunto, invisibilizando su
condicion de humanidad. Asi el Jaiguéniks, logra mediante su lucha, reencontrar,
mantener, fortalecer en equilibrio sus articulaciones con el mundo, construyendo,

tejiendo historias, enraizando, transformandose en el encuentro de estrategias de vida

8 Larva comestible que se cria en la palma de Canangucho (Moriche).



99

fundamentadas en el respeto para consigo mismo, para con su gente y para el conjunto
de las gentes del tejido del mundo.%®

¢Pero de qué modo Gaimoy Riama construye al Jaiguéniki-huérfano?

Gaimoy Riama se apoya en su propio alejamiento de la condicion de humanidad,
mediante su empoderamiento en el dominio de las gentes, al construir -construirse
como- el Arbol mas Alto; es decir mediante su distanciamiento respecto a las
consideraciones de respeto e igualdad que el humano debe asumir ante el conjunto de
las gentes. Es a partir de su propio aislamiento respecto al tejido del tejido-cuerpo de las
gentes humanas —y por ello a la armonia del tejido del mundo-, que Riama impone
como ley la desconexidn entre las gentes humanas y entre estas y las no humanas -agua,
piedra, aire, animal, plantas, etc., todo lo que existe-, dando lugar y localizando al
huérfano como su victima y alimento, sometiendo a otras gentes en su mismo modo de
vivir, para que le sirvan.®’

Asi, Riama como canibal, desequilibra el tejido de lo humano y del mundo,
separando a las gentes, imponiendo la desconexién entre ellas, instaurando como

resultado al huérfano - en el nifio que crece sin contar con la presencia ni con el

% Nos situamos en un lugar diferente al de la tesis presentada por Marco Tobon, respecto al uso
de la nocion Uitoto Jaigéniki (Huérfano), como estrategia de diferenciacién cultural entre las poblaciones
Uitoto, Muinane, Nonuya y Andoke, del Caquetd medio, en Colombia, con relacién a la guerrilla y al
ejército, en el marco del conflicto interno que actualmente tiene lugar en este pais, y que de modo similar
al resto del territorio nacional, afecta de modo sustancial las relaciones sociales, asi como las condiciones
de existencia en las zonas indigenas de la amazonia. Para Tobdn el calificativo de huérfano hace parte de
politicas de distincion de las poblaciones indigenas mencionadas, frente a los “protagonistas de la guerra
que hacen presencia en su territorio”; politicas conducentes a su propia afirmacion como “Gente de centro
concebida a si misma como humanidad verdadera”, en contraste con la consideracion de los actores
armados como “animales, como “gente de monte™” Marco Alejandro Tobon “Animalizar para distinguir.
Narraciones y experiencias del conflicto politico armado entre la Gente de centro” Revista Colombiana de
Antropologia 46 (1) enero-junio 2010: 157-185.

67 Se menciona en la historia de Jitoma, que Gaimoy en su propdsito de matar al primer Jitoma,
padre de Jitoma—huérfano-, consigui6 dos guardaespaldas y los ubico con él en su torre: son ellos el mico
nocturno -Jimoki-, que vigila de noche; y el pajaro carpintero —Mayari Jitoma-, que vigila de dia. Sefiala
Isaias que “El hombre blanco —como amo- “siempre va a tener como servidores a alguien que le sea fiel,
y a otro que no lo sera de la misma manera. Esto sucede puesto que ellos estdn como secuestrados por el

poder del amo, como humillados bajo la amenaza de Gaimoy. Isaias Roman, “Historia de Jitoma”
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conocimiento de sus padres-, como producto de la violencia, de la imposicion, del
dominio, de la guerra, del despojo de tierras, de la esclavizacion, del secuestro, del
asesinato, como parte de una narracién de mundo que se distancia de su entendimiento
como tejido de fibras-gentes-historias-canasto-cuerpo vivo, en el que todas las gentes y
todas sus historias e interacciones son necesarias, en el respeto y la igualdad, de modo
equivalente a como sucede en el relacionamiento comunitario entre las plantas- (Roman,
2012Db).

En el caso de Jitoma, él es construido como huérfano - Jaiguéniki-Jitoma- como
resultado del asesinato de su padre y del sometimiento de su madre al poder en el
dominio de Gaimoy Riama. Unido a lo anterior, Gaimoy Riama aisla a Jitoma de las
articulaciones que le corresponden respecto al tejido vital del tejido del mundo. En tales
condiciones, Jaigueniki-Jitoma es situado como presa ante la vista de dominio de
Gaimoy Riama, quien le vigila, oculto, desde su arbol-torre. Desde alli, Gaimoy Riama
usufructda los alimentos que le corresponden por herencia a Jitoma; se apropia de los
productos de su trabajo y administra la potencialidad de su muerte.%®

De acuerdo con las caracteristicas referidas a la condicion del huérfano en
términos de su resistencia al despojo que se le impone -lo que se configura en su
disposicion a la busqueda del respeto, al enraizamiento, a la transformacion, al tejido de
historias de conocimiento para “Saber cuidar la vida”- la palabra Jaiguéniki remite a
Obiaru, Carcaj, aljaba: recipiente portatil en el que se depositan las flechas preparadas,
gue no se contamina con su veneno, manteniendo la claridad del pensamiento y la
precision del pensamiento dulce para el logro de sus objetivos (Roman 2013c). Asi el

huérfano se sita en la capacidad de apropiar el conocimiento que la gente ya no quiere

8 En este sentido, encontramos pertinentes los enunciados de Frantz Fanon respecto a la
condicion del colonizado: “Encontramos primero que nada el hecho de que para la persona colonizada,
quien en este respecto se asemeja a los hombres en paises subdesarrollados o a los desheredados en todas
partes de la tierra, percibe la vida, no como un florecimiento o desarrollo de su productividad esencial,
sino como una lucha permanente contra una muerte omnipresente (mort atmosphérique). Esta muerte
siempre amenazante es materializada en la hambruna generalizada, el desempleo, un nivel alto de muerte,
un complejo de inferioridad y la ausencia de esperanza por el futuro. Todas estas formas de corroer la
existencia del colonizado hacen que su vida se asemeje a una muerte incompleta” Fanon citado por
Nelson Maldonado-Torres, “Sobre la colonialidad del ser: contribuciones al desarrollo de un concepto”
En EI giro decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica mas alla del capitalismo global, eds.

Santiago Castro Gomez y Ramén Grosfoguel, (Bogota: Siglo del Hombre Editores, 2007), 147.
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vivenciar; de tomar lo que otros “ya botaron, lo que otros despreciaron”. Por ello el
huérfano no puede ser cuestionado cuando hace uso de tales conocimientos, puesto que
estos han sido abandonados (Romén 2013c).

Esa es la riqueza que €él ha buscado: riqueza en el conocimiento, en la palabra, en
su capacidad de “traer muchas cosas grandes para la humanidad”, a partir de una
chispita de conocimiento. Es sobre esa chispita que el huérfano pone lo suyo, del mismo
modo como sucedié con Jitoma. Jitoma se roba el fuego; de ese fuego solo queda una
chispita y con esa chispita fue suficiente para alimentar el conocimiento, para que el
conocimiento aumentara. Jitoma, aunque inicialmente sabia muy pocas cosas, al
ponerlas en practica, solucionaba y abria caminos para la gente. A él “nadie lo instruia,
sino que el golpe de la vida le ensefiaba”. “El tenia muchos enemigos, pero también
tenia el respaldo de la gente. La gente se daba cuenta que él era diferente a ellos, que
tenia poder, que podia salvarlos ” de quien se alimentaba de su muerte. “La gente buena
se daba cuenta que a él lo atacaban, pero que no le pasaba nada”. Jitoma tejié su
historia para que un dia tanto quien fuera huérfano, como quien no lo fuera, mirara su
historia; en ella no habia cosas bonitas; todo era muerte, pero a él no le pasé nada. No

se quedo llorando: continud (Roméan 2013c)

4. Canasto, tejido de conocimiento.

Como vya se refirio al presentar el modo de realizacion de este proyecto y su
forma escritural, el canasto es tejido del conocimiento, es tejido de la palabra. El
canasto aparece cuando se requiere recoger la cosecha de un trabajo de siembra, en este
caso, de una siembra de conocimiento. Los conocimientos que se producen en el
desarrollo de una actividad, son generados con la vocacion de ser materializados, segun
la necesidad. Entonces, una vez que se ha cultivado ¢Con qué se recoge? ¢Con qué se
cosecha? ¢Con queé se procesan los alimentos? ¢ Cudl es el tipo de necesidad que se va
a solventar cuando se teje un canasto? Esta necesidad, va con el que se sienta a
escuchar al anciano; va con los propios requerimientos de la comunidad (Roméan
2012d).

De modo similar a la estructuracion simbolica del ojo de la maloca —siendo este
un triangulo en cuyo interior podemos ver dos varas en cruz, correspondiendo lo

espiritual a la vara vertical que lo sostiene por la mitad; y lo palpable a la vara
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horizontal que lo cruza por el centro-,%

el canasto, como imagen depositaria del
conocimiento del vivir, participa de ese encuentro de los mundos existentes, siendo
canasto espiritual, la historia que sostiene la vida; y siendo el mundo creado, el canasto
que se materializa en el objeto de uso (Roman 2011a).

Puesto que en el contexto Uitoto-Endkaiyai cuando se inicia una charla, esta
parte de una necesidad concreta expresada por quien va a fungir como Recibidor, y
dado que el conocimiento presentado por el Maestro va a ser entregado para su
integracion en el cuerpo de quien recibe, cuando el Maestro habla no se expresa en el
modo ni en el sentido de estar dirigiéndose a un auditorio convocado; él se dirige de
modo especifico al Recibidor de su palabra, para lograr el interés de todos quienes le
escuchan. Asi no se habla a un pablico, sino que se ensefia personalmente a quien esta
recibiendo el conocimiento; se entiende que ““a través del Recibidor todos aprendemos”.
De este modo todos los interesados se enteran de lo que se esta hablando, porque se
habla de tal modo que quien desee acercarse a escuchar puede hacerlo; asi quienes
atienden a la charla, quienes acomparfian su desarrollo, son los que tienen la motivacion
para escuchar. En ese tejido de conocimiento nadie queda por fuera.

Hay canasto de ojo grande y canasto de ojo cerrado. A su vez hay dos clases de
canasto de ojo grande: que son definidos respecto al modo de agarre del bejuco en la
realizacion del tejido; el primer tipo de tejido de ojo grande, es llamado ojo por ojo —
tejido de armadillo, Nenigai -; el segundo es llamado a dos ojos —Tejido de ave tente,
Jebogai Bakigai-.

En el proceso de aprendizaje, mientras somos jovenes, nuestro cuerpo es
canasto de ojo grande, en el que algunas cosas quedan adentro, mientras otras se
escapan. Luego, a medida que vamos madurando, y que cerramos el tejido de nuestro
cuerpo, viene el tejido de canasto de ojo fino. El es el tercer tipo de canasto, que es
tupido en su tejido, que no tiene ojo. En este canasto nada se escapa. Es alli es donde
va a quedar el conocimiento, escuchado, recibido y ordenado.

% La maloca Uitoto, como vivienda, espacio de la comunidad es la casa del humano que presenta
en si el cuerpo mismo de la madre creadora, evidenciando espacios fisicos y elementos constructivos que
le corresponden, asi: vientre, vagina, piernas, brazos, cabeza, caderas, costillas, pecho, espalda, cara que
mira al mundo de abajo, cara que mira al mundo de arriba y ojos. Isaias Roman, “Sentar el nifio, Sentarse

Uno. Diélogo con Andrés Corredor” Bogota, 1 de octubre de 2011a.
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Si el conocimiento no es ordenado, es pesado. El conocimiento se ordena en los
dias en los que el Recibidor, tiene que efectuar practicas, solo, por si mismo. Ordenar
es realizar lo que se va aprendiendo, es elaborar lo aprendido de forma concreta en el
mundo. La actividad de ordenar, de materializar lo que se aprende, es lo que conduce a
preguntar, porque en su realizacion se va identificando el conocimiento que se va
requiriendo, para ver lo que a uno le falta, para lograr el trabajo que se esté efectuando
(Romén, 2010c).

Hay canastos materiales y espirituales. Asi como el mundo es canasto del
conocimiento que mantiene la vida y canasto de la vida creada, las historias de
conocimiento y el cuerpo de quien aprende también son canastos. Los canastos de 0jo
abierto —de tejido de armadillo y de tente- y el de tejido cerrado existen en forma visible
y material, siendo precedidos por el canasto catarijano que es tejido con la hoja de
palma. El catarijano es un canasto desechable, que se teje para resolver una necesidad
inmediata como es la de recolectar algo que se presentd de improviso, como pueden ser
frutas silvestres, pesca, caceria. Hay dos clases de catarijano: Jaduyu (tejido con una
sola hoja) y Riaiko (tejido con dos hojas). En su tejido, el Riazko queda abierto y se teje
directamente sobre la carga, envolviéndola. Hay gente que aprende a curar
enfermedades sencillas, como quien teje un canasto desechable; hay personas que
pueden curar enfermedades duras, pero que no pueden curar las cosas sencillas
(Roman 2012a).

El canasto de ojo grande se usa para todo tipo de trabajo; representa al hombre
trabajador y a la mujer trabajadora; el canasto de tejido fino, poco trabaja, ya que alli
solo se guardan las cosas que se consideran muy importantes -por lo que duele dafiarlo
en su uso-. El canasto de ojo fino representa a quien ha ensefiado, por lo que puede y
sabe organizar el trabajo de la comunidad.

Una vez que una persona ha realizado su canasto de conocimiento, que lo ha

materializado entregando sus frutos a la comunidad, vienen las “Especializaciones”.”®

0 Dado que actualmente el conocimiento Uitoto se estructura en su conjunto, mediante la imagen
de cuatro malocas, cada una de ellas responsable de aspectos especificos del “Saber cuidar la vida” y que
cada una de ellas contiene varias carreras de conocimiento, las Especializaciones son los estudios que una
persona desarrolla, una vez ha concluido la formacion que le corresponde por su tipo de maloca, en

concordancia con su tradicion familiar y clan. Las Especializaciones se realizan en carreras de
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4.1. El canasto y el cuerpo que aprende.

El canasto representa el costillar de la gente. Afirma Isaias, que su Abuelo
Endkayi le ensefio botanica y que luego le dijo que él (Isaias) no sabia nada: “Me dijo:
Usted no puede trabajar mas con plantas; su canasto esta vacio; tiene que aprender
conjuros, oraciones. Ademas, en la medida en que usted no deje sus defectos, sus
conjuros no van a funcionar. Cualquier persona puede usar las plantas” (Roman
2012a).

Refiere Isaias que el Abuelo le llamaba la atencion por medio de bromas y
hechandole vainitas diciéndole por ejemplo: “;Quién sera ese muchacho que anda
picandole los ojos a las muchachas?”, aludiendo al parpadeo de sus 0jos, cuando estos
se le cerraban por el suefio, al estar escuchandolo; sefiala igualmente, que a él le tomo
varios afos el entender lo que el Abuelo le decia. EI Abuelo se referia a que el simple
uso de las plantas no le corrige la vida a nadie; es en la medida en que quien aprende
va corrigiendo sus propias falencias existenciales, que sus oraciones van funcionando
para la curacion. De este modo se afirma que el estudiante, una vez que ha apropiado
de modo pleno el conocimiento, que ha tejido el saber en su cuerpo, que lo ha recibido
en su forma de vida, no necesita recurrir al uso de las plantas materiales. El atrae al
elemental de la planta por medio del conjuro y este actlia de inmediato.

Asi, puesto que en los distintos momentos de su existencia la persona va
cambiando respecto a sus modos de relacion con el tejido del mundo, siendo un dia
bejuco, otro dia palo, otro dia jefe; siendo un dia pescador, otro dia cantador, otro dia
perezoso, otro dia loco -todo lo cual es necesario en su maduracion- (Roméan 2013b), el
proceso de tejido del canasto-cuerpo atraviesa necesariamente por el transito entre el
canasto de ojo grande al canasto de ojo fino, considerando a este Ultimo como lugar
donde el conocimiento va a permanecer. De este modo, se entiende al canasto de ojo
fino como regulador de las emociones de la persona en su relacion con el mundo y por
lo tanto como sostenedor de los buenos sentimientos, de la verdadera sonrisa, de la
alegria y de la felicidad. Se afirma, entonces, que “Si en el canasto no hay nada, viene

el desespero, porque uno no sabe qué hacer” (Roman 2012a).

conocimiento, localizadas en otras malocas o lineas de saber. Isaias Roman, “Saber comer, saber sembrar.

Dialogo con Andrés Corredor” Bogota, 17 de noviembre de 2012c.
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4.2. Abrir canasto en una charla.

Hay charlas consideradas como especificas de este mundo -el mundo de arriba
que es el canasto del mundo creado;’* Asi se dice: vamos a abrir un canasto sobre lo
que esta ocurriendo; es decir que se habla de abrir una historia para manejar
circunstancias especificas de la existencia concreta. El mundo de arriba, como el mundo
de abajo, es considerado como canasto originario, tejido por multiplicidad de historias,
fibras-canastos, que conforman todo lo vivo.

Asi, el que conoce las historias de un canasto en particular las puede contar. Y
es que los ancianos al contar las historias hablan desde el fondo, iniciando desde la
Base de los canastos, llegando hasta la Boca, los labios, el bordado o Remate en su
borde, porque la Boca del canasto tiene su palabra, su voz. “Ella habla en silencio;
como no se oye lo que se habla, el humano habla con ese mismo bordado” (Roméan
2013a).

Y ¢De qué hablan los ancianos? ¢Cual es la palabra que tejen? ;De qué manera

esta palabra se relaciona con la vida?
4.3. Palabras de conocimiento.

Las historias de conocimiento se tejen mediante palabras-acciones que se
fundamentan en las articulaciones existenciales de la Gente Humana con la naturaleza —
las demas gentes y fuerzas vitales-. Se considera que si primero estd la naturaleza,
puesto que ella le entrega la vida a la gente humana, asi como las condiciones para que
esta pueda ejercer su propia condicion de humanidad -mediante el respeto con la vida,
con las demés gentes- el sentido de las palabras que el humano enuncia, radica en su
razon de armonizacion con la naturaleza. Asi las palabras nos mueven a conocer, para
armonizarnos (Roman 2010b).

Son algunas de estas palabras:

"L El cosmos Uitoto reconoce, entre otros, dos mundos bésicos: el mundo de arriba materializado,
identificado con el occidente, en el que residen, entre otras, las Gentes Humanas; y el mundo de abajo
espiritual-conceptual, identificado con el oriente, del que viene la fuerza creadora. Isaias Roman, “Afadir
hilos; Los pies son la cabeza; Sobre la pintura y los pies humanos. Didlogo con Andrés Corredor” Bogota,
10 de junio de 2013d.
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Comuiya Uai, Palabra del nacimiento, del origen: Palabra de nacimiento de
cada cosa. Ella misma cura el corazon, el pensamiento, el alma, el espiritu, el ser de
una persona aplicandolo en forma comunitaria, no usando la razén individual; ahi la
palabra tiene esencia y se conoce el fruto.

Zairiya Uai, Palabra origen de crecimiento o desarrollo: Con esa palabra de
principio vamos a crear palabra de crecimiento.

Jebuiya Uai, Palabra de origen de multiplicacion: Ninguno se desarticula.
Este pensamiento se aplica en la multiplicacion; en esta palabra radica el cuidado
cuando ya nos multiplicamos desde la consideracion que cuando somos muchos, se hace
dificil el cuidar.

Yetara Uali, Palabra de consejo cuando nos multiplicamos: Al multiplicarnos,
cada uno coge su propio camino, buscamos nuevos asentamientos, fundamos nuestra
propia comunidad porque es dificil organizar a mucha gente. Cuando somos muchos,
hay personas que salen sin educacion, sin conocer un principio del conocimiento (La
palabra que narra el origen, el nacimiento de cada cosa, la curacion comunitaria). Una
persona mal educada se presenta a la sociedad como si jamas hubiera tenido padre ni
madre; al no tener educacién, es mirada de esa manera por la sociedad; como si no
tuviera origen de nacimiento (palabra de origen). “Nosotros cuidamos este origen que
es el que sostiene todo lo demas”.

Rafue, Cosa que la boca habla/dice la palabra, Palabra para saber cada
cosa que creamos, que tocamos, el por qué lo estamos haciendo. Con este cddigo se
trabaja en este mundo. Todo debe tener un sentido y tenemos la responsabilidad de
conocer saber hasta donde esta permitida nuestra accién en la creacion; debemos saber
qué es permitido y qué no lo es. Entonces el Rafue sostiene esa fuerza de conocimiento
hacia atras -hacia el principio- y hacia adelante. De alli vienen las oraciones, los rezos,
los conjuros para la cura de lo fisico o la cura de lo espiritual. Todos los conocimientos
originarios son tomados como elementos en los que se encuentran los componentes de
los conjuros, como buscando un articulo en la pagina de un libro; asi se forman los
conjuros, las oraciones. El conjuro regula algunos desordenes minimos en los que la
humanidad ha incurrido en el trayecto de la palabra de origen (Comuiya). Pero cuando
se cometen errores, equivocaciones exageradas, el conjuro no las cura: la persona las
tiene que pagar. Por ejemplo, si alguien se volvié muy rico, pasando por encima de las

leyes de origen, de la naturaleza, el dia que le llega la tristeza, le llega porque él mismo
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la cred. El conjuro puede llegar a los errores, puede remediarlos; pero si la persona se
sale incluso de los limites de los errores, es como salirse de un camino. Un camino
principal puede derivar en otros caminos; pero aunque esto suceda, de un camino nadie
se pierde; aun cuando la persona se mueva por los caminos que se desprenden de un
camino principal, cuando esta se siente perdida, el seguimiento inverso del mismo
camino que tomé la saca nuevamente al camino principal, hasta que llega donde quiere
llegar. De otro modo, se dice que la persona se salié del camino, esto es cuando el
conjuro ya no la cura; se salié del camino y alli cualquiera se pierde. Rafue también
indica lo que esta hacia: entonces exalta el nombre del padre creador, y el nombre de
cada personaje que recibio del padre, de la madre creadora, el conocimiento que ensefia
cémo se puede conducir la gente humana. Por esto los cantos y los trabajos que vienen
por esa palabra, se deben cantar y realizar como han llegado al humano; no se pueden
modificar, porque entonces pierden el poder. Si nos ponemos a copiar y a cambiar lo
que copiamos, estamos cambiando, violando una ley. Si no modificamos esas palabras,
esos cantos, somos seguidores. Modificar es quitar; cuando se modifica se quita algo.
La palabra Rafue incluye todo lo que entra en la maloca: la maloca, la chagra -huerta,
sembrado de alimentos en policultivo-, los instrumentos de la maloca, el Manguaré -
Tambores macho y hembra de carrera ritual, de la maloca Yuanuiko6-, el Yadiko -Palo
serpiente de carrera ritual, de la maloca Néinuiké-, su gente.

Al Réfue le siguen las palabras de las plantas, de la botanica, las palabras de las
plantas sagradas y de las plantas curativas -una cosa es una y otra la otra-; y las
palabras de todas las clases de cantos y de todos los instrumentos musicales, las
diferentes formas de cantar, con sus texturas de voz. También le sigue el orden en el
aprendizaje del trabajo que tiene una ley; nadie puede trabajar sin conocer esa ley
porque esa palabra ensefia los modos como la persona puede llegar a ser util. En esa
ensefianza la misma persona tiene que ser buen cargador de agua cuando es nifio y
buen cargador de lefia cuando es muchacho. El que es perezoso trae la lefia liviana, asi
se le conoce. Asi, por ejemplo, la ley dice cual tipo de lefia se tiene que traer; también
ensefia como trabajar si usted va a ser tejedor, porque ese es el origen. Desde el
momento en que el nifilo comienza a formarse debe aprender a cazar y a pescar, como
va a hacerlo cuando sea viejo. Debe aprender a hacerlo mientras esta joven. Jiefue es
palabra que orienta para el trabajo, para que no exista la pereza. La persona trabajadora

no pone mucho cuidado a su cuerpo, a sus ufias, a sus manos, porque sabe que todo
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esto se arregla al bafarse; la ufia vuelve a crecer, si el trabajo nos produce ampollas,
estas se sanan y con el tiempo no vuelven a salir. Quien se forma en el trabajo, tiene que
ser bueno para tumbar chagra, igual para cultivar y dentro de esto tiene que aprender a
comer. Tiene que conocer cual es la comida para las mujeres embarazadas, la de los
nifios, la de los jovenes, la de los adultos. Tiene que respetar ese campo alimenticio; de
alli mismo nace el hogar. En el conocimiento no resulta relevante la belleza fisica de un
hombre o de una mujer, sino su actitud con el trabajo para si y para la comunidad, asi
como su buen corazon. ElI hombre y la mujer valen por lo que son, no por lo que

muestra la cara (Roméan 2010b).
4.4. La Maloca y el Conocimiento.

El sentido comunitario de las palabras mencionadas se articula de manera
especial en el territorio del trabajo, para la estructuracion incorporada del conocimiento
en quienes conocen, respondiendo a la comprension de los asuntos vitales, en la
consideracion apropiada de lo necesario para la existencia de las Gentes Humanas, es
decir de la confluencia de lo perteneciente al “mundo espiritual” -0 mundos de
pensamiento-, y lo correspondiente al “mundo creado” (de Corredor, 1986).

Tales asuntos, en la dimension del “Mundo de abajo” —espiritual,
Correspondiente a “cuando no existia el mundo creado”-, atienden al pensamiento
creador, que hace posible la aparicion del mundo de las Gentes Humanas, siendo su
problematica principal el cuidado del aire y el agua; en lo correspondiente al “Mundo
de arriba”, -la dimension de “lo creado”, el “mundo de las Gentes Humanas -, se
ocupa de las relaciones interpersonales, sociales y politicas y de los modos de vivir en
armonia con las “demas gentes” es decir con el mundo natural.

Este conocimiento toma cuerpo en las diferentes tradiciones de formacion, o
“Carreras de conocimiento”, que se agrupan en un conjunto de cuatro ‘“malocas”,
interrelacionadas entre si -a cada tipo de maloca le corresponden diferentes tipos de
“carreras”- configurando un “solo gobierno” dirigido a la invitacion al trabajo-
conocimiento, mediante una palabra que no representa solamente a la persona que invita
a la actividad colectiva, sino que es palabra perteneciente a toda la comunidad,

inherente a su fuerza, a su apoyo ancestral (Roman 2014).
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Cada tipo de maloca tiene su “creador” y sus propias formas rituales en Sus
cantos, en sus modos de danza, en sus disefios, en sus dibujos y pinturas corporales
para el baile, y en sus palos para bailar. Son estas:

Primera Maloca: Noinuikd

Fundada por el semidios NoiNui Buinaima; ensefia sobre la proteccion del agua
v el aire. Habla de “La Nada”, de cuando no existia el “mundo creado”; habla del
pensamiento creador (Roméan 2014).

La Maloca de Noinuikd (Yadico), es maloca de tablon. Esta maloca fue fundada
para ensefiar a los humanos a proteger el agua y el aire, para “Saber cuidar la vida”
sin contaminarlos. En su proceso de construccion materializa “cosas de arte”, contiene
“esculturas” (Roméan 2011).

Es de forma rectangular, porque su centro no es cuadrado como el de los demas
tipos de maloca, sino que es un rectangulo grande. Tiene un tablén —Yadiko, palo
alargado en forma de boa- y le corresponden varias carreras de conocimiento (Roman
2011). Esta maloca habla de “La Nada”, de cuando no existia el mundo creado; habla
del pensamiento creador. Las otras tres malocas hablan de lo creado. Actualmente, hay
pocas personas practicando el ritual que le corresponde a esa maloca (Roman 2014).

Para la inauguracion de esta maloca se trae el tablon a su interior y se lo instala a
lo largo de uno de los dos lados de mayor longitud del rectdngulo del centro. Cuando se
estd realizando el ritual de consagrar el tablon, las mujeres y las nifias deben salir,
porque en esa ceremonia se realiza el ritual del aguila que viene y mata a la boa. Ese
ritual se efectla, para que el tablén “pierda el misterio”, para que cualquiera, para que
todos se puedan sentar en el tablén; para que no afecte a nadie; de lo contrario, si una
mujer o una nifia se sientan en ese tablon antes de haberle hecho perder el misterio, se
enferma y muere desangrada.

Esta maloca, contiene los rituales del maiz. El baile de esta maloca se asemeja a
los propios de las fiestas que realizan los colonos o la gente “blanca’, €s decir que a
diferencia de la mayoria de los demas bailes rituales Uioto que se desarrollan a partir de
la disposicion y el movimiento circular o espiral de los participantes, el baile de Yadiko
ubica a los cantadores, de pie, a lo largo de la superficie alargada del tablon, mirando de
frente a quienes bailan, mientras hacen vibrar al tablon al golpearlo con los pies (el
tablon esta dispuesto sobre una caja de resonancia que ha sido cavada en su parte

inferior, en la tierra) (Roméan 2014).
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El arbol que se usa para la elaboracion del tablon, no es recogido de cualquier
forma. Es necesario realizar un ritual de pagamento. Entonces, para tumbar el arbol,
hay que ofrecerle masa de yuca, yuca dulce, almidon, todo lo que es considerado
pagamento, porque la tumba del arbol, la muerte de ese arbol es efectuada para el
beneficio de la gente (Roman 2011).

La ceremonia destinada para mover el arbol que va a ser el tablon (Yadiko) es
Ilamada Jiregéé: ritual para cargar el arbol que va a ser Yadiko. Ya cuando se realiza el
baile, los participantes van llegando por grupos. Como en la realizacion de todos los
bailes rituales Uitoto, la persona que encabeza cada grupo de bailadores debe conocer
los “cantos cientificos”, 0 sea los cantos especializados de la ceremonia. Si uno no los
maneja, entonces no puede entrar encabezando un grupo; en ese caso participa del baile
como parte de un grupo que sea presentado por alguien que si los maneje. Estos cantos
son parte del ritual de entrada. Una vez realizada la entrada de todos los grupos que
van al baile, entonces ya viene “puro baile” (Roman 2014).

Segunda Maloca: Zikidaiko, fundada por Zikida Buinaima; ensefia sobre los
modos de acabar con los conflictos, con las guerras. Esta maloca habla de lo creado.
Esta maloca es de bambus, de toda clase de flautas. En ella se ven flautas de uno, de
dos metros, hasta de unos cinco metros. Esta maloca no tiene tallas, aunque si tiene
disefios en las flautas.

En ella se realiza baile de bambd, con paga por la participacion.”? Esta maloca
tiene el Kdrabiki 0 Judbiki que son tambores de piso, hechos con tabloncitos tallados,
como de dos metros de longitud; ellos son macho y hembra. Ellos son los tablones de
manguaré que son tocados de acuerdo al tipo de mensaje que se quiera enviar a la
comunidad. Alli se aprenden los diferentes toques dando claves. Esta maloca ensefia de
todo. EI maloquero de Zékidaiko, se especializa, a traves de sus cantos y danzas rituales,
en que no haya conflictos internos entre las gentes y en que no haya guerras con otras
tribus, en que no haya problemas con nadie (Roméan 2014).

El baile de esta maloca Zikidaiko, al igual que en las otras dos malocas

restantes, se hace en forma de ronda.

2 En un baile con “paga” por la participacion, a diferencia de otros tipos de Baile, en los que
quienes van llegando al baile, tributan al duefio en concordancia con la especificidad del ritual, el duefio

de la maloca “paga” entrega coca, tabaco y alimentos a los invitados.
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Tercera Maloca. Yuanuiko, fundada por Yua Buinaima. Esta es maloca del
saber. En esta maloca hay manguaré colgado. Es el centro de la fuerza de nuestros
rituales. Esta maloca habla de lo creado. Esta maloca tiene siete rituales, “carreras de
conocimiento” 'y por lo tanto tiene que contar con suficientes personas que sepan
ordenarlos. En esta maloca esta la formacion del ser. Ella ensefia que el hombre es
cacique y que la mujer es cacica; o sea que ninguno de los dos es superior al otro.
Yuanuiko guarda todas las memorias del conocimiento de la gente Uitoto, y hasta la
memoria del hombre blanco. Ella mantiene la memoria de todos los que ya no existen
(Roman 2014).

Yuanuiko es una maloca especial para el aprendizaje del “Saber cuidar la vida”
porque ella ensefia, habla de saberes. Asi, habla de saber comer, saber dormir, saber
trabajar, saber hacer la relacion sexual para reproducirnos, saber escuchar, saber
entender; ensefia la relacion entre el manejo de la respiracion y el aprendizaje (Roméan
2011). “Nosotros cuando estamos aprendiendo, escuchando al anciano, estamos
descalzos y nos apoyamos el dedo gordo de cada uno de los pies y respiramos con
cuidado, asi grabamos lo que aprendemos”.

Es Maloca de frutas, de saber. Le corresponden Bailes de Frutas. En esta
Maloca hay manguaré que por una parte es el Juabiki y el Korabiki —tablones de piso- y
por otro lado es el manguaré colgado. En la maloca Yuanuiké hay manguaré colgado.
Los manguarés, siendo macho y hembra, llaman a los hijos a comer, a beber, a dormir,
a trabajar, a la relacion sexual, al saber. EI manguaré colgado, Juarai, es “el propio”.
Para realizar este manguaré es necesario que le entre fuego y que el fuego obedezca a
quien lo realiza. Hay muchas clases de fuego: positivos y negativos. EI manguaré como
ha sido realizado con fuego, se relaciona con que uno no tenga ese fuego adentro, con
liberarse de la rabia. Para que el manguaré hable, cuando sea tocado, hay que dar tonos
de lenguaje; hay que ser obedientes al escuchar al Juarai -manguaré-.”

El manguaré aprende a hablar del mismo modo que las gentes humanas; él

chupa la energia del ambiente. Nosotros los humanos chupamos el ambil en el que

3 En su sonido, el manguaré dice: “Estamos en tiempos de riqueza, de abundancia; venga y
beba; venga y coma”. Como un ser vivo, el manguaré va aprendiendo a hablar, por eso se realiza la
ceremonia del manguaré, para que el manguaré aprenda a hablar Isaias Roman, “La maloca como

territorio. Didlogo con Andrés Corredor” Bogota, 26 de abril de 2014.
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vivimos; es decir chupamos del ambiente en que vivimos. El ambiente es aire, es
energia; nosotros nos alimentamos del ambiente; las plantas son parte constitutiva de
ese ambiente. En el manguaré, que ha sido arbol, encontramos toda la formacion para
tener un corazoén firme, que no se deja destruir. En la maloca Yuanuiko, se aprenden las
diferentes clases de maderas para su realizacion, los modos de su construccion y las
maneras de materializar ese espacio. En esta maloca se aprenden las adivinanzas y la
consagracion de la comida y de las semillas. Ella conduce el baile o ritual de la fruta 'y
se relaciona con el medio ambiente, la biodiversidad y la relacion e interaccion social.
Yudanuikd tiene vestidos de baile, se relaciona con plantas aromaticas, y valora de modo
especial a las mujeres, ya que estas pueden ser tejedoras, parteras (Roman 2014).

Yuanuiko ensefia el ritual de desforestar, el ritual del hacha, para que el hacha
coma. También ensefia el ritual del camino del verano o el camino del sol, mediante el
cual se quema lo que se ha tumbado para poder sembrar. Ensefia dietas para las mujeres
que estan criando recién nacidos, también lo relacionado con el agua que debe tomar la
mujer en embarazo -recogida muy temprano, cuando todavia esta energizada, para no
afectar a la criatura-; o sobre no comer animales o frutas con defectos, porque esto
puede afectar a los futuros hijos, ya que todos los seres vivos “son genética” Y Nos
afectamos unos a otros; ensefia sobre la comida para los hombres, para las mujeres,
para los nifios, para los jévenes —para que ellos no pierdan la agilidad que tenian cuando
eran nifios-, para los adultos. Como parte de saber comer, esta maloca ensefia como
botar las cascaras de las frutas, cuando las cascaras son duras, o sea a ponerlas en el
piso boca abajo, para que no se conviertan en criadero de bichos ni de enfermedades
estomacales, para quien no bot6 la cascara, como debe ser (Roméan 2014).

Cuarta Maloca: Menidaiko, fundada por Menigi Buinaima. Es maloca de ritual
de Tortuga. En esta maloca también puede haber columnas talladas y el manejo de la
ceramica. Esta maloca habla de lo creado. La Maloca Menidaiko también es llamada
Tureko; sus cantos y danzas especificas son llamados Turefio. Esta maloca tiene figuras
talladas en sus estantillos —columnas-. A través de esas tallas, todas las cosas se van
conociendo poco a poco. Asi sus figuras son del mundo de abajo, del agua (pescados),
de la tierra, del aire (aves). Esta maloca es especializada en que no haya celos, envidias
ni prostitucion. (Se entiende por prostitucion no solo lo relacionado con la relacion
sexual, sino con perder la vergienza con uno mismo, con los demas, frente a lo

correcto en las relaciones; eso es estar enfermo) (Roméan 2014).
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4.5. Cerrar una carrera, para la memoria.

Abrir una maloca implica la realizacion de una “carrera de conocimiento” 0
estudio particular adscrito a esa maloca en especifico, lo que viene determinado
inicialmente por el linaje y por la historia de quien conoce. Tal estudio, una vez
concluido, puede dar paso a la realizacion de “especializaciones”, €S decir a otros
aprendizajes sistematizados en el marco de otras tradiciones de conocimiento.

A lo largo de la realizacion de la “carrera de conocimiento” el duefio de la
maloca debe efectuar el conjunto de ceremonias que le correspondan, entregando los
frutos del conocimiento a su comunidad, mediante la realizacion de ‘“Bailes” que
contienen formas de interaccion en la danza, los cantos, las adivinanzas, y el uso del
“disfraz” y de las mascaras, en concordancia con el tipo de maloca.”

Al finalizar un baile, cuando todos los invitados se han ido, y solo quedan las
personas mas cercanas de la maloca, se realiza Janakaita: es decir que se quema todo
lo que intervino en el baile: todos los objetos que la gente trajo, las méscaras, los
disfraces, los palos con que se baila, la basura de lo que quedd. Estos objetos se
gueman porque no son para manipularlos o para su contemplacién; sino que han sido
consagrados. Asi todas estas cosas se queman y se usan como abono para los
alimentos. La ceremonia de Janakaité se efectaa para “derrumbar el espanto”; para que
las voces de la gente que cantd y baild, no espanten cuando ya no haya maloca en el
lugar en donde se celebré el baile, o sea, cuando el lugar donde la maloca estuvo se
haya convertido en rastrojo o en monte firme (Roméan 2011).

La Ceremonia Janakaita se realiza, porque todas las malocas tienen piedras
enterradas, que son sus memorias, que son su archivo. Cuando la gente de un tipo
especifico de ritual se ha extinguido, este ritual puede ser recuperado estudiando las
memorias contenidas en esas piedras (Roman 2014). Por eso se toma Yagé en el lugar
en donde quedaron las malocas de los antepasados, de los abuelos de las familias. Asi
se poliniza (se fertiliza) a los espiritus (Roman 2011a).

4 Las denominaciones de disfraz y de mascaras, corresponden a los atuendos requeridos para la
realizacion de ceremonias especificas, con el fin de encarnar las historias de los ancestros. Isaias Roman,

“Sentar el nifio, Sentarse Uno”.
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Cuando un “sabedor” cierra su ‘“carrera de conocimiento” con un tipo
especifico de maloca, cierra la maloca con un baile de mascaras, o bien cierra su
conexion especifica con la maloca y la entrega a otro para que la continde: un hijo, un

sucesor (Roméan 2011).
4.6. Ser sensible.

No es lo mismo hablar cuando se guarda dieta, a cuando esta no se guarda. Al
hablar sin guardar dieta, se carece de correspondencia entre las palabras y los actos. En
esas circunstancias podemos “quedar mal” ante el humano y ante el espiritu (Roman
2012). A continuacion nos referiremos a algunas palabras del idioma Uitoto, cuyas
acepciones nos permiten aproximarnos a los sentidos de lo “sensible”:

Eeruya: es canto de bautizo; es un canto de mucho respeto, porque esta
destinado a la criatura. La realizacion de ese canto implica la propia delicadeza del nifio
recién nacido; por ello se bebe con respeto la cahuana que interviene en la ceremonia,
para que la criatura no escuche palabras vulgares. Eeruya, ademas de ser el canto de
bautizo, puede ser dado en cualquier circunstancia. Eeruya es tratar con delicadeza, es
cuidar. Por ejemplo, cuidar mucho algo que apreciamos, eso es Eeruya, porque la
belleza y la duracién de las situaciones y de las cosas dependen de nosotros, de nuestra
relacion hacia los demas seres, porque hay situaciones y cosas que no se pueden cuidar
solas asi mismas ante nuestra accion. Siendo Eeruya el cuidado de todo lo que nos
rodea, es también aprender a cuidarse uno mismo, porque nuestras acciones tarde o
temprano terminan también por afectarnos.

Ede: esa palabra es llorar; viene de Eeruya. Ede, se refiere a cuando la criatura
llora, ya que si bien no puede hablar, de todos modos manifiesta lo que siente; las otras
gentes, la naturaleza nos avisa lo que siente ante nuestras acciones.

Hacia el otro, Eeruya es cuidar al otro: es proteger al otro, como a nuestros
propios hijos. Se respalda al otro, como cuando decimos que sacamos la cara por €l, y
en efecto lo hacemos, cuando lo defendemos ante una amenaza. De ahi sale Enoga que
es guardar bien, asegurar las cosas. Nue Enoga, es guardan bien, no dejar descuidado.
Cuando no usamos los objetos, su buen estado depende de nosotros, del modo como los
conservamos. Cada quien conoce como guarda lo que aprecia, cada quien sabe como
quedd lo que guardd. Enoga es también guardar fuerzas para poder mover algo;

entonces se trabaja mas suave, con el fin de guardar fuerzas para mas adelante. En este
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sentido, Enoga se refiere a guardar Ambil, a apartar, a ahorrar lo que no se esta
usando para el caso que se necesite.

En el contexto de lo dicho, Rairuiredé es aprender a medir el pensamiento, la
palabra, la accion. Este sentido de la medida de los efectos de nuestros actos va con
reglas. Antes de actuar en cualquier sentido, hay que saber “que una persona no es
sola”, que no estd sola, ni siquiera un huérfano. Hay reglas para relacionarse con las
demés personas: cuando un hombre o una mujer andan solos, no es prudente meterse
de lleno con ellos; primero es necesario mirar, investigar, porque nadie es solo en el
mundo; cada quien siempre trae un tejido de relaciones. Rairuiredé también significa
que cada cosa tiene su duefio. Respecto a las cosas, Rairuiredé supone el respeto por lo
que la gente tiene, porque el que alguien tenga cosas, le ha implicado un esfuerzo, un
trabajo. Toda persona se ha esforzado para tener las cosas fisicas que tiene y todo ese
esfuerzo se respeta. Entonces todo tiene duefio y no es permitido robar. Rairuiredé
significa: que se ve como si no tuviera duefio, pero lo tiene.

Una vez que se ha instruido a la persona, sobre estas condiciones de cuidado y
respeto para consigo mismo y para con los demas, si la persona viola alguna regla
relacionada, debera asumir los efectos sobre si misma, porque ya ha sido advertida. Por
ejemplo se sabe que los animales duermen en los huecos, por eso no se puede ir
metiendo la mano en cualquier hueco. (Se lo adverti; usted se lo busc6). Hay muchas
reglas al respecto. Nadie puede abusar del humano o de la naturaleza, porque puede
tener gque enfrentar las consecuencias (Roméan 2012).

Fidikana: Todo, se hace con precaucion, no al antojo de cada quien. Fiaikana
significa hacer las cosas al ritmo adecuado, con el cuidado necesario, con mucha
delicadeza; con la fuerza, con la precaucion necesaria, para que salgan bien, para no
cometer disparates. De ahi viene la recomendacién para viajar: andar despacio, andar
con mucho cuidado. En el caminar existen tropiezos, podemos meternos en problemas;
podemos ser afectados; todo esto son sensibles, es decir puntos en los que podemos ser
afectados.

Yote: es Verbo. Yua, es avisar dando una sefial. Si se percibe una sefial y no se
la atiende, también podemos ser afectados. A veces se entienden las sefiales pero no nos
guardamos respecto a ellas. Asi sucede, como cuando al llegar a un salado, si uno ve
una culebra venenosa, si a uno lo cagan los pajaros, pues decide volver otro dia. Porque

puede ser que los animales estén en el salado pero que se espanten; alli hay una sefial
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que esta avisando para que no se pierda el tiempo. Muchas cosas hablan, por ejemplo a
través de lo que ven los ojos. Todas las cosas hablan; son sefiales, hablan en silencio.
Las cosas creadas por el humano también son sefiales, son susurros, son palabras. La
gente se pinta, se aplica yerbas; estas son sefiales para hacer estudios; por ejemplo con
Yagé de “tigre” para convertirse en “tigre” (Roman 2011a).

Cuando conocemos “lo sensible”, no somos afectados por ello; somos
afectados, si no lo conocemos. Por ejemplo, el mal cazador anda de afan y entra en
estados de rabia. Entonces deja de escuchar, deja de sentir porque se enreda en un
bejuco, se cae y espanta a la caceria, que de pronto ya estaba ahi. Todo lo va
espantando; mientras que el buen cazador atiende a las sefiales que pueden ser de
muchos tipos: si matd con un solo tiro; si entendi6 lo que dijo el tucan; si atendié a la
presencia de la culebra venenosa; si llegd la mariposa gris (esta abuela avisa que viene
visita y anuncia el tiempo, como es la llegada del verano). Entonces lo sensible tiene
que ver por una parte, con la prudencia, con la precaucion, con la delicadeza, con el
modo adecuado de relacionarnos con las gentes y con las circunstancias. Lo anterior
comporta nuestra responsabilidad sobre los efectos de nuestras acciones sobre el
entorno y sobre nosotros mismos.

Una forma de “ser afectado”, es “creerse superior a los demas”: esto sucede
cuando la ensefianza no es comunitaria, cuando la ensefianza es individual. Si yo me
creo, solo yo, nadie conoce lo que estoy diciendo. El que “se cree” siempre busca
separarse de la gente; porque nadie va a entender lo que dice. Por eso hay que situarse
en el contexto comunitario donde las cosas tienen sentido, donde las reglas funcionan
para todos. Hay que conocer las costumbres de los lugares a donde vamos, para no
chocar con nadie. Entre la gente no hay mucha diferencia, todos apuntamos hacia lo
mismo. Cuando nos enfocamos en resaltar diferencias, en separarnos unos de otros, no
podemos entendernos, sino que nos discriminamos. Si no hay principios, modos de
existencia colectivos, todo se reduce a razones individuales. En lo comunitario
buscamos entendernos entre todos: entre la raiz, el tronco, la ramificacion, para lograr
un solo arbol. Todo esta unido con todo. No hay nada suelto. Es importante entender
que las raices se parecen a las ramas, igual absorben; lo que es abajo es arriba, lo que es
arriba es abajo (Roméan 2011a).

“Onoi Faka: Mano, medir. Onoi: Sensibilidad, emociones, equilibrio”.
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Faka: es medir en metros, en pasos, probar algo en la boca; probar algo en el
peso. Ensayar ¢(Como me va al realizar una actividad en especifico? Fakéariya: es
practicar, entrenarse. En el momento de tejer, asi como en el de sembrar uno desarrolla
cosas claves en la vida: cada quien sabe cuando siembra y cuando no. Por ejemplo la
yuca se siembra en tierra, y al hacerlo cada uno debe ensayar su mano. Cada quien debe
saber, qué es su mano, como es su mano. Para ello se tienen que ensayar distintos
modos de hacer lo mismo; y al cosechar se debe reconocer el modo de proceder que ha
salido bien. Esto se reconoce por el tiempo que la planta se toma para cargar —
fructificar- y por la calidad de su fruto. Al tejer el canasto cada persona encuentra su
propia clave, para hacerlo; cada persona encuentra su modo de relacionarse con los
diferentes trabajos. Hay cosas que no le nacen a todos de la misma forma. Asi, cada
quien debe ensayar su mano, y en eso estan las claves. Hay que hacerlo, hasta para
manejar las maquinas. Hay gente que tiene la mano muy pesada para un trabajo en
particular, pero que puede transmitir en conocimiento; hay personas con mano caliente,
entonces esas personas no hacen determinados tipos de trabajo pero pueden dar claves.
Una persona que tiene poder, tiene facilidad de ser escuchado; no fastidia, agrada, la
gente quiere escucharlo, la gente lo pide. “Eso es robar el corazén hacia el
conocimiento, el pensamiento estd indagando” (Roman 2010c).

Todos podemos realizar cualquier tipo de trabajo, pero es diferente llegar a ser
expertos en su ejecucion. Eso sucede cuando alguien quiere ser especialista. Teniendo
en cuenta lo sensible, todos podemos realizar cualquier trabajo, pero algunos son
expertos, en razon a los distintos modos como nos afectamos con los demés seres
(Roméan 2010d).

Hay sensibilidad, afectaciébn mutua, entre lo masculino-femenino, entre las
plantas, y entre ellas y los humanos. Nos acercamos de modo especial a esta forma de
afectacion cuando aprendemos a cultivar y a comer. En ello hay reglas y disciplinas
relacionadas con el trabajo y con el conocimiento. Hay semillas que son sensibles a la
parte masculina; hay semillas sensibles a la parte femenina; hay que encontrar nuestro
propio cuerpo (Roméan 2011a).

A través de su proceso de formacion, el nifio tiene que encontrar su propio
cuerpo. Hay que despertar los 0jos que hay en nuestro cuerpo, para ver, oir, mas alla,
por el pensar, por el sentir, por el presentir. Esto implica la realizacion de préacticas de

purificacion y regulacion corporal en las que se utilizan diferentes tipos de plantas.
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Algunas de las plantas de la selva que se usan para purificar y regular a los estudiantes,
son: La Jayena, que es una esencia que mata los parésitos fisicos y abre el canal de
conocimiento y entendimiento; Estd Nocera: unas goticas de esa planta lo marean a
uno y lo hace vomitar, para quitar la parte oscura del pensamiento, para que haya
iluminacién; hay un tubérculo que se raya, y se usa su almidén, para que funcione bien
el olfato -sabor- para poder diferenciar los sabores y los olores fijos y los sabores y
olores ligeros. Estos olores permiten conocer los componentes de las plantas. En todo
ese proceso se huele la rodilla y la frente de la persona. Por otra parte, algunas de las
plantas de la casa que intervienen en el aprendizaje, estas son: Jaibike, o albahaca de
hoja fina, con mucha menta. Jai- es cortar lo negativo que aparece en las emociones. En
las noches oscuras, se usa como vomitivo; esta Jenikée, que regula la parte hereditaria
en los pensamientos, es decir lo que tiene que ver con problemas de siglos atras; esta
Tiraka, para no perder la autoestima; esta Nocekie, para calores internos, cuando uno se
abochorna internamente; estd Chape, para no recibir el humor de otras personas, cuando
no se duerme bien (Romén 2011).

El conocimiento de lo relativo a la sensibilidad, la afectacion mutua entre los
seres y las gentes, se articula a la totalidad existencial humana; asi, por ejemplo, en el
trabajo de la caceria, es necesario guardar dietas en la realizacion de sus actividades
especificas, como es la elaboracién y el uso los diferentes tipos de trampas. En ese
sentido, el cazador no puede asar cosas con la mano, directamente en el fogon, porque
la mano caliente que se adquiere en esa actividad, no atrae a los animales, ya que el
fuego le roba a la mano el poder de cazar o de curar; el cazador no puede ser sefialado
con gestos por las demas personas, puesto que en la caza se trata de andar escondido;
tampoco se habla de lo que se estd cazando; se habla de la caceria cuando esta ya ha
sido lograda. En el mismo sentido, la elaboracion de la bodoquera, como de todas las
cosas, implica el ensayar la mano de la persona que la va a usar. Esto es, que el mismo
cazador que la usa es quien la realiza; y para esto cuando escoge la palma que va a
limpiar para la bodoquera y los procedimientos que va a usar para hacer la bodoquera,
lo hace teniendo en cuenta los modos que mas le convienen, para tener buena punteria.
Asi, cada quien ensaya y determina el largo de la bodoquera; decide si abre la palma, o
si la limpia completa, sin abrirla. Hay gente que tiene buena punteria abriendo la palma
por la mitad, limpiandola y brillandola por dentro con bejuco, o con cortadera de

babilla o de caiman, volviéndola a pegar con brea y envolviéndola con bejuco especial
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para eso. A la bodoquera se le coloca el punto de mira en el lugar donde mas le
convenga al cazador; hay gente que no necesita punto de mira para flechar con la
bodoqguera. Teniendo en cuenta que el ensayo de la mano se ve la primera vez que cada
quien se relaciona con algo, hay que poner mucha atencion a lo que se tiene que hacer.
Asi pasa también con la curacion, lo mismo que para tumbar los arboles para realizar la
chagra (Roman 2010d).

5. Saber cuidar la vida

Abi Nue Uiiiuano, Saber cuidar la vida: Es saber trabajar para vivir en
armonia respecto a las comunidades humanas y a las de las otras gentes, en el conjunto
del tejido del mundo. Es tener cultura, tradicion, lenguaje. Asi, cada quien puede
resolver las necesidades de su vida; asi se organizan los diferentes pueblos. Cada
persona y pueblo comparte con los otros la condicion de humanidad relacionandose y
diferencidndose entre si. En concordancia con su “historia”, van particularizando su
relacion con el conocimiento, de tal modo que asumen especializaciones en el modo de
vivir. Esa diferenciacidn permite la relacion colaborativa, no competitiva, implicando el
respeto a las especificidades, asi como responsabilidades particulares respecto a la
naturaleza, de tal modo que un pueblo “no necesita copiarse de los otros”. Cada pueblo
tiene su sistema de vida, lo que le permite vivir y no ser reducido a la superviviencia.
En ello, todas las personas deben ser medicos, sembradores, etc. para su propia familia
y comunidad, sin pisotear a nadie, sin aislarse de los demas humanos y sin formar
“grupos aparte”. Cada pueblo se relaciona con los otros por medio de la
familiarizacion, en el encuentro de esposos y esposas, para complementar por trueque
el cubrimiento de las necesidades. (Roman 2010)

El Saber cuidar la vida implica atender a la ley originaria, que entre otras
dimensiones del conocimiento implica: vivir la educacion y la palabra, cuidar el hilo del
conocimiento, practicar abstinencias, conocer por la respiracion y por el olor, caminar,

conocer los ciclos vitales, buscar el propio cuerpo, y en ello el cuerpo de la comunidad.
5.1. Ley originaria: Somos Naturaleza, Humanizar.

Hay que saber escuchar el limite de la naturaleza. ;Hasta dénde esta permitido

el conocimiento, la sabiduria? ¢(Como es que a partir de lo que conocemos nos
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relacionamos con las otras gentes? ¢Permitimos el curso de la vida con nuestro modo de
relacionarnos con el tejido del mundo? Hay una responsabilidad con la salud propia y
con el sentirse, el darse tiempo para saber cuando hay que empezar a suspender algo
(Roman 2010d).

Como se ha venido pensando en la Base de este canasto, las concepciones del
pensamiento Uitoto acerca de la Gente Humana y del conocimiento-sensible se articulan
a partir de principios de interrelacion, responsabilidad, respeto, equilibrio, pertenencia,
colectividad, y armonia, apoyados en el sustrato de los mundos que hacen posible la
vida: el canasto del mundo espiritual -de abajo, identificado con el oriente, de donde
procede la fuerza creadora-, y el canasto del mundo materializado -de arriba,
identificado con el occidente, que es el mundo creado-.

Este marco referencial se configura sobre la idea de naturaleza -comprendida
como interaccion de las fuerzas madre-padre- como tejido vivo de las gentes, desde un
principio de respeto e igualdad -y por lo tanto de un distanciamiento frente a las
concepciones del poder enfocado hacia el dominio-, desde la concepcion del
conocimiento-sensible como modo de armonizacion humana entre los ritmos, ciclos, y
rutas del ambito natural, a través del “Saber cuidar la vida”.

Este reconocimiento de las gentes humanas como parte del cuerpo de la
naturaleza le permite afincar en ella, de modo inherente, su propia condicion de
humanidad: “Somos naturaleza humana; somos energia. La naturaleza nacio primero
que el hombre, por eso la naturaleza siempre lleva todas las de ganar; ella le aporta
todo al humano; ¢Y el humano qué le aporta a ella? Por eso cuando ella quiere
reclamar lo suyo lo hace por terremoto, por huracan. EI humano es inteligente, es
poderoso si se une con las armonias de la naturaleza” (Roméan 2010).

Este enunciativo de la pertenencia y no separacion del humano y la naturaleza,
en la que esta no es concebida como un ambito hostil que amenaza la condicion humana
-y que por lo tanto no debe ser subalternizada a “una razén humana”, o asumida como
objeto de dominio por parte del humano-, posibilita a la gente Uitoto para sefialar la
escucha, el respeto y el ejercicio de la medida responsable frente a la mutua afectacion —
lo sensible-, como constitutivos de una ruta no solo de supervivencia, sino de existencia
plena en la humanidad, mediante la armonizacion en sus principios vitales.

Asi, se reconoce que hay sonidos, cantos, que atafien a cada cosa, fuerza, ser,

gente que existe; cantos, vibraciones, que corresponden a las esencias que se armonizan
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para dar lugar a la existencia y a la condicién de humanidad de la Gente Humana;
cantos que le permiten al humano regular, equilibrar su relacion con las esencias que lo
tejen como parte del mundo’ porque equilibran su articulacion con las demas gentes, y
porque siendo cantos que armonizaron al humano, le permiten al humano armonizar
con ellos.

Desde esta vision de una naturaleza-madre-padre que genera y acoge el sentido
humano, se concibe el tejido del mundo (mundo de abajo, mundo de arriba) como lugar
de los sonidos armonicos y cantos de todas las gentes: de agua, de aire, de sapo, de
tortuga, de piedra; y en ello, se entiende el conocimiento como la conjuncion de la
escucha, la precaucion, la responsabilidad, el cuidado y el respeto.

Comprendiendo la gente humana que la naturaleza le entrega todo lo que él
necesita -asi como su propia limitacion de aporte a una naturaleza a la que nada le falta
ni le sobra-, y reconociendo su responsabilidad sobre los efectos que sus formas de
relacion con el mundo creado —los modos de vida humana- ocasionan respecto a las
condiciones de existencia de las “las gentes no humanas” -como parte del tejido vital
que lo sostiene a él mismo-, el humano asume la armonizacion con ella como modo de
agradecimiento y de mantenimiento de sus propias condiciones de existencia, a través
de las acciones, de los trabajos, de las ceremonias, de las palabras habladas y de las
palabras cantadas, entendido esto como actitud y accionar respetuoso y responsable para
el equilibrio de las condiciones de la vida.

“Asi se canta una cancion de comida, y una cancion por el beber” “;Qué

sentimos cuando tomamos? ;Qué sentimos con la bebida espiritual?”” (Roman 2010).

Cancion de la bebida
Bebida dulce, de la ultima bebida
Para tener corazon, pensamiento dulce
Para sacar calor interno, cosas guardadas,

Para liberarse.

7S Esto implica: Reconocer orientaciones, ritmos, direcciones, temperaturas, capacidades, estados,

sonidos-en las texturas en los tejidos-fibras-seres-mundo.
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Asi, el Saber cuidar la vida, que se encamina a la armonizacion con la
naturaleza, corresponde a la existencia de la gente humana en concordancia con la “ley
de origen”, o la relacién en equilibrio con las fuerzas creadoras, con la vida en el mundo
creado y con la existencia de todas las gentes; esto es la condicion humana. Entonces
hablar de ley de origen es hablar de palabra de vida -de aceptar la escucha de lo vivo, de
leer el cddigo de la vida, el cadigo de la creacion, de las leyes originarias-, para hablar
con responsabilidad, para aceptar la condicion humana, en permanente construccién y
mantenimiento de su equilibrio, a partir del respeto para con todas las gentes.

La existencia en armonia con las leyes que la madre y el padre creadores han
dado a la gente humana para poder “vivir sabroso”, se expresa en el hablar, actuar y
vivir organizada como tal. Este vivir como humano -cuyos frutos se conocen en la
armonizacion-, se fundamenta existencialmente en la interrelacion de tejidos de
distintos tipos de gentes -mediante la articulacion dinamica y equilibrada entre las
dimensiones individuales y comunitarias- lo que sustenta la idea de los clanes, en los
que los que cada humano y sus modos extendidos de agrupacion familiar, social,
espiritual, existencial se reconoce interrelacionado con las gentes no humanas.
Entonces, vivir “como humano” implica la valoracion y el respeto de las expresiones e
interacciones de la vida, mediante el ejercicio consciente del limite sensible, -es decir el
reconocimiento y ejercicio respetuoso y responsable de la interrelacion e
interafectaccion entre el ser individual y el colectivo que se concreta en las dinamicas
comunitarias en sus dimensiones existenciales, territoriales, espirituales y cdsmicas-
(Roman 2010c).

Lo anterior es soporte, medio y efecto del poder cohesionador de la palabra-
fuerza de los ancestros (Roman 2011a), que es materializada por la accion de la gente
humana en el mundo creado -en sus expresiones cotidianas de la relacién existencial,
social, epistémica y sensible extendida a todas las fuerzas y gentes-, lo cual encuentra
un lugar especial en la realizacion de los “trabajos” y demas acciones que le permiten

Vivir.
5.2. Educar.

“Es lo que esta haciendo el agua, cuando esta lloviendo con o sin relampago,

eso es educacion” (Roméan 2010c).
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Cuando llueve, el agua purifica, desarrolla, interviene en la fructificacion. Este
proceso de limpieza, de visibilizacion, de reorganizacion y de maduracion de los modos
de articulacion entre las gentes del mundo incide en “la naturaleza” de cada quien;
puesto que la especificidad de cada persona lo “chupa’, lo asimila -se articula a él-
segun su propia necesidad, para florecer, para que la fruta “engorde”. La educacion es
la dindmica de auto poda de las plantas —de las gentes- que es alimentado por la lluvia.
Con la lluvia se caen las ramas viejas; el agua no solo arrastra las ramas viejas; la lluvia
trabaja organizando, corrigiendo, ayudando. laiki, es palabra que se refiere a la lluvia
permanente, que purifica, que arregla el moho del verano, lo seco, las babas en la
quebrada, quedando asi cristalinas las aguas de la quebrada”.

En Idioma Uitoto, dialecto Nipode, la expresion yetade, jiko yetdde, Yetade:
ladrar; Jiko perro, se refiere al perro que ladra. El idioma compara el consejo con el
modo de relacién entre el amo y su perro. Cuando un perro ladra, es porque vio algo,
porque sintié con su olfato, con su oido. Un perro no ladra por ladrar; él cuida de su
amo. Entonces si el perro percibié una situacion particular y ladré, y su amo no le
prestd atencion, el amo se pierde de la ayuda que se le esta ofreciendo, de la advertencia
que se le hace, quedando expuesto a los efectos de no estar alerta frente a cualquier tipo
de circunstancia, Y entonces, pues se le viene el “tigre” encima”.

La educacion es un asunto de atencion, de “poner mucho cuidado” respecto a los
modos como la naturaleza aconseja. Asi la gente humana puede ver, recibir las
advertencias de la naturaleza, y desde alli puede obrar en consonancia, recibiendo y
usando lo que le corresponde.

El desarrollo del proceso de educacion requiere el reconocimiento de lo que se
ha sido en el trayecto vital previo, del mismo modo que el tener presente la situacion
actual que vive quien aprende, es decir la consideracion de quien se es en cada
momento. Esta conciencia de posicionamiento respecto a la existencia le proporciona
eficacia a la educacion. Por esta razon quien oficia como Maestro debe ser consciente
de quien fue él cuando nifio y cuando joven. El debe reconocer y saber medir lo que él
ha sido: si fue llordn, si fue hablador, si fue perezoso... EI Maestro no puede imponer a
los nifios 0 a los jovenes, que ellos sean como no son. EI Maestro puede aconsejar y
para hacerlo apropiadamente debe tener en cuenta que €l fue nifio y joven y desde alli
debe sostener su posicion como adulto. “Esto es necesario para que el Maestro pueda

mantener su auto control”.
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Yetara: En el humano, Yetara significa entendedor del conocimiento, de la
palabra. EI Maestro se encarga de que la persona en formacion teja en si, y extienda el
conocimiento, porque busca que todo mundo conozca esa palabra. Si esa palabra no se
extiende, se acaba el conocimiento. “El Mambeadero habla del mismo conocimiento, de
la misma palabra”. EI Conocimiento no se ocupa del aprendizaje de unos contenidos
separados entre si, alejados de los contextos, de las circunstancias de existencia, de las
formas de vivir, o de los modos de sentir de quien aprende. Por eso es importante
entender y hacer saber a los nifios y a los jovenes que ellos son sujetos de conocimiento
Y que ejercen un poder que serd potenciado en sus modos de vivir “cuando gobiernen”
responsablemente como adultos; y que por ello la esperanza de la regulacion del
desequilibrio en la naturaleza y en la gente humana, tal y como sucede hoy, radica en
ellos. Ellos deben saber que si no estdn de acuerdo con los modos de manejo o con el
estado de las cosas, deben ir pensando en como proceder para cambiarlas. Hacer algo
por la naturaleza o por nosotros, depende de nosotros mismos. La naturaleza no se
desequilibra por ella misma; nosotros la desequilibramos y nos desequilibramos al

mismo tiempo, porque somos parte de ella. Ella sola no se causa dafio (Roméan 2010c).
5.3. ¢, Qué es Uai: Hablar?

“Yetara Uali, Palabra de consejo cuando nos multiplicamos: Hablar es la cosa
mas dificil, asi nos dicen nuestros padres. Por eso es necesario aprender a escuchar, a
oir, para poder hablar. Uai: es hablar con responsabilidad, leyendo el codigo de la
vida, el codigo de la creacidn, las leyes originarias. No existen otras leyes que puedan
conducir al humano. Lo creado por el humano no se extiende mucho.” (Roman 2010c).

Uaiyima: Es un pajaro que imita todos los modos de hablar de los otros
animales. Uaiyima imita al grillo, a la rana, pero no sabe lo que dice. Asi es el
humano, cuando habla por fuera de la palabra, por fuera de la ley natural. Yetara Ual,
es hablar con responsabilidad. Para quien habla como Uaiyima, su hablar se vuelve
palabreria; en esa situacion se habla pero no construye nada. Jibauai es palabreria,
palabra falsa. Asi lo que se dice suena similar a si fuera verdad, como si fuera atil, como
si funcionara para la gente, pero esas palabras no construyen nada, no hacen nada.
Jibauai es palabra de “pura bulla”, que tilda a quien se le dirige -que sefiala, indica,

altera 'y provoca al que escucha, pero no da consejo-.
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Yetara Uai, es palabra. Cuando se realiza una conversacion, si dentro de ella
“se explica un consejo”, y si quien lo escucha siente que el consejo se relaciona con sus
circunstancias vitales, entonces el consejo le permite reflexionar contribuyendo al
encuentro de una respuesta para su necesidad particular. En esas circunstancias “el
consejo” es considerado por el oyente, como verdadera palabra; entonces quiere seguir
escuchando porque sabe que en la conversacion puede encontrar una salida a su
situacion.

Dentro de Yetara Uai, no es sino hasta después que la persona que escucha ha

i3

recibido “esa palabra”, es decir que ha comenzado a resolver su situacion, “que se la
tilda”; pero no para provocarla o para hacerla sentir mal, sino para reforzar la
reflexion sobre su propio proceso de aprendizaje. Entonces se le explica a la persona, la
situacion en que se encontraba, sefialandole la dimension y las particularidades de la

misma. Asi, esa palabra ya no le duele, no enfada al que la escucha... “no le saca la

piedra” (Roméan 2010c)
5.4. Mantener el hilo del tejido.

Cuando se trata de escuchar a un anciano, cuando se le formula una pregunta,
cuando se participa de una charla de conocimiento, es importante no interrumpir el flujo
de la ensefianza. Cada humano posee un calor, un aire tibio en su charla. Cuando se esta
desarrollando una conversacion y alguien la interrumpe, la charla pierde su continuidad,
ya no es lo mismo. Asi cuando se esta en una charla y se tiene una necesidad que nos
obliga a retirarnos, esperamos a que el asunto que se esta tratando termine. Esto se
hace, tratando de “cerrar” en uno mismo lo que se viene hablando. En ocasiones es
mejor perder el comienzo de un nuevo tema, estrofa, o capitulo, puesto que uno ya ha
comenzado a tejer un canasto, y entonces es preferible asegurar el cierre de este, antes
de comenzar a tejer otro. Es similar a la actividad de la pesca: cada quien debe
asegurar el primer pez que obtuvo, antes de intentar buscar otro; asi se esta asegurado.
“De nada sirve la historia del pescador que hizo muchas cosas pero que no cogio ni un
pescado” (Roméan 2010c).

Una vez se ha comenzado el tejido de un canasto, hay que recibir y cuidar ese
conocimiento como se cuida a una criatura. Es decir que quien aprende debe proceder
en su vida, en forma consecuente, en sus modos de relacion con el mundo social y

natural. Cuando el conocimiento es cuidado por las personas, se convierte en una
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esencia en sus vidas; al convertirse en esencia de vida, el conocimiento es palabra de
vida para el humano. Asi, cuando se estd expuesto a cometer un error, ese mismo
conocimiento reprende al que va aprendiendo. Es a partir de esa conciencia, que cada
quien puede evitar errar al manejar sus actuaciones. Si se es fiel a la palabra, “la palabra
no regana”; la palabra no corrige si se procede de modo correcto. Por €s0 es necesario
atender a la palabra que se ha comido y bebido, porque ella misma ensefia la vida. “Lo
que no podemos entender hoy, lo entenderemos mafiana”. Y cuando se logra entender la
palabra es posible regularse; entonces el que aprende se pregunta: ¢Por qué no entendi
antes? ¢Por qué vi el conocimiento como algo dificil, si la palabra es la misma?
Recordar es alimentarse; siempre se estd recordando, se recuerda al poner en la
vivencia la palabra que se ha recibido; al realizar lo que hicieron los personajes de la
Historia (Roman 2010c).

Canto
Mi gente, ¢ Qué es lo que huele aca?
Acé hay un olor, un aroma que nos trajo de lejos.
¢ Qué es?
Yo estaba muy lejos y no queria venir
Aqui esta la Madre Dulzura
Ella es la que suelta ese olor a sus hijos
Y ellos preguntan
¢ Donde esta mi Madre?
Y por eso hemos venido.
Yo no invité a nadie
Ella es la que llama.

Ella es la que invita (Roman 2010c).

Puesto que el proceso educativo se orienta a animar a los jovenes para ser
habiles en todas las cosas que deban realizar, entendiendo que ninguna persona se puede
conformar con ser muy buena en un solo aspecto de la vida —hay que sabe tejer, saber
pescar, saber cazar, saber sembrar, saber enamorar-, cada quien es experto en una
ocupacion, pero se desempefia apropiadamente en otros campos. Asi, en cada persona,

esos otros campos se configuran como nuevos espacios de conocimiento o
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“especializaciones”. A través de la charla con los mayores, la fuerza de estos
conocimientos puede ser mostrada generando nuevos lenguajes que se convierten en el

“propio cuerpo” de quien aprende. (Roméan 2010d).

5.5. Los nifios se tienen que educar muchos afios antes de nacer (Roman
2011a)

Niya, es Tejer. La palabra Niya —tejer- entra también en la actividad de
elaborar la ceramica, de estar haciendo tinaja y tiesto — Bandeja de arcilla utilizada
para la elaboracion del Casabe, o torta de yuca tostada-. Asi, en Uitoto se pregunta
¢ Esté tejiendo tinaja y tiesto? (Roman 2010d).

Se teje la arcilla, puesto que la elaboracion de la arcilla, al igual que los
procesos de formacién y de crecimiento de los seres vivos, de comprension y
realizacion del tejido del mundo, y de la configuracion del canasto de conocimiento,
implica la articulacion de muchas historias (Roméan 2012a).

Araignanduai es sentar, escuchar, aprender en calma. El proceso de conocimiento
se inicia desde la nifiez, correspondiendo su incorporaciéon en quien aprende, a sus
momentos de crecimiento, maduracién y comprensién, respecto a los modos de
relacion entre si y el tejido del mundo. El nifio aprende jugando; aprende sentandose
para el conocimiento. El nifio, jugando, integra en si el saber de los trabajos con los
que va a vivir. Para iniciar al nifio en su formacion, no se le dice que se esté quieto, sino
que se le invita a sentarse. “Hay que aprender a sentarse para que el conocimiento se
asiente en uno, para que cuaje en uno” (Roman 2011).

El juego es la forma de sentar a los nifios para el conocimiento. A ellos, la palabra
se les presenta como juego para “robar su corazon para el conocimiento”. “Robar su
corazon” es parecido a cuando uno enamora o se enamora de algo. Para lograr que el
nifio se enamore de cada trabajo que hace, al principio no se le dan las historias de lo
que él va realizando, sino que se busca que él aprenda jugando. Entonces, los adultos
deben saber hablarle, lo que implica saber escucharlo. De ese modo el nifio encuentra
la fuerza para poder mejorar.

Al aprender, la persona se sienta imitando la posicion fetal, porque en esa posicion
fue formada, mediante el cordon umbilical y la placenta. En esa posicion se aprende

que un hombre trabajador, que una mujer trabajadora, no “mezquinan” su cuerpo en
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la realizacion de los trabajos, es decir que ellos no aislan su cuerpo a los efectos de las
actividades fisicas y manuales, asi se aprende sobre el vivir y la muerte.

Dado que los nifios siempre tienen deseos de hacer cosas, siendo esas ganas
“calor”, deseo de abrirse a la actividad, se trata de iniciarlos en el conocimiento sin
obligarlos, de tal forma que ellos aprendan atendiendo a “su querer”. Para abrirse a
una actividad, se comienza por la raiz de ese deseo; asi se va alimentando al nifio en el
conocimiento, desde su entorno familiar, para que después él vaya a aprender a otras
tribus (Roman 2011a). Esto es aprender por deseo y por voluntad propia acerca de los
tejidos, de la botanica, de la arquitectura, de los conjuros, del bien y el mal, de lo
visible y de lo que no tiene medida; es aprender una ciencia profunda en el
conocimiento, en “esa ciencia que nos formé”. Asi cada quien escoge y aprende lo que
le va gustando. Alli no hay aburrimiento, porque todos gozamos lo que nos gusta
(Roman 2011).

El nifio, una vez que se sienta, aprende primero a hacer los objetos mas sencillos:
canasto, y balay; luego, aprende todos los demas objetos tejidos con fibras. En este
momento, en el que la aprobacion de su actividad nace de su relacion con los otros
nifios, él aprende a usar su cuerpo, utilizando sus ufias, sus manos, sus dientes, sus pies
(Roman 2011a); de igual modo va conociendo las diferentes clases de plantas que
intervienen en la realizacion de cada uno de los tejidos, tanto en los provisionales,
como en los tejidos “propios”, los de mayor duracion.

Después de que el nifio ha tejido fibras, viene el trabajo del tejido de la ceramica.
Para esto, cuando los nifios son pequefios, primero la mama les trae barro del monte,
para que ellos jueguen y realicen algunas cosas; entonces ellos untan su cuerpo con el
barro, porque le gusta jugar; mas adelante, los nifios cargan por ellos mismos un kilito
de arcilla; después, a la par que la mama va realizando la cerdmica, les lleva “modelos
naturales” para que los nifios aprendan copiando. Asi, les trae la pepa del jeroji y
luego otra pepa mas grande que es la del arbol del castafio.”® Ambas pepas son
recipientes naturales que vienen con tapa (Roméan 2011).

76 En la historia de la creacion del mundo, la madre creadora “...despertd, le dio parto a la nueva
generacion. Volted y sacudi6 el kirigai en la chagra y lo regd para sembrar lo que tenia; lo sembré todo

con el viento, no utilizé la mano. El canasto, cuando lo cerr6 el hijo, parecia como una pepa de castafio,
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El trabajo realizado por los nifios se quema a la par que el trabajo de adultos, para
robar el corazon de los nifios; para que el corazén de los nifios esté pensando en su
tejido, en su ceramica. Este trabajo se les dafia a algunos, pero eso no tiene
importancia (Roméan 2011a).

Una vez que el nifio ha logrado realizar su primer trabajo, él puede comparar sus
resultados con los acabados de los objetos elaborados por los mayores; entonces le nace
la pregunta sobre aspectos cada vez mas puntuales del proceso de realizacion del
trabajo; asi el nifio ingresa en el ejercicio de la pregunta, que a su vez implica la
escucha y, por tanto, el aprendizaje. Al mismo tiempo, se le evidencia al nifio la
utilidad del trabajo realizado, valorando sus productos y mostrandole la utilidad de los
mismos, mediante su efectivo uso en las actividades cotidianas la familia.

Entonces, de modo detallado, se le ensefia al nifio el uso de los diferentes materiales
que intervienen en la ceramica; asi aprende acerca de los distintos tipos de barro
(Roman 2011). Ahi ya se introduce el primer acercamiento a la medicina, entregandole
una primera nocion, de caracter superficial (Roman 2011). Después ya se le ensefia a

cazar y a pescar (Roméan 2011a).
5.6. La dieta del joven

En el desarrollo del proceso formativo del nifio, él ya se estd preparando para el
ejercicio de la Memoria-recuerdo. Cuando el nifio aprende a elaborar las trampas para
la pesca y la caceria ya esta aprendiendo a hacerlo “como anciano”. Este aprendizaje se
fundamenta en el respeto por los ancianos, puesto que la nifiez y la juventud, solo
suceden una sola vez en la vida. Asi que el nifio comienza a comprender acerca de sus

condiciones de sostenimiento para su edad avanzada y a ejercitarse para su manejo.”’

gue es como un calabacito con una tapita. Asi era el kirigai de frutos que le habia entregado al hijo y que
ella misma lo vino a sembrar. Cacique Rafael NUfiez -Endkayi- en Blanca de Corredor, “La Maloca”.

" Los jovenes aprenden a respetar las formas de pesca de los ancianos. Por ejemplo, la nasa es
una trampa para pesca tejida como un embudo dentro de un canasto, de forma tal que el pez que en ella
entra, no puede volver a salir-. Cuando un joven se encuentra con ese tipo de trampa, sabe que no puede
tocarla porque le pertenece a un anciano o a una anciana”. El joven debe conocer todas las formas de
pesca de los ancianos, pero mientras sea joven, su uso le es prohibido. Isaias Roman, “Sentar el nifio,

Sentarse Uno”.
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El aprendizaje del joven conlleva restricciones y dietas debido a los cambios que le
sobrevienen en el paso de la nifiez a la juventud. El debe vencer la pereza y el
descentramiento de propdsitos que este momento vital implica, a fin de que incorpore la
realizacion de los trabajos que le permitiran vivir en la adultez, apoyado en la fuerza
vital que ha experimentado desde la infancia (Roman, 2011a).

Entonces la conversacion con el joven se amarra inicialmente en la memoria de los
juegos que practico cuando fue nifio. Se habla de los trabajos que elabordé en el tejido
con las fibras y con el barro, introduciendo las historias relacionadas con los nombres
de los objetos elaborados en estos trabajos.

Para el conocimiento de los modos de liberacion de las enfermedades y de los
problemas el joven aprende a utilizar plantas “de uso delicado o peligroso”, asi como
sus antidotos (Roman 2011a). Aprende también a tejer el chinchorro y “los peines” de
“palma de puy” con los que se elabora la cumbrera de la maloca. Conoce, entonces,
quién tejio la primera maloca, los distintos tipos de maloca, su construccion, los
diferentes tipos de arboles con los que se realiza su estructura, los bejucos con los que
se la amarra (Roman 2011).

Una vez conoce las diferentes clases de maloca, el corazon del joven es atraido al
mambeadero, para profundizar en lo que ha aprendido hasta ese momento de su vida.
Entonces se lo envia a cultivar, a seleccionar la semilla. Alli se le indican las semillas
que inciden en “su inteligencia”, y en los “diferentes lugares su cuerpo”: venas,
articulaciones, columna vertebral, pies, en “la locura en la cabeza”. Con este
procedimiento el joven comienza a conocer el campo de los alimentos sembrados, en un
aprendizaje que es profundizado sucesivamente.

Aunado a lo anterior, el joven conoce los trabajos de la pesca y de la caza, por
medio de trampas, bodoquera y flechas; conoce también los avisos de la naturaleza
respecto al limite de la préactica especifica de cada una de estas actividades, teniendo
en cuenta por una parte, que el numero de animales cazados se debe limitar a las
necesidades familiares o de la comunidad, y por otro lado, que la préactica debe ser
suspendida cuando los animales que caen en las trampas son comidos por avispas, por
abejas, por el “cucarron Gi#boki”, por las hormigas, por el gavilan o por otros
animales carnivoros, o cuando en la trampa aparece un animal deforme o sin cabeza
(Romén 2011a).
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5.7. Respirar-Curar

Se dice que a veces nos fijamos en las cosas, pero no las miramos, sino que nos
acercamos a ellas de modo muy rapido, sin entenderlas. A veces nos alteramos solo por
sospechas, o por una aprension injustificada. Entonces, suponemos mal, nos
equivocamos y desacertamos en los modos como nos relacionamos con las demas
gentes. En esas circunstancias las emociones suelen ser muy fuertes. Entonces, detener
la respiracion es lo Unico que nos funciona para escuchar al otro. El estar atentos nos
hace detener la respiracion, para escuchar mejor (Roman 2011b).

Detener la respiracion permite realizar acciones con precision. Para ello, hay
que apretar los dientes, pensando. De esa manera podemos identificar, pensar,
visualizar, expresar, realizar acciones que resulten precisas, que se dirijan en su sentido
necesario, que no resulten erraticas; acciones responsables, esas son acciones buenas.
Asi podemos soplar. Soplar con la boca implica varias cosas. El soplo es realizar algo
por medio de una concentracién dirigida a materializar. Eructar también es una forma
de soplo.

Hay varias formas de respirar:

Segorioidé: Significa estar respirando, estar vivo; significa que se inhala y se
exhala, adentro-afuera; por eso se esta vivo, es vivir (Lo que hace cada uno).

Zino: Es oler durof/fuerte, oler y sacar; por ejemplo se dice, huela duro el
“ambil”, para que al rato se afloje la gripa que estaba pegada.

Jofo Zifio: Jofo es hacia adentro; Zifio, oler fuerte; oler fuerte para adentro,
cuando ya se aflojo la gripa.

Jino Zifo: Jino es hacia afuera; Zifio, es oler duro: saque fuerte su aire por la
nariz.

Jofo Zifo -oler fuerte para adentro- y Jino Zifio- saque fuerte su aire por la
nariz- son dos formas de oler que hacen parte de la creacion del mundo. Asi fue como
el padre cred el arbol Comino, el camaledn verde, la palma de coquillo (Coquito
chiquito) que tiene espinas.

Otras palabras relacionadas con la respiracion que se articulan con la medicina,
son:

Onaiyitaidé: —Entra en las personas que estan graves-; respira y como que coge

fuerzas, o sea que coge aliento otra vez: se cura.
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Segoyitaide: Respira y se oxigena; las partes blogueadas, no solo los pulmones,
el cuerpo y el cerebro se oxigenan. Aire de vida que oxigena todo el cuerpo, lo
desbloquea.

Casiyitaidé: (Aire de aliento) Respira o respiro y despierta todos los sentidos.
“Cogio vida”; es como despertarse. “Coge” memoria, vista, el oido oye bien, despierta
todos los sentidos. Asi en curacion uno dice: Aire de aliento, de vida, de la creacion.

Jafyirataidé: Respira y hay conciencia. Uno se pregunta ¢Qué me pas6? Hasta
ahora me doy cuenta de mis pies, de mis manos.

Moziyitaidé: Ese aire de aliento ya le dio estabilidad; quedo bien, ya recobrd
todo.

Cuando se necesita realizar una accion de curacion, el modo de la respiracion
normal no resulta suficiente, sino que se requiere de todo “ese aire de aliento”. Asi,
una vez curada la persona, ese aire de vida quedd en ella, ya recobro todo, ya se
sostiene sola.

Aprender respirando es aprender con ese aire que solamente esta en “las
historias” y en los conjuros. Cuando se aprende en las historias, o conjuros -palabras
de consejo- se respira bien, y entonces se tiene paz, felicidad, mucha alegria. Esa es la
respiracion que permite aprender, fortaleciendo y ejercitando la atencion. Una vez se
aprende a respirar se pueden conocer “las oraciones”. Estas, entre mas profundas,
tienen “vibraciones” que son soportadas por ese aire de curacion. Entonces, aprender
respirando resulta claro, porque se esta comiendo y bebiendo en forma espiritual; se
come esa esencia, ese aire, de tal modo que lo que se va descubriendo, aprendiendo, “es
cémo respirar mas”. La respiracion educa la parte fisica de la gente humana, su
pensamiento, su habla. Aprender respirando es escuchar con tranquilidad en el
mambeadero o continuar trabajando sin sobresalto, porque nada esta molestando.

Ejercitar la atencion requiere una respiracion muy fina; escuchar requiere
detener la respiracion para no perder el hilo de lo que estd escuchando. Cuando se
entiende la historia, es porque se esta respirando suave, porque “se estd grabando”.
Esta es otra forma de respirar y, al mismo tiempo, de alimentarse.

Zuiyitaidé: Es que se suelta algo que siempre esta amarrado, “‘como un tamal ”.
Asi todo se afloja para que suelte, para que se oxigene; se afloja lo blogueado, lo
condensado, quedo relajado, volvio a la vida.
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Respirar en fisico, es respirar en lo medicinal y en lo espiritual. Puesto que la
nariz, los 0jos y los oidos estan relacionados en sus conductos, es necesario cuidar los
ojos aplicdndoles muchas sustancias, esencias de plantas. También se aplican muchas
esencias en la nariz, para que funcione bien el “sentido de la respiracion”. Asi se
prepara la nariz para conocer los “olores fijos” y los “olores ligeros”, asi como los
“sabores fijos y los sabores ligeros”.

“Respirar es un tema poderoso, porque en la respiracion, el &nimo y las ganas
se penetran en el que aprende”. “Cuando se cruza un puente, se contiene la
respiracion”; “Cuando nos exponemos a lo negativo es necesario dejar de respirar,
para que lo negativo no penetre en nosotros. El detener la respiracion es una forma de

parar lo negativo; asi, uno en lo emocional, detiene lo negativo”.

5.8. Nita: Oler, para saber de qué esta hecho.

Isaias canta: Una cancién que es como una adivinanza:

¢ Qué es el que parece colibri?
La mazorca de la planta parece el colibriy por algo hace nido en ella.
La palmita parece pico de colibri.
Y el coquito de esa palma termina en punta y parece pico de colibri
(Roman 2011b).

Como derivacion de la forma mencionada en la cancion, al colibri le toco ese
oficio, el de oler: lo perfumoso, lo rasquifioso, lo venenoso. Esa mezcla puede volver
loco al humano. Asi fue como el creador saco su gripa, se liberd de su enfermedad, —del
olor mas perfumoso, rasquifioso, venenoso- y cred el comino real, el camaleén y la
palma de coquito; Asi, después al purificarse, el creador trae el delfin y el pescado

dormilén.’®

8 Se refiere a La Historia de la creacion del mundo, en la que el hijo creador, Afiiraima,
mediante la unién de pensamiento y palabra, materializa el mundo, y en ello materializa frutas a partir de

las enfermedades. Blanca de Corredor, “La Maloca.”
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Nita: “Es oler para probar a qué sabe. Asi se percibe, se siente que algo
huele a raro, porque trato de “embolatar” en ese sentido de oler.

Cuando se escucha una historia se le pueden relacionar el oido y el olfato. Es
posible sentir el olor de lo que se esta hablando. Nitaoikaidé: Es olfatear; eso es lo que
hacen los perros, es decir, rastrear, para no perderse. ¢Qué significa eso? Significa que
cuando se entra en el tiempo de aprendizaje de la botanica, es necesario seguirlo,
aprovecharlo. Este aprendizaje se desarrolla con la energia del crecimiento, de la
juventud. Asi son las historias; una vez que se las toca, que se entra en ellas, hay que
seguirlas para no perderse. Al estudiar las historias, el que aprende se vuelve experto en
oler. De este modo es posible oler rastro de “tigre”, rastro de guara, rastro de danta.
Entonces, el que esta oliendo habla con diferentes texturas de voz, para comunicar lo
que oli6 en el monte. Nita -Oler para probar a qué sabe- es importante porque articula el
conocer con la vista, con la boca, y con la nariz, al conocimiento de los oidos. Pues con
el ojo se ven las formas, se ve el color, pero el olfato es definitivo para saber qué se
esta conociendo.

Todos los sentidos comienzan a desarrollarse en la fuerza de la juventud: Por eso
en ese momento de la vida hay que despertar “los ojos que hay en el cuerpo”. Se
aprende a olfatear, a ver, a saborear, porque ese es el momento en el que estas
facultades se quedan sin mucho esfuerzo en quien aprende, ya que la fuerza de la
juventud nos proporciona lo que requiramos. Una vez que se ha comenzado a aprender,
para poder conocer mas, no se debe suspender el aprendizaje. Se trata de no perder el
rastro del conocimiento, porque cuando esta busqueda se suspende y se reinicia, ya
cuesta; con el tiempo, nuestra capacidad natural de seguir ese rastro, que se sitda en el
apogeo de la vida, se va cerrando.

Antes, en el contexto Uitoto, el uso del perfume era ritualizado; las esencias se
usaban segun el rango y grado de la carrera de conocimiento que cada quien fuera
siguiendo; de igual manera estaba ritualizado el uso de “las cosas” y sustancias
aceitosas. Esto se inscribia en el proceso del conocer, del darse a conocer, del situarse y
del relacionarse en el mundo por el olor, del equilibrarse, del armonizarse respecto al
mundo. La comercializaciéon actual de los olores confunde; no permite percibir; no
permite escuchar. En esta circunstancia, el humano se vuelve muy superficial ya que

con los olores comerciales se aleja de su relacion con la “esencia original del mundo”.
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Esto es parecido a lo que sucede con un pescado criado en el rio, respecto a otro que se

ha formado en un criadero con comida industrial.
5.9. Olores

Para hablar de los olores que distingue el idioma Uitoto-Minika se usa el
ejemplo de la corteza de la mata de Guamo, puesto que esta corteza retne en si muchos
olores.

“La mata de guamo tiene sus hojas, sus guamitos. También tiene su corteza. ;A
queé huele si sacamos la corteza de la guama?” (Romén 2011b)

Primero se encuentran olores ligeros, es decir aquellos que van cambiando con
el transcurso del tiempo. Estos son:

Magérede: Este es olor ligero; asi huele la corteza de la guama. Este olor se
concentra en la piel esponjosa de la fruta. Huele a la boca de la criatura cuando toma
leche materna.

Jukurede: Olor venenoso. Es olor ligero. Huele un poquito venenoso, es un
como el del frijol. El frijol tiene olor un poco venenoso, por eso toca cocinarlo bien.

Naimérede: Olor dulce. Es olor fino —diferente al olor fijo que es el que no
cambia- “Huele a algo como dulce”.

Jichérede: Olor Manchoso. Huele a la guayaba “biche” verde, el maraiion
biche, al sabor de la cascara biche del platano; huele como anestesia. Es olor
manchoso. Si usted huele las rodillas y la cabeza del nifio, y siente ese olor, es que
huele a infeccion intestinal.

Kibrede: Olor rasquifioso. Es locura, ‘“gripa finita”. Se siente algo como
rasquifioso, como el bore —la Mafafa -, como la pifia verde, que es rasquifiosa.

Ziorede: Olor perfumoso. Es un aroma ‘“perfumoso”, en forma de olor
desagradable. Ese olor se concentra en la semilla de la fruta.

La corteza de la guama tiene todos esos olores; por eso cuando se consume la
guama no se la debe mezclar con muchas otras comidas -0 sea que no se deben
mezclar muchos sabores-. La semilla de la guama concentra Ziorede - aroma
perfumoso, en forma de olor desagradable- y Jukulrede -olor un poquito venenoso. Las
hojas del guamo tienen algo de pelusa, por lo que son “rasquiriosas”; esto se percibe en

el olor de la corteza. El olor de una parte de la planta corresponde a una caracteristica
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de otra parte, como puede ser la relacion del olor rasquifioso en la corteza de la guama
y la pelusa rasquifiosa en sus hojas.
Oler es buscar, caminar. Mooma Nabedi Ziifio Buinama: Padre creador, por

esa historia nos volvemos mas perceptivos (Roman 2011b).

5.10. Mékano: Indica la Accién de Caminar en relacion a un Punto

¢ Qué es caminar?

Makano Dino, indica la accion de caminar en relacion a un punto (Roman
2010e). En el universo cada punto es algo, para que exista la palabra Dino. No se
entiende un punto en el universo como algo abstracto o descorporizado. El “punto” es
entendido como lugar que remite a un “alguien”. Makano es historias o ensefianza
para caminar, porque caminar es fisico y espiritual. No se trata sélo caminar con los
pies; se trata de caminar con “ese” conocimiento, con “esa” fuerza’.

Cuando se dice Makano; Nookaide, se esta hablando de las dos formas de
caminar. Nookaide / No: es bien terminado; Nokaido: es tukan. El tukan tiene su pico.
Cuando se dice Nookaide. Se estd hablando de bien terminado. Se esta diciendo:
terminelo bien, como el pico del tukan.

No todo es plano, como no es plano el pico de nokaido (el tukén). Hay peligros

escondidos que uno no percibe si uno no sabe caminar. Hablar es parte de caminar.

Hay que caminar en silencio, porque de lo contrario no se ve el peligro que se esconde

en el pico de nokaido. Esta palabra se relaciona con algo que se cae o se inclina, que

estd parcialmente caido. El tukan, para cantar, busca la rama seca. Entonces la rompe

y asi despista al aguila, con el ruido de la rama seca. (Roman 2010e)

Dino: Es lugar, un lugar especifico. lo: es camino: nadie se pierde de un
camino; una persona se puede desorientar en un camino, pero salirse del camino, es
otra cosa. Cuando la persona se sale del camino, entonces si puede perderse (Roman
2011a). Asi que se habla de un camino; se habla de la palabra caminar y de la fuerza
de esa palabra (Roman 2010g).

Al caminar se aprende botanica, se conocen los animales, se escuchan historias;
el caminar activa la fuerza fisica y espiritual de las personas. Cuando se camina no hay
que hablar “basura” y hay que tomar poca agua. Cuando se camina se practican todos

los tipos de danza que cada quien ha realizado. El practicar las danzas permite controlar
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el peso del cuerpo, por ejemplo frente a una culebra, o para pasar frente a una planta
de cortadera. El danzar implica realizar “pasos” y distintos modos de balancear el
cuerpo.

El caminar en un viaje permite ver cosas que no habian sido vistas antes;
caminar es aprender cosas nuevas; es conocer las diferentes texturas de la tierra, los
animales y las vegetaciones que no se encuentran en los sitios que se frecuentan
cotidianamente. Caminar requiere las fuerzas fisicas y la del entendimiento para poder
aprender. El pensamiento de quien camina traza la duracion del viaje y programa la
fuerza y la hora del descanso.

Caminar implica relacionarse con nuevas circunstancias, asi que es necesario
que sea realizado con el cuidado necesario “en lo fisico y en lo espiritual ’; €S decir que
requiere precaucion y respeto. Una vez se aprende a caminar, esto se vuelve una
conducta, una disciplina, una forma de educacién.

Caminar implica saber en donde se esta, lo cual compromete el conocer las
lineas de los ancestros, es decir las rutas trazadas por otras generaciones, “abajo”,
desde donde hemos venido, para poder reconocer en donde estamos hoy dia. De tanto
caminar la fuerza de nuestros ancestros se va bajando; por eso nosotros nos
preguntamos ¢ Como debemos caminar? ¢ Cémo debemos avanzar?

La vida de las gentes, de sus generaciones, se ve como un camino. La palabra de
la ley de origen dice que nosotros caminamos juntos; pero ahora, todos gueremos
caminar en nuestras razones individuales. EI modo de caminar estd marcado por el tipo
de educacidn que recibimos; caminar se relaciona con la educacién. La educacién nos
pregunta: ¢Quién quiere recibir y vivenciar el conocimiento? Los padres ensefian al
hijo a escuchar, recibir y a respetar. Ellos le ensefian a caminar; por ello la relacion

con los padres es un lugar fundamental para el conocimiento.
5.11. Los pies son la cabeza

Afadidura: Al hacer un hilo, se pueden unir dos hilos (Roman 2013d). idaziga:
Empate entre dos hilos que queda bien. édai: es pies, unir los dos pies. El hilo es un
recorrido, es un caminar. Por eso la historia de la vida es un caminar de la vida. Para
poder caminar, cada quien ya ha realizado el recorrido, ahi, sentado. Al conformar un
hilo se pueden unir historias; una historia apoya a otra historia. Para dar el primer

paso, hay una férmula de afadir dos piolas.
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idaziga: es afiadir un pie que es considerado una fibra; dos pies son dos fibras
incorporadas en una fibra. Los pies, en su recorrido, hacen un hilo. Se pueden empatar
dos fibras. Asi se conoce al historiador y al hilador fisico, ellos se conocen por su
habilidad en el ejercicio de empatar historias. Ahi hay que saber empatar. Estamos
sentados aprendiendo, recorriendo.

Por algo ordenar es Nue idaziga. Rafue fiue idazikana uiri: es el conocimiento
de las historias tiene que se ser llevado de la mejor manera, ordenandolo bien, para
que la afiadidura no se note. Porque al inicio del aprendizaje el conocimiento se
presenta fraccionado para poder llegar a la persona; asi, primero al nifio se le ofrece un
pedacito, para que el nifio se enamore del conocimiento; porque si al nifio se le pone el
conocimiento “largo”, completo, él se aburre. Luego, con el tiempo se forma un solo
hilo.

Cuando estamos dentro del vientre de nuestra madre, “nuestros pies son la
cabeza”. Estamos mirando con nuestra cabeza hacia abajo, mientras los pies estan
recogiendo todas las fuerzas de la parte de arriba del universo. En ese momento
nuestra cabeza es “los pies”. Mientras nuestros pies son nuestra cabeza, nuestra
cabeza es nuestros pies. Ya juntos, los dos -cabeza y pies-, conocen los dos mundos.

Cuando el nifio pequefio se da vuelta, entonces ya puede caminar. Ya empieza a
conocer por los pies, nuestros pies ya conocen el mundo de arriba. Ahora van a
caminar por este mundo. En idioma Uitoto, la cabeza es la brujula del cuerpo. Cuando
estamos confundidos decimos: “No tengo para donde llevar mi cabeza”.

Juntos, la cabeza y el pie tienen vasija: el empeine, édakuri, es vasija de los pies;
por su parte, éfokuri: es “mollera”, es vasija de la cabeza (también en contraccion).

Como alimento, todas las plantas son buenas para la gente humana. Se dice que
los arboles tienen ramas, raiz; que las ramas son la cabeza; que las raices son los pies.
Los arboles tienen raices como si fueran ramas. EI humano tiene su conexion con las
plantas. Ac4, en el mundo de arriba, ya sabemos caminar. Los pies son raiz; después de
los treinta afios de edad, nuestros pies se comienzan a abrir; después de los cincuenta
afios, los pies se van abriendo ain mas. Entre mas anciana es la persona, mas abiertos
tiene los pies; entre mas abiertos se tienen los pies, se cuenta con mAs apoyo, con
mayor equilibrio; se va cogiendo la forma de las plantas, nuestro alimento.

Los pies nos llevan, nos traen en nuestro recorrido; ayudan a ordenar las cosas

y soportan el peso del cuerpo, con toda su carga, con todo su canasto. Los pies nos
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dicen: -no se desanimen, sean como nosotros: A nosotros nos toca cargarlos a ustedes y
asu carga; asi, que si estdn cansados, descansen y luego contintien. Cada uno tiene su
propio caminar, su propia forma de andar. Cada uno sabe como caminar para no
tropezar, para no resbalar. Cada uno sabe como no pisar espina, y en caso de pisarla,
sabe como amortiguar. Cuando se aprende a caminar no se necesita mirar, porque el pie
es otro 0jo. Asi uno ya sabe qué fue lo que acab6 de pisar. Desde lo que el pie alcanzé a
sentir, sin mirar con los 0jos, se entiende lo que se piso. El pie reconoce todo lo que nos
ha chuzado en la vida; asi, ya se sabe cuales son los chuzones que se aguantan, porque
duelen s6lo mientras uno esté pisando y después ya no. Con el tiempo, “el cuero” de los
pies se vuelve callo, y eso nos protege.

El pie interviene de modo definitivo en la caceria. Por ejemplo, el cazador que
quiere coger puerco de monte, primero sigue a la manada; luego pone su pie sobre el
rastro del animal y pegando un talonazo sobre el rastro, detiene el avance de la
manada. Si quiere seguir cazando estos animales, enrolla un bejuco de yareé, lo coloca
sobre el rastro y le da un talonazo. Los animales van a recorrer la tierra y con el
tiempo vuelven a pasar por ahi, por el mismo sitio donde el cazador peg6 el talonazo
sobre el bejuco de yaré. Ahi él puede volver a cazar. “Como los pies son parte del
cerebro”, en el aprendizaje de las historias, estando descalzos, apretamos en la tierra
los dos dedos grandes de los pies, para aprender méas; esa es nuestra grabadora. Asi
escuchamos y grabamos cantos, historias.

Taisé: es talon. Tai: es “como lo que hacen permanentemente los caballos”.
Ellos estan tocando el piso con las patas, para saber si hay algo, un peligro. Nosotros, en
el monte, también lo hacemos: tocamos el piso con el talon, para saber si la tierra nos
aguanta, si el suelo es barroso. También se toca con el talon para seguir la direccién de
la cueva de un animal. Taite: es tocar como cuando se toca un tambor, para saber por
dénde vamos, cuando se sigue el rastro de la cueva de un animal. Taité es también
escarbar o marcar un punto, un hueco redondo, con los talones; es dejar una huella,
una marca. Quien es buen tocador de sonido para cazar, también se puede volver un
buen tocador de manguare.

Entre los “tintin”, los “guara” tocan la tierra usando sus patas. Ellos hacen
marcha, todos se desplazan en filita. Como los tintin son muy veloces, ellos aprenden a
“tocar” para no ser descuidados al andar. Ellos saben andar; ellos también ven con las

patas. Por eso los animales veloces, para no enredarse, corren como saltando,



140

esquivando. Los guara no corren de modo rectilineo, manteniendo una sola direccion,
sino que lo hacen en curvas; corren como saltando, cambiando permanentemente la
direccion y la posicion el cuerpo, esquivando, pero mantenido la ruta, entre los
arboles, los bejucos, las ramas, los troncos, etc., ondulando hacia arriba, hacia abajo, en

diagonal, como el agua, como la boa, como el rio, como el humano.
5.12. Conocer “el tiempo”

“A mediados de junio-julio es la menstruacion de la naturaleza. En ese
tiempo hay que bafarse entre las 3:00 y las 5:00 pm. Hay que limpiar bien los
pies”.

“Saber cuidar la vida” requiere tener una vision integral del “tiempo”. El
tiempo se conoce a partir de la observacion, de la escucha de los ciclos naturales, de la
lectura de las sefiales de lo vivo, de la conciencia de los procesos que en esto se activan.
Eso es lo que articula e/ “calendario” vital. El tiempo no es una representacion
fragmentada en un almanaque. Cuando uno se estd muriendo ¢Como se determina una
hora? El tiempo estd determinado por los cursos naturales que no son impuestos por el
humano, sino que radican en la interacciéon de la fuerza de origen de la creacion que
fluye del “mundo de abajo” y el conocimiento que se materializa en el mundo creado.
El paso del tiempo se evidencia en los cambios en lo vivo, lo mismo que en su relacion
con la muerte, siendo la coloracién, el olor y el sabor algunas de sus sefiales; asi un
arbol en el transcurso de “su tiempo” primero es verde, después dorado, luego bien
dorado, palido, café y finalmente negro, cuando se torna en el “propio abono”. En la
coloracion de la sangre de los animales sucede algo similar; una vez cazado y
descuartizado el animal, su sangre es Roja, luego con el tiempo se torna negra. El paso
del tiempo incide en el cambio de los olores y sabores ligeros, como son los olores y
sabores dulces, venenosos y rasquifiosos que son regulados por el colibri, las abejas,
los abejorros y las mariposas. Ellos, oliendo y chupando, transforman lo rasquifioso, lo
aromatico con pelusa fina -con flemas, con veneno, con alergia- dando paso a los
tiempos de fertilidad, de polinizacion (Roman 2011a).

En los cambios de los ciclos naturales, se efectla una interaccion global entre los
seres y su ambiente. Cada quien chupa el ambil del ambiente en el que vive; el ambiente
es aire, es energia. Los humanos interactuamos con el medio en el que vivimos, nos

impregnamos de este, y estamos llamados a asimilarnos especialmente al entorno de las
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plantas. En la ceremonia del manguaré, el manguaré habla. A través de sus toques, el
manguaré ha aprendido a hablar porque ha chupado la energia del sitio donde ha sido
puesto y en este aprendizaje se ha fortalecido. La voz del manguaré implica una
formacion para fortalecer el corazon, para que nuestro corazén sea duro, firme, para
que no se deje destruir. Cuando los humanos asimilamos la energia de nuestro entorno,
cuando nos encontramos en las plantas y en las modulaciones de los ciclos naturales,
nosotros fortalecemos nuestro corazon.

Hay que ser agiles en la lectura del tiempo; hay que conocer el calendario, para
“Saber cuidar la vida”. Es necesario conocer el tiempo —el ciclo vital- en el que cada
quien nace, el tiempo en el que cada quien llega al mundo creado; esto conlleva
comprender las caracteristicas del cosmos, del ambiente, del cuerpo de cada persona,
puesto que el cuerpo es nuestro canasto de conocimiento, es nuestra riqueza. Debido a
sus caracteristicas, el modo como manejemos nuestro cuerpo en funcion de los ciclos
naturales, lo proyecta para que sea un canasto de enfermedad o de poder. El
mantenimiento de la salud, la prevencion de las enfermedades y el ejercicio de la
curacion se aprenden con los calendarios (Roméan 2011a).

Cuando una persona se estd formando, o cuando estd inmersa en un problema -lo
que compromete sus modos de relacién y de accionar en el mundo- se hace necesario
hablar de sus aspectos afirmativos; se trata de fortalecer sus maneras de interactuar con
el mundo, de tal forma que esto se dirija a promover la modulacion de su equilibrio
respecto a los demas seres y al ambiente en su conjunto. Cuando se ayuda a alguien en
su formacion, se le apoya para que no viva en estado de “rabia”; se le respalda para
que esa “rabia” se convierta en sabiduria. Cuando eso sucede, lo que en un momento
pudo ser hostilidad consigo mismo o con el mundo, se convierte en defensa para la
persona. Nada ni nadie es o esta siempre igual, entonces cada quien debe encontrar los
modos de equilibrarse, de armonizarse, a partir del reconocimiento de sus propias
singularidades y movimientos con relacion a las particularidades de los ciclos que
determinan su entorno; asi puede ir determinando los tiempos para iniciar los diferentes
aprendizajes que le permiten “Saber cuidar la vida”, al igual que darse el tiempo para
saber cuando hay que empezar a suspender alguna practica.

La realizacion de los diferentes trabajos, como los de la caza y la pesca, permite
a la gene humana conocer el tiempo de la selva, incidiendo en su aprendizaje del saber

comer. Asi, se pueden identificar los tiempos de riqueza y abundancia de la naturaleza,



142

en los que los animales se dejan ver, porque ellos estan comiendo; también se
comprenden los “tiempos de nacimiento”, tiempos de gusanos e insectos, en los que los
humanos realizan trabajos de pagamento para la fertilidad de la naturaleza; de igual
manera se pueden conocer los tiempos de “friaje”, cuando todos los animales guardan
“su mano” para adentro, ya que para no perder ¢l poder de cazar, hacen dieta, no cazan
(Romén 2011).

5.13. Sembrar, buscar el propio cuerpo

“La comida se siembra con historia, con mito, con palabra de consejo y con ley

de trabajo” (Roman 2012b).

Es necesario que todos indigenas y no indigenas conozcamos las implicaciones y
efectos del ejercicio del cultivo, porque al realizarlo se adquiere una gran
responsabilidad en el cuidado de la naturaleza. Un suelo especifico, el agua, el
alimento, no pueden ser pagados, ellos no tienen precio, porque tienen un gran valor.
Por eso la mujer y el hombre deben cuidarlos con su trabajo (Roman 2012c).

Los humanos somos sembrados. Cuando nuestros padres nos ensefian, siembran
en nosotros esperando que las palabras que nos siembran den fruto. Cuando hay fruto,
el sabio goza de ese conocimiento. Por insignificantes que nos parezcan las cosas,
siempre hay que aprender de ellas; siempre hay que aferrarse a algo que se aprenda. Por
ejemplo una gota de agua puede ser muy pequefia, pero da vida.

Riare: Es lo sembrado. Riya / Riga: Es lo que se siembra. Rigamuiré: es, ya esta
materializado. Rigamuiré, son todas las gentes existentes.

Para sembrar es necesario, primero que todo, reconocer el lugar donde se piensa
realizar el trabajo. Con este propdsito, se observa la vegetacion silvestre existente en el
lugar a ser intervenido, con el fin de conocer la composicién del suelo; también hay que
saber quién es el “duenio espiritual del sitio”, para realizar la preparacion
correspondiente. Antes de sembrar es necesario tumbar, porque siempre hay algo
silvestre “previamente plantado”’; de ese modo, el terreno a ser sembrado nos conduce
al estudio de la botanica, ya que las plantas y los arboles que se tumban van a
desaparecer.

La siembra es un trabajo que convoca a la participacion familiar. En esto, la
madre se lleva a la criatura a la espalda, para que el nifio sienta, chupe, todo lo que se

va a trabajar.
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Una vez que se ha preparado “espiritualmente” el terreno para la siembra, que
“se han puesto muchas cosas en el terreno, por pensamiento”, entonces se ensefian a
toda la familia los usos de las plantas silvestres que se estan tumbando, asi: unas sirven
para tejer, otras como pegamento, otras como medicina, otras como venenos, etc.
También se aprende acerca de los animales que viven en cada tipo de arbol y sobre sus
alimentos, de forma que cuando se requiera encontrar un animal, ya se sabe buscar en el

tipo de vegetacion donde él habita.

Para tumbar y sembrar, hay ley de trabajo. Se dice entonces que vamos a abrir el
canasto de trabajo, el tejido de ese conocimiento. El ejercicio de la tumba equilibra la
agresividad que se origina en los hombres, ya que el hombre nace midiendo fuerzas.
Asi el anciano les dice a los jovenes: - vayan a tumbar arboles, vayan a trabajar. Ahi si
se ve al “hombre guapo”; se le reconoce por medio de su trabajo, por medio de su
desemperio en la tumba del monte. “Ast se les habla a los jovenes para que al hombre
le guste trabajar. Asi es como se quema esa fuerza del desarrollo, del crecimiento
natural” (Roméan 2012b).

Al inicio del trabajo de desforestacion —tumba- el anciano pregunta acerca de las
personas que tienen problemas; a ellos les encomienda otros trabajos diferentes a la
tumba como son los de traer lefia, traer coca; asi, el anciano ocupa a las personas que
tienen problemas, para que no haya percances ni accidentes. Para las personas que se
encargardn de la tumba, el anciano se refiere a las normas que permiten realizar la
tumba sin contratiempos.’®

Para tumbar, es necesario abrir el canasto del hacha; hay que saber usar el
hacha y dejar que ella trabaje (Roman 2012c). Una vez que el hacha ha sido
ritualizada, “ella trabaja”. De este modo cuando se llega a tumbar con el hacha, el
trabajo se facilita, porque en la noche anterior, cuando se ritualizo, el hacha ya comio el
tronco del arbol que se tumba. Es prohibido sacar con la mano las astillas que van
quedando en el tronco; no hay que quitarle el trabajo al hacha. Asi también hay que

saber delegar diferentes trabajos en otras personas.

% Son estas: el manejo de los arboles secos, del arbol con comején, del arbol que crece
arqueado; del arbol grande que ha caido, del manejo del hacha. Isaias Romén, “Saber comer, saber

sembrar”.
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Una vez que se ha desforestado y que todos los arboles se encuentran en el
suelo, conociendo la razon por la cual esos arboles tienen que morir; también se ha
pensado en lo que ellos van a dejar a los humanos con su muerte. Entonces se ofrece al
Padre y a la Madre creadores, estos los arboles y plantas que van a ser quemadas; se
les ofrece como pescado y como carne ahumada. Y se les pide: “Abuelo, Abuela, por
donde usted pase su lengua (de fuego) voy a sembrar: (Entonces se mencionan los
nombres de las plantas que se tumbaron y las que van a ser sembradas en su remplazo);
luego, se procede a realizar la quema, sin mirar la direccion del fuego —la boca del
anciano-; ese es el camino del fuego, del verano:

Una vez que se ha enfriado la tierra, se puede sembrar.

La siembra se realiza a partir de tres consideraciones principales, siendo la
primera el necesario mantenimiento de las condiciones de continuidad de la vida que se
habia tejido en el terreno que se tumbd, previamente a la intervencion humana.
Entonces se hace necesario sembrar plantas de chagra, que sean “parientes” de las
plantas silvestres que fueron tumbadas. Esto con el fin de mantener el “polen de la
vida” que permitird que las “plantas de monte” puedan regresar, una vez que la chagra
ha sido abandonada por las gentes humanas y entregada nuevamente a la naturaleza; la
segunda consideracion es la relacion entre el sembrar y la “liberacion de las
enfermedades ”, para el mantenimiento de la salud corporal o emocional de quienes
siembran, asumiendo asi el trabajo de la siembra como curacion, al transformar la
enfermedad propia en alimento; la tercera, como consecuencia de la segunda, tiene que
ver con las necesidades de equilibrio en la interaccion de la fuerza madre y de la fuerza
padre, en el mantenimiento de nuestros cuerpos, por la via de la ingestion de alimentos.

Las consideraciones mencionadas, corresponden entonces al “encuentro del
propio cuerpo” en los alimentos, respecto a los balances establecidos entre la fuerza
madre y la fuerza padre para la salud del cuerpo-canasto del mundo, de nuestro cuerpo
comunitario y de nuestro cuerpo personal.

Porque somos plantas, porque somos sembrados, dado que los alimentos, las
frutas son expresion de la fuerza de nuestros padres creadores, la realizacion del trabajo
de la siembra nos permite encontrar nuestro propio cuerpo, en forma de salud,
inteligencia, conocimiento y sabiduria. Por ello todo lo que se aloja en nuestro cuerpo,

asi como todo lo que nos molesta debe ser sembrado en la chagra, de tal modo que al
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consumir sus frutos nos regulamos, nos equilibramos, nos humanizamos, porque
comemos con historia, con disciplina; eso es saber comer.

Todas las frutas estan ligadas a la vida del humano (Roméan 2012b). Asi los
padres ensefian a sus hijos e hijas a trabajar en el sembradio para que cada uno de ellos
aprenda a comer en el “Saber cuidar la vida”, esto es, encontrando su propio cuerpo,
encontrando en si el cuerpo del padre y el cuerpo de la madre.

A continuacion se mencionan algunas plantas de chagra que son sembradas por
ser parientes y reemplazo de las plantas silvestres que son derribadas para dar paso a la
chagra humana manteniendo las condiciones para el posterior regreso del “monte”;
también, algunas enfermedades que se transforman en alimento al sembrar las plantas
para la alimentacion humana; y algunas plantas relacionadas con el equilibrio y la salud
de distintas zonas del cuerpo del humano (Roméan 2012c).

Son plantas de chagra parientes de las plantas silvestres las siguientes:

Tabla 3

Parentesco ente plantas silvestres y plantas de chagra.

Planta silvestre Pariente de chagra

Palmas de monte Chontaduro
Pifiuela Pifia.
Cacao silvestre Maraca.
Platanillo de monte Platano
Cafia agria Cafia dulce

Uvilla de monte Uva del humano

Aguacatillo de monte Aguacate

Bejucos

Name, batata, frijol, las plantas que

enredan

Arbol de sangre

Tabaco (Planta de sangre)

Coca de los animales: De venado, de
danta, de aguila

Coca Humana

Guamillo

Guamo

Fuente: Isaias Roman.

Elaboracion propia.
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Son enfermedades que se transforman en alimento al sembrar las plantas

(Romén 2012b):

Tabla 4

Enfermedades que se transforman en alimento.

Enfermedad

Se transforma en:

La rabia, el ardor,

Aji. Se siembra aji rojo, amarillo, verde, anaranjado

Dolores, punzadas

Plantas que se siembran en estaca: coca, yuca.

Mucosas del estbmago

Uva

La pulga de la locura que no nos deja

concentrar

Pifia. (La semilla de la pifia parece pulga).

Ovarios

Hierba dulce y totumo ya que esta planta simboliza la matriz, “el

ovario”.

Sufrimiento de celos

Uraji. (Un tubérculo, una especie de Mafafa).

Gente “parchuda” —que a veces Aguacate.
parece estar mal, que a veces parece
estar bien-
Para los que se quejan hasta Guamo

dormidos

Alergia o dermatitis

Maiz y maraca

Para no juzgar, para el dolor del

brazo

Yuca venenosa

Dolor de cabeza

Guacuri / Umari de todas clases: verde, negro, anaranjado, café.

Fuente: Isaias Roman.

Elaboracion propia.

5.14. El cuerpo de la comunidad

Daajedikai: “Somos uno solo al final; todos estamos unidos para el

servicio comunitario. A nosotros no nos interesan las diferencias, sino que al

unirnos nos entendemos; lo demas es muy privado” (Roméan 2012).

La siembra, realizada dentro de la ley originaria que orienta el “Saber cuidar la

vida”, permite encontrar nuestro cuerpo comunitario. Asi, el sembrado realizado en

policultivo, mediante la integracion de distintos tipos de plantas, atiende al modelo de

organizacion del bosque, que se fundamenta en la variedad. La variedad en el
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sembradio es necesaria para que la chagra humana pueda sostener las condiciones de
coexistencia de la multiplicidad vital que se encuentra en el bosque que se desforesto, y
que debera regresar nuevamente, una vez se devuelva a la naturaleza el sitio donde se
realizd la siembra. Entonces la siembra es realizada de tal modo que, por una parte, todo
lo que se tumbé sea reemplazado; y que por otra, se mantenga la esencia de la vida que
se desforesto.

En este horizonte, un cultivo humano (chagra humanizadora) presenta la
coexistencia entre la variedad de plantas que deben ser sembradas. Entonces
encontramos al chontaduro que siendo espinoso no esta chuzando a nadie, ni nadie lo
esté rechazando; lo mismo sucede con el aji que no es rechazado por nadie a causa de
su picante; estan la yuca brava y el barbasco que no son excluidos por su veneno; hay
plantas de olores rasquifiosos, perfumosos, manchosos, y ninguna de ellas se
discrimina con las otras; tampoco se margina a las plantas que enredan, como el frijol.
Todas las plantas viven juntas; entre todas ellas forman una defensa, porque cada una
produce un gas diferente, generando una atmosfera aromatica que no permite la
entrada de la plaga. La ley de origen, el “Saber cuidar la vida”, sefiala que de ese
modo, en la convivencia, en el respeto de las diferencias, en la armonizacion con el
mundo creado, podemos vivir los humanos. Asi nos alimentamos, nos humanizamos y
vivimos como comunidad (Roman 2012b).

La vida en comunidad nos permite la ayuda mutua; puesto que implica la
convivencia, el respeto y la armonizacion entre las diferencias, es necesario atender al
conocimiento, al ejemplo de las plantas. Lo que nos interesa es poder vivir juntos,
decidiendo en qué podemos ayudarnos, en qué nos podemos apoyar. Cuando no hay
discriminacion las cosas ‘flotan”, cuando hay discriminacion, las cosas se vuelven
“pesadas’.

Nadie, por muy conocedor, por sabedor, termina por aprenderlo todo. Cada
quien en su ciclo vital ve lo que puede ver y desarrolla lo que puede desarrollar; en
muchos conocimientos siempre falta tiempo, por lo que estos se dejan para que otros

los desarrollen después de que uno muera.
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6. Por fin fue la lagartija Roja, la que hablé

A comienzos de la década de los afios noventa, en la narracion del cuento de
Jitoma, la Abuela Alicia Sanchez (Sanchez 1990) refiere que Jitoma, el Sol (hijo del
primer Jitoma) es un pequefio huérfano - Jaiguéniki-.

Su padre, el primer Jitoma -quien procede del “mundo de abajo” y quien a través
de su bodoquera ha traido al “mundo creado” a su mujer, a Gaimoy Riama y a Nokaido
Riama, entre otros-8° ha sido muerto a traicion y devorado por Gaimoy Riama. El
“tigre” canibal, ha perpetrado la muerte de Jitoma para aduefiarse de su mujer (Roman
2009a). Gaimoy ha construido una torre, un Arbol més Alto que todos los demas arboles
de la selva, desde alli domina a las gentes, asistido por Jimoki -el mico nocturno- y por
Mayari Jitoma -el pajaro carpintero-, a quienes también ha esclavizado (Roméan 2010).

Al pequefio Jitoma, quien vive con su madre y cuya vida peligra porque es
constantemente acechado por la voracidad de Gaimoy Riama, se le ha ocultado tanto la
existencia de su padre como la forma en que este murio.

En el transcurso del relato y a medida que crece, Jitoma que siente atraccion por
los trabajos de la caza, en su juego infantil persigue insectos y pequefios animales. Un
dia yendo por el camino hacia la “chagra” en compafiia de su mama4, sin saberlo, se topa
con Quechatoma, su perspicaz hermano. Quechatoma es “la mantequita” —esencia- de
su padre, que en el momento de su muerte vold, se escondi6 bajo una rama y
posteriormente se convirtio en el huevo del colibri. Quechatoma es Sol nocturno — es
Luna-; es otro Sol, cuya existencia el mismo Jitoma desconocia.®!

Entonces Jitoma toma el huevo del colibri -que tiene dibujadas cejas, ojos y boca
sobre la superficie del cascarén- y lo lleva a la maloca con el fin de cuidarlo hasta que el
pajarito nazca; para ello lo coloca cuidadosamente en una totumita con algodén, y
guarda todo dentro de una vasija de barro, con tapa.

Un dia, cuando el colibri ain no ha nacido, Jitoma, pensando que quizés el

huevo se ha descompuesto, chuza uno de sus 0jos con una espina, dejandolo tuerto.

80 El Primer Sol -primer Jitoma- trae la gente a este mundo creado, soplando por su bodoquera;
por ella vinieron: Jitoma, Gaimoy Riama, Nokaido Riama —tukan-, Buindirema, Fidima, Joguare y la
mujer de Jitoma. Blanca de Corredor, “La Maloca.”

81 En idioma Uitoto-Minika: Fizido es colibri. Quechatoma es el espiritu del papa que queria

salvar al pequefio Jitoma de ser devorado por Gaimoy, y a quien Jitoma va a conocer como su hermano.
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Como el colibri chilla dentro del huevo, Jitoma lo guarda nuevamente para esperar su
nacimiento.

De ahi en adelante, Jitoma comienza a escuchar, dentro de la maloca, que
alguien a quien €l no conoce habla, canta y lo nombra —Jitoma, dice “con voz de gente”-
. Es su hermano que ya habla; la mama también lo escuchaba, pero ella lo negaba
(Romén 2009a).

Asi sucedi6 por varios dias. Entonces Jitoma le dice a la mama que se vaya a la
chagra hablando sola como si estuviera charlando con él; y él se queda escondido detras
de la puerta de la maloca. Cuando todo quedé en silencio, el huevito que estaba dentro
de la olla, “ese dia se revento duro y ahi si el colibri se paré en forma de nifio humano,
con el Abini —peto- cubriéndole el pecho y la espalda y con sonajeras en las piernas”
(Roman 2009a). El nifio vino cantando:

Jitoma va tener un hermano, un reemplazo de Jitoma
Reemplazo, asi es, asi va a ser.
¢Acaso no voy a tener padre, tiempo, cosas?
¢No voy a tener padre?
¢Acaso hay cosas o tiempo que prohiban tener padre?
¢Y por esa razon yo no voy a tener padre?

La garada®® estad como herencia del papa de Jitoma.
El Obiyakai® esta como herencia del papa de Jitoma.
¢/Acaso no voy a tener padre, tiempo, cosas?

El Abini®* esta como herencia del papa de Jitoma.
¢Acaso no voy a tener padre, tiempo, cosas?
¢No voy a tener padre?

(Roman 2013c)

82 Garada: Palo largo que se apoya en el suelo y que rematado por un pequefio dep6sito a modo
de sonajero: “es la parte alerta”.

83 Obiyakai: Cerbatana, bodoquera.

8 Abini: Capa corta, protector de espalda, tejido en cumare, o realizado en cuero de danta o en

yanchama.
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En la cancion, Quechatoma, anuncia su humanizacion como el “otro Jitoma” y
pregunta por su padre y por la herencia que este les ha dejado. Jitoma logra humanizarlo
al abrazarlo con fuerza, escupiéndolo y conjurandolo por medio de su palabra, para que
se convierta en “Gente Humana”.

A partir de este momento, la relacion entre los dos hermanos, que se centra de
modo particular en las actividades de la caza y de la pesca, es orientada de manera
especial por las preguntas que con relacion al padre, el sagaz Quechatoma presenta
constantemente a Jitoma (Roman 2013c). Entonces los hermanos inician “un estudio”
que los conduce a develar la existencia e identidad de su padre; la autoria, motivaciones
y circunstancias de su muerte; la naturaleza de la herencia que les corresponde; y la
manera de superar su estado de sometimiento al poder del antropdfago Gaimoy Riama,
quien -permaneciendo oculto en su torre y habiendo sometido a la madre- se apodera del
producto del trabajo de los dos soles, sin que ellos lo sepan.

Ante el infructuoso esfuerzo por descifrar estos asuntos a través de las preguntas
que los dos nifios le hacen a su madre, y hallando los rastros de su padre en el mundo —
ellos encuentran “la tumba de arboles” realizada por él para sembrar los alimentos, asi
como la huella de su pie de hombre adulto-, Jitoma y Quechatoma penetran territorios
de la selva, en direccion al oriente, cuyo acceso les ha sido prohibido por la madre. Tal
restriccion obedece a que en tal direccion se encuentra el escondite de Gaimoy Riama,
el Arbol mas Alto que todos arboles de la selva-. Entonces, los hermanos interrogan a
todos y cada uno de los animales, que estan sujetos al poder del “tigre” canibal, a
quienes van cazando, curando Yy liberando sucesivamente:

Asi, ellos iban flechando a los animales:

Un dia flecharon a la lagartija y por fin fue la Lagartija Roja, la que habl6.® La

lagartija dijo: -Sobrinos no me flechen; yo les voy a decir cémo muri6 su papa.

Yo duermo en la bodoguera, adentro de la bodoquera de su papa. Cuando ellos

la flechaban, la lagartija Roja se escondia dentro de la bodoquera del papa, que

estaba oculta entre los tejidos de puy del techo de la maloca. Asi fue como ellos

encontraron la bodoquera (Sanchez 1990).

8 Sefiala Isaias Roman que se trata de la “Lagartija de Sol”: Jitomagi. Isaias Roman, “Tumbar el

arbol mas alto. Didlogo con Andrés Corredor” Bogotd, 28 de noviembre de 2009.
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6.1. Mirar como Riama, mirar como colibri

Este episodio puntual del cuento de Jitoma, que desemboca en las revelaciones
de la Lagartija Roja —las cuales son necesarias para que los dos soles recuperen su
herencia paterna y posteriormente den fin al dominio del “tigre” canibal sobre las
gentes-, permite inferir algunas ideas sobre el modo particular de asumir la relacién
entre ser, conocimiento y lo sensible, en el contexto del pensamiento Uitoto, con miras a
la tumba de la torre de Gaimoy Riama, del Arbol mas Alto, de la colonialidad de lo
sensible.

En esta tarea, nos encontramos inicialmente con la figura de Jitoma un
Jaiguéniki-huérfano, que ha sido despojado de lo que le corresponde, como
consecuencia de la muerte e ingestion de su padre por parte del “tigre” canibal; despojo
que se efectla sobre el huérfano mediante su separacion forzada respecto a su tejido-
raiz y su herencia, asi como en su distanciamiento del conocimiento que le corresponde
para “Saber cuidar la vida” como humano.

Tal situacion de dominio sobre el huérfano por parte del canibal, se soporta en el
ocultamiento que este Gltimo hace de las condiciones que le permiten su propio ejercicio
del poder, asi:

Primero, Gaimoy Riama se distancia de las demas gentes construyendo una
torre, un Arbol mas Alto que todos los arboles de la selva, desde el que ejerce el poder
en el dominio. Este arbol permanece oculto a los ojos del huérfano. Gaimoy
deshumaniza su propia relacion con el mundo, con las gentes, y bloguea toda
posibilidad de acercamiento.

Segundo, Gaimoy somete como sus colaboradores al mico nocturno y al pajaro
carpintero, subyugandolos al poder de su torre, separandolos de su comunidad. Gaimoy
rompe los tejidos que vinculan colectivamente a las gentes, sometiéndolas al interés
individual.

Tercero, una vez que Gaimoy Riama devora al primer Jitoma, le niega al
huérfano el conocimiento de la existencia e identidad del padre, asi como el hecho de
que fue el padre, quien a través de su bodoquera, trajo a las gentes al “mundo creado”,
entre ellas al mismo Gaimoy Riama. Gaimoy oculta al huérfano su lugar y pertenencia

respecto al tejido del mundo.
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Cuarto, Gaimoy somete a la madre que sostiene la vida. La madre de Jitoma es
sometida, en forma secreta, al dominio del canibal: ella que sostiene la vida de su hijo,
es convertida en “la mujer” del asesino de su marido.

Quinto, la identidad Gaimoy y las circunstancias de la muerte del padre,
permanecen ocultas: el huérfano no conoce el nombre del asesino, no sabe acerca de la
traicion mediante la que su padre fue muerto, ni sobre su posterior ingestion por parte
del canibal. Gaimoy impide el ejercicio de la memoria y del conocimiento de la verdad.

Sexto, Gaimoy secretamente se apropia del producto de la chagra del padre y del
trabajo de los soles, permaneciendo al acecho de la vida de Jitoma; asi, Gaimoy se
consolida como agente del poder ejercido en el dominio, como canibal.

No obstante lo anterior, Jaiguéniki-Jitoma se humaniza a través de su modo de
vivir el mundo, ya que cuenta con las condiciones del humano que le permitiran librarse
de la situacion opresora:

En primer lugar cuenta con el conocimiento proporcionado por el aire de aliento
que “nace de uno mismo”, conocimiento que se concreta en el surgimiento de su gusto
por la caza -que a la postre va a ser clave para dar fin al dominio del “tigre” canibal-, asi
como en el manejo del conjuro con la palabra, en el acto de la humanizacién de su
hermano.

En segundo lugar, ejerce el conocimiento proporcionado por el aire de aliento
de la “premonicion, de corazonada” que conduce los pasos de Jitoma al encuentro con
su hermano, el otro sol, cuando este aun es el huevo del colibri.

En tercer lugar, esta el aire de aliento de la memoria que por una parte es traida
por su hermano-padre -concretdndose en su constante pregunta sobre quién es su padre
y donde esta su herencia-, y que por otro lado llega a través de los rastros del padre, en
su “tumba” de arboles para la siembra de su chagra y en la huella de su pie.

En cuarto lugar, esta la presencia de Quechatoma/Fizido —Luna/Colibri- como el
otro Jitoma, quien activa otras formas de mirar -en lo emotivo y en la astucia-,
aportando flexibilidad e ingenio a la ecuanimidad de Jitoma, para lograr su
rearticulacion con su pertenencia y lugar en el tejido vital.

En quinto lugar esta la herencia misma, dejada por el padre para sus dos hijos:
el Obiyakai (bodoquera, cerbatana), la Garada (Palo largo rematado con un pequefio
depdsito de piedras) y el 4bini (Capa protectora de espalda y pecho), todos ellos
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simbolos de caminos-instrumentos de conocimiento en la articulacion entre la fuerza de
la creacion (mundo de abajo) y el mundo creado (mundo de arriba).

Finalmente esta el aire de aliento de “la dulzura del corazén™, del pensamiento,
de la palabra y de la accién que caracterizan a Jitoma, al humano que se humaniza. Esto
se concreta en su respeto por las gentes y por el producto de su trabajo; en su aprecio y
reconocimiento por el esfuerzo y la pertenencia familiar y comunitaria; en su
disposicion por el acercamiento entre las gentes; en su resistencia, en el &nimo en si
mismo, en su aspiracion de hacerse respetar en su condicion de huérfano; en su
necesidad de enraizar, de tejer, de entregar historias de conocimiento para el “Saber
cuidar la vida”; y en su propdsito inquebrantable por el restablecimiento del equilibrio y
la armonia entre las gentes y el tejido del mundo.

Asi, Gaimoy Riama y Jitoma nos sitGan ante una relacion de tension entre los
intereses individuales y los comunitarios; entre el alejamiento y el acercamiento entre
las gentes; entre el ocultamiento y la visibilizacion de las memorias; entre el no respeto
y el respeto por las diferencias; entre las relaciones de pertenencia y las de exclusion;
entre el quitar y el entregar; entre el aislar y el relacionar para la armonizacién; entre el
canibalizar y el “Saber cuidar la vida”, siendo en ello posible diferenciar entre la mirada

de Riama y la mirada del colibri:
6.2. La mirada de Riama

Riire Eroide: Una mirada dura, de rabia, que muestra la mala intencién, que
domina, que mata (Roméan 2009a).

Riama se aferra exclusivamente a la fuerza del padre, asumida como bastén,
Ida; entonces se radicaliza en el asir, el detener, el demarcar, el separar, el ordenar. En
el ejercicio del poder en el dominio, se convierte en fuerza desbordada que abusa; por
eso destruye los bosques, extingue los animales, acaba con las gentes. Come a su propio
hermano, dominando sobre las gentes y la naturaleza. Al construir su torre, y no
reconocer a las demas gentes como sus iguales, se aleja de la condicion humana; realiza
guerras y genera “inventos” para despojar y esclavizar las tierras, los alimentos, los
seres, el producto de los trabajos, los conocimientos, los idiomas, las personas, los
nombres y las memorias. Promulga leyes de dominio que construyen como sus
infractores a las demas gentes y a sus modos de vida. No reconoce la ley de origen, no

sabe vivir en armonia; entonces desarticula los equilibrios de flujo comunitario en el
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tejido del mundo; impone el interés individual, invisibilizando las razones comunitarias;
obstaculiza el acercamiento entre las gentes, negéandoles el respeto mutuo en sus
diferencias. Aisla a las gentes de su tejido vital, bloquea las formas del “Saber cuidar la
vida”. Riama es conquista, no tiene compasion de nada; solo sabe matar; como el
aguila, no mira, no comprende que la vida vale. Solo quiere comer, destruir. Mira a los

otros como presas.
6.3. La mirada del Colibri

Ebire Eroide: mirada agradable, buena; no se mira agresivo en la cara de
quien mira; que mira con gusto, con atraccién (Roman 2009a).

El colibri se apoya en la armonia que proporciona el encuentro en el respeto
entre la fuerza del padre —Ida- y la fuerza de la madre —Imugu-, articulacién que da
lugar a y equilibra la relacion entre los mundos, y la fuerza que armoniza al humano, el
corazén dulce que le humaniza. Al colibri le toco el oficio de oler, siendo este una
forma de conocimiento que comprometiendo el ejercicio de la vista, la boca, la nariz y
los oidos, permite reconocer con quien se estd hablando, con quien nos estamos
relacionando.

Es un conocimiento de lo proximo -cuerpo a cuerpo- contextualizado en el
mantenimiento del tejido del mundo, que reconoce los limites existentes entre lo que se
conoce Yy el conocimiento que sostiene la vida. La mirada del colibri huele, saborea y
escucha los olores y sabores dulces, venenosos, rasquifiosos, perfumosos, manchosos,
equilibrandolos, para dar paso a la fertilizacién, transformando los olores de las
enfermedades en alimentos-conocimiento. En el trabajo de la humanizacion de la
existencia humana, la actividad del colibri implica el tiempo vy la interaccién respetuosa
entre quienes se conocen, de tal modo que se pueda saber con quién se esta tratando, y
se actue sin cometer errores ni violar alguna ley. El colibri equilibra hacia la armonia en
lo invisible y en lo fisico. En el tejido del mundo, la mirada del colibri reconoce a las
gentes humanas y no humanas y las situa en la diferencia, el respeto, la relacion y la
pertenencia. El colibri no somete ni domina; su mirada se caracteriza por su emotiva
penetracion para conocer. El ensefia a hablar, ensefia la palabra de vida, la palabra de
consejo que entrega a la comunidad los frutos del conocimiento. El colibri sigue la ley
de origen; equilibra para la armonizacion con y en el mundo; se construye entre las

gentes y convoca el tejido, la memoria, el respeto, el acercamiento, la pertenencia y la
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armonia, todas estas, condiciones de la convivencia en comunidad que permiten “la
tumba” de la torre de Gaimoy Riama, del Arbol mas Alto, del arbol del poder en el
dominio.Capitulo tercero
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Tercer amarre: El Ojo del tejido: el encuentro de los huérfanos

Capitulo cuarto

Cuarto amarre: el Cuerpo del canasto: tejer un canasto de frutas

Fotografia 10

Cuerpo, tejido de 6 fibras: armadillo, Nenigai.

Fuente: propia.

Elaboracion: Ana Peralta.

157



158

1. Subir el tejido
1.1. Materializar la charla, para los hablantes y sus comunidades

Un dia, un lagartijo de sol con pinta café se meti6 en la maloca, uno de los
hermanos cuido desde afuera. El lagartijo se subid por el puy. Y el otro hermano, desde
adentro, sacudia persiguiendo al lagartijo. En esas, cuando sacudio arriba, cayé algo:
Primero cay6 la Bodoquera magica -el Obiyakaidi-; segundo, cay0 la Garada, la
herencia del papa. El lagartijo se perdi6. El era un espiritu que les aviso, porque el
enemigo ya los estaba asechando. Ellos compararon las bodoqueras que habian hecho
con la que el papa les dejo y dijeron: Esta si es nuestra propia Bodoquera; esta si es
Bodoquera bonita. Ellos sacudieron el puy y encontraron los dardos. Entonces dijeron:
nuestras flechas si son feas; esta si es la propia flecha. jVamos a cazar para comer!
(Roman 2009a).

La materializacion del canasto de esta charla de conocimiento, hace necesario
“voltear hacia arriba el tejido de la Base”, definiendo la forma de su Cuerpo en un
ejercicio de equilibrio entre las fuerzas vitales, Ida y el Imugu -padre y madre-, en su
integracion con el tejido del mundo. Por su orientacion como tejido-conocimiento en
procura de la tumba del “Arbol mas Alto” en lo sensible, los alimentos-conocimiento de
este canasto se proyectan hacia las relaciones de articulacién con el mundo de cada uno
de los hablantes que configuran su Ojo: es decir hacia sus comunidades.

Siendo este un canasto de frutas, para depositar, organizar y entregar alimento-
conocimiento, a las comunidades de los hablantes, su materializacion requiere la
realizacion de “trabajos” que se derivan de los posicionamientos sensibles de los
interlocutores. Estos trabajos, realizados por las fibras, orientados por el “pensar con
corazon dulce”, recogen e impulsan las condiciones del Jaiguéniki-huérfano —resistencia
ante el dolor, busqueda del respeto, enraizamiento, tejido y entrega de historias; y
visibilizacion como sujeto y fuerza de conocimiento y de transformacion- para

desembocar en su dimension como aljaba:**? depésito de las flechas de la bodoquera,

152 Obiaru: Carcaj, objeto usado para cargar las flechas. Isaias Romaén, “Jitoma, Jaigiieniki -

Huérfano. Dialogo con Andrés Corredor” Bogota, 16 de Mayo de 2013c.
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potencia transformativa para el mantenimiento del equilibrio de las fuerzas vitales en el
mundo.!®3

De modo especifico, para mi como fibra- Recibidor, este ejercicio -de dialogo
con los aportes de las demas fibras-interlocutores que articulan el Ojo del tejido-
compromete mi propio balance entre Ida e Imugu, asunto que se proyecta en la siembra
de conocimiento para el encuentro del “simbolo del cuerpo del padre” y del “simbolo

del cuerpo de la madre”, a fin encontrar el “simbolo del propio cuerpo” (Roman 2013g).
1.2. Encontrar el simbolo de nuestro cuerpo.

Se entiende que todo lo existente en el tejido del mundo es sembrado —sea
piedra, animal, o planta-*** y que el humano siendo semilla y planta requiere del
alimento de las fuerzas vitales, padre-madre, para su crecimiento, mantenimiento y
convivencia armonica con las gentes de sus comunidades préximas y con las del tejido
del mundo en su conjunto. El logro y sostenimiento de estas condiciones de existencia
hace necesario en el humano, al aprendizaje en el “Saber cuidar la vida”, cuya
realizacion en las circunstancias especificas del vivir, conduce al “encuentro del propio
cuerpo”; es decir, al trabajo de la persona en el conocimiento-sensible para el
mantenimiento de su propio equilibrio personal-corporal, como producto de su relacion
armonica con las fuerzas vitales.

Desde la aceptacion de la educacion como actividad de conocimiento-alimento
del humano, el encuentro del propio cuerpo conlleva el sembrar conocimiento en quien
aprende (Roman 2012c). La siembra del conocimiento requiere ser realizada con amor,
con historia, y disciplina, partiendo de la identificacion de la sensibilidad fundamental
que articula las fuerzas padre y madre en las relaciones existentes entre las comunidades
de las plantas y la los humanos. Dentro de la vida diaria, el cultivo del conocimiento,

entre otras formas de realizacion, se concreta en la siembra y consumo de los alimentos,

153 Hay que sefialar que el Ginico modo de dar caza a Gaimoy Riama es mediante el encuentro de
la fuerza madre y padre, a través del uso de dardos untados con el “veneno” que la madre de Jaigleniki-
Jitoma guarda en su vagina y que deben ser soplados por la bodoquera del padre. Isaias Roman, “Historia
de Jitoma. Diadlogo con Andrés Corredor” Bogota, 12 de diciembre de 2009a.

154 Cacique Rafael NUfiez -Enodkayi-. EI mundo de los espiritus. Gran Historia de la Creacién del

Universo, el Mundo y el Hombre. Blanca de Corredor, “La Maloca.”
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atendiendo a pautas conducentes al equilibrio interno del humano, y al de este, respecto
al tejido del mundo; encontramos entre estas pautas: (Roméan 2011).
e El respeto por los ciclos de la vida y de los alimentos: esto hace parte del

conocimiento para evitar las enfermedades (Roméan 2012b).

e El mantenimiento de la variedad de la vida: dado que la multiplicidad de las
gentes y del conocimiento se refleja en la complejidad y variedad del bosque
y de sus plantas, la siembra humana es realizada en policultivo.> Esta forma
de siembra recibe el nombre de “cultivo humanizadora”, puesto que se
sustenta en el respeto por las gentes y sus conocimientos, asumiendo de
forma responsable el poder de la intervencion humana en su mantenimiento

o declive.

e El mantenimiento de la continuidad de la vida y de los conocimientos: en
consideracién que para sembrar hay que tumbar el conjunto de plantas que
previamente a la intervencion humana ha sido tejido por la naturaleza, se
siembran plantas-fuerzas “parientes” de las que se tumbaron, para “guardar”
el polen de la vida que se desforestd, y de ese modo permitir el regreso de las

plantas silvestres.

e El fortalecimiento de la vida humana en comunidad: en correspondencia con
el comportamiento de las plantas, el policultivo ensefia al humano a vivir en
comunidad -las plantas conviven en la diferencia dentro de un mismo
territorio, sin discriminarse unas a otras, proporcionandose proteccion mutua

frente a “las plagas” (Roman 2012c).

e La atencion a las necesidades del cuerpo del humano en correspondencia a
las fuerzas vitales provistas por las diferentes plantas: las cualidades
especificas de las distintas plantas, con relacion a las fuerzas vitales, se
concretan, por ejemplo, en su lugar de fructificacién respecto a la tierra —
algunas lo hacen en su interior, otras crecen en su superficie a distancias
cortas del suelo y otras lo hacen a gran altura, correspondiendo en cada caso
a diferentes circulos energéticos (Roman 2012b).

155 También se reconocen siembras realizadas por los animales, el viento, el agua.



161

e La humanizacion del sembrado para la alimentacion y curacion del humano:
asi, se siembra teniendo en cuenta: la sensibilidad de algunas plantas
respecto a “la parte masculina o femenina del humano” (Roman 2011); la
correspondencia de los alimentos con relacion a las diferentes partes del

cuerpo; y la transformacion de las enfermedades en alimentos.

Buscar el “simbolo del propio cuerpo”, es “humanizarse y volverse gente”,
mediante el equilibrio de las fuerzas vitales -padre-madre- en el cuerpo de quien
siembra conocimiento. Se siembra conocimiento en el modo como vamos configurando
la existencia. EI humano se alimenta recordando y poniendo en vivencia lo que
recuerda. Al igual que las plantas, se alimenta “chupando” el ambiente, el aire, la
energia en que vive y de la que se rodea; las plantas son parte constitutiva de ese
ambiente. (Roméan 2010c).

Cada humano siembra y se alimenta de los frutos de su trabajo, encontrando en
si, en su comunidad y en su conexion en el tejido del mundo, el simbolo del cuerpo del
padre y el simbolo del cuerpo de la madre (Roman 2013g), es decir, el simbolo de su
propio cuerpo.

Con estas consideraciones se procede al tejido del Cuerpo del canasto:
2. El tejido del Cuerpo del canasto

Entonces ellos se metieron para el oriente. All4 estaba la chagra grande, que
era de donde la mama llevaba la comida a Gaimoy. Alld muchos pajaros picoteaban;
habia muchos animales cuadripedos. Los hermanos dijeron. Aqui no es peligroso.
Mama nos prohibi6 venir aqui para que nosotros no conozcamos esta finca, que debe
ser de nuestro papa. Y decidieron hacer una cerca de palma, desde donde ellos podian
mirar a los pajaros. Ellos se taparon con la palma y desde alli flechaban a los pajaros.
(Romén 2009a).

La subida del tejido del Cuerpo del canasto, su materializacién, fue efectuada
mediante la realizaciébn de “trabajos” especificos por parte de las seis fibras que
integraron su “Ojo”. Este proceso se concreto en cuatro momentos -que en su conjunto
reunieron el enraizamiento, el tejido de historias, el reconocimiento como depositario de

conocimiento y la potencialidad transformativa del Jaiguéniki-huérfano.
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Su culminacién -en la realizacion de la ceremonia “La Mirada del Colibri, un
encuentro entre familiares y amigos”- encarna el “Remate del canasto materializado”,
representando la proyeccion del Jaiguéniki-huérfano como “aljaba”; su potenciacion
como agente y medio para dar caza a Gaimoy Riama, con sus implicaciones respecto a
la tumba del Arbol méas Alto en lo sensible, mediante el ejercicio de la mirada el colibri:
el fortalecimiento del equilibrio individual y comunitario de las fuerzas vitales padre —
Ida- y madre —Imugu.

Los siguientes fueron los cuatro momentos comprometidos en la materializacion
del Cuerpo del canasto:

Encuentro del propio cuerpo, del Recibidor: Realizacion y culminacion de la
serie pictorico-instalativa “Visita a los espiritus del norte”, que apoyada en mi
posicionamiento sensible -mediante un conjunto de tres objetos y seis pares de pinturas
padre-madre-, funge como expresion del “encuentro de mi propio cuerpo”, en el
equilibrio personal de las fuerzas padre-madre, mediante el agradecimiento a mis
progenitores -de modo especial a mi padre- como sujetos vitales, histéricos y
espirituales, en mi configuracién personal. Presentacion de historias correlacionadas al
Maestro.

Proyeccién de historias, objetos y pinturas correlativas al cuerpo del
Recibidor, en explicaciones y canciones del Maestro, para “Saber cuidar la vida”: A
partir de lo anterior, el Maestro proyecta desde las historias, objetos y pinturas relativas
al cuerpo del Recibidor, doce explicaciones-consejo y nueve canciones, como pautas del
“Saber cuidar la vida”, y como lugares de apoyo para los trabajos posteriores de las seis
fibras-ojo del tejido.

Tejido de los posicionamientos-historias de las fibras, para el equilibrio
sensible comunitario: tejido de historias y posicionamientos sensibles de las fibras,
respecto a las historias, objetos y pinturas relativas al cuerpo del Recibidor; asi como de
las explicaciones-consejos y las canciones para “Saber cuidar la vida” aportadas por el
Maestro, mediante la realizacion de trabajos-frutos ser entregados a sus comunidades,
familiares y amigos. Proyeccion de la ceremonia “La Mirada del Colibri”.

Realizacion de la ceremonia “La Mirada del Colibri, un encuentro entre
familiares y amigos”: celebracion de entrega de las frutas de la charla-canasto de

conocimiento sobre lo sensible, a la comunidad de familiares y amigos de las fibras-
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interlocutores. Ejercicio comunitario de equilibrio de las fuerzas vitales; Primer Remate

del canasto.

2.1. Encuentro del propio cuerpo del Recibidor: Presentacion de Historias

al Maestro.

Y cuando flechaban a un pajaro, el pajaro decia: - Enai —Sobrino-, no me mate.
Yo le voy a contar un secreto. Yo le voy a decir como murio6 su papa; sdqueme el dardo.
Cuando los muchachos le sacaban el dardo, el pajaro salia volando. Asi sucedié con
varios pajaros y ellos ya cogian mucha rabia. (...) Entonces llego gallito de roca y ellos
lo flecharon. El gallito de roca les dijo: Sobrinos: No me maten. Yo les voy a contar un
secreto. Yo les voy a decir como muri6 su papa; saqueme el dardo. Y ellos le dieron
mas dardos; lo abrieron y le sacaron el corazon. El suplicd. Entonces ellos lo curaron.
Dijo el Gallito de roca: -Yo les voy a dar parte del secreto: La familia carpintero sabe.

Ellos lo soltaron (Roméan 2009a).

Asi, la materializacién del Cuerpo del canasto compromete mi propio trabajo
como Recibidor, en el encuentro de mi propio cuerpo: esto se expresa en un conjunto de
historias relacionadas con mis trayectos vitales, enraizados en mi infancia, juventud y
actualidad sensible que -articulando simbologias asociadas a recuerdos, suefios,
temores, impresiones, sentimientos, emociones, fuerzas y aspiraciones, relacionadas con
mi propio agenciamiento espiritual en el orden individual y familiar- se relacionan en
mi proceso de equilibrio de las fuerzas vitales (encarnadas en mi relacién con mis

padres).t°®

156 En este sentido, se sefialan las observaciones de Mario Valencia con relacién a las posturas de
Walter Mignolo, Nelson Maldonado-Torres, Ramon Grosfoguel y especialmente del pensamiento
afrocaribefio de Frantz Fanon y Aimé Césaire respecto a “las huellas, marcas y vivencias profundas, que
la experiencia de la colonialidad, en cualquiera de sus formas, deja en la vida mental, emocional,
sociocultural y fisica de un sujeto y a los desajustes que le generan”-, mencionando la importancia de la
basqueda deliberada y consciente del lugar de enunciacién a través de la exploracion de la memoria
individual/colectiva, la “(...) implementacion del didlogo inter-individual y colectivo, como formas de
produccion de sentido y saber desde y para la sensibilidad, el trabajo de traduccién, la concepcion de la

obra como vida proyectada y la concepcion integral final del proceso de investigacion-creacion concebida
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Tales historias se concretan en la serie pictorico instalativa “Visita a los
Espiritus del Norte”, realizada entre los afios 2000 y 2013, constituida por seis pares de
pinturas ejecutadas en acrilico sobre cuero de vaca y tres objetos en madera, cada uno
de los cuales articula aspectos especificos en la relacion padre-madre de mi ambito
autoreferencial, desde una perspectiva de cuerpo-tejido-cosmico.™’

La serie que en sus inicios fue concebida como practica de creacion en las artes,
a modo de memoria sobre la incidencia espiritual de mi contacto con el pensamiento y
la sensibilidad indigena norteamericana, durante mi estadia en la ciudad de Santa Fe,
New Mexico, U.S.A., entre los afios de 1992 y 1993, a lo largo de sus trece afios de
desarrollo derivd en una reflexion sensible sobre el lugar determinante de mis padres en
mi proceso formativo como persona, y de agradecimiento hacia ellos, de modo especial

a mi padre.’™® Las historias son las siguientes:
2.1.1. Suefio de tortugas

“Fidira Yagiiyi: Premonicion, Corazonada”.

esta como sanacion y equilibramiento individual/social.” Mario Valencia, Sensibilidad Intercultural,
Codificaciones y decodificaciones. (Popayan: Sentipensar Editores, 2012), 184-185.

157 En ese sentido la serie hace referencia a la maloca Uitoto, como espacio-vivienda que articula
el cuerpo de su duefio, el cuerpo de la madre creadora y el cuerpo-universo.

158 Entre los afios de 1992 y 1993, realicé estudios en el Institute of American Indian Arts, lo que
le permitié entrar en contacto con personas indigenas norteamericanas en la condicion de estudiante y
compafiero de estudios. La formacion desarrollada en el instituto, ademas del trabajo artistico de taller,
abordd, entre otros, aspectos de historia de las naciones indigenas norteamericanas, de sus formas de
pensamiento; de sus modos de formacidn en el conocimiento -de la dimensidn sagrada de la vida diaria,
de la importancia del relato y de la vivencia de las historias, de los suefios, del humor, de los modos de
trabajo, y de la realizacion de las ceremonias; todo ello comprometiendo la condicion del encuentro de los
sujetos individuales y colectivos para el equilibrio y la curacion de los efectos de la violencia y el
genocidio de la colonizacion.

159 Siendo el hijo varén mayor del grupo familiar, a lo largo de mi infancia y juventud, posicioné
mi orientacién sexual —homosexual- como territorio de conflicto y desafio frente a los valores asociados a
la autoridad paterna, a los que identifiqué como exclusivamente centrados en los principios de

dominacién del poder eclesiastico y cientifico occidental.
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La serie se origina en un “Suefio de tortugas” experimentado en la ciudad Bogota
a finales de los afios 80, en un momento cercano al viaje a Nuevo México; reine
alusiones a mi trayecto vital en el contexto amazénico, y por ello, a narraciones,
dialogos e imagenes vinculadas a la concepcion de mundo, del pensamiento y de la
sensibilidad Uitoto y Muinane. Es asi, como el suefio vincula simbolos relacionados con
la creacion del “mundo que es habitado por los humanos™: la “tierra creada”, que es
asociada con el color azul-verde.!®

Este es el desarrollo del suefio:

“El rio de aguas cafés que no tiene comienzo ni fin. En la oscuridad liquida, se
entrevé la sombra de la boa, en el horizonte, como la tierra. De la profundidad del rio,
las tortugas, madre e hija, emergen. En la curva de Puerto Arturo, por el Chorro de
Araracuara,’®! las aguas descienden en medio de la espuma de los remolinos. Desde
arriba, se ve el cielo azul, la tierra verde, y las vacas blancas, en el mundo nuevo.”

Es de anotar que la escogencia de un suefio como referencia inicial para el
desarrollo de un proyecto de creacion artistica, obedece a la importancia que le confiero
al “suefio” como ambito y medio de conocimiento, de modo similar a lo que sucede a
este respecto en los contextos de pensamiento de mis familias materna y paterna, asi

como en los mundos y pensamientos Uitoto e indigena Norteamericano. 6

160 E| color azul-verde, en la palabra Mogoroico, que es una de sus denominaciones en idioma
Uitoto-Minika, se asocia con la creacion del cosmos. En el contexto Uitoto, el mundo “material”,
habitado por la Gente Humana, es caracterizado por el color verde-azul. Isaias Roman, “Humanizar,
Colores-Esencias.”

161 Este punto del rio Caquet4 es sefialado como la “Boca del Lobo”, entrada al “Chorro de
Araracuara”-Nido de Guacamayas™-.

162 Se subraya el caracter premonitorio de los suefios, conferido al interior de las tradiciones de
mi familia —de modo similar a como ocurre en muchas otras familias colombianas tanto de ascendencias
indigenas y campesinas, como europeas-; también se sefiala el sentido explicativo, indicativo o aclaratorio
respecto a la existencia, de algunos tipos de suefio, dentro del pensamiento Uitoto; asi como la dimension
prescriptiva de suefios especificos, para la realizacién de acciones puntuales dirigidas al desarrollo de
caminos de conocimiento, presentes en el pensamiento indigena norteamericano. Peggy Beck, Anna
Walters, y Francisco Nia, The Sacred. Ways of Knowledge, Sources of life. (Tsaile: Navajo Community
College Press, 1992), 302. En sentido similar, resulta util mencionar las relaciones que Rolando Vazquez
encuentra entre memoria y lengua; historia, comunidad, tierra, cosmologia, y relacionalidad entre lo que

ha sido vivido; y de modo especial -citando a Ivan Illich en 'H20 y las Aguas del Olvido'- entre las ideas
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También es necesario puntualizar que el interés por la valoracién especifica del
“Suefio de Tortugas”, para tal proposito, obedece a la asociacion entre su imagen de “la
tortuga que emerge de las aguas”, y el papel de la tortuga en la aparicion de la tierra
como “mundo nuevo”, en un conjunto de historias inscritas en la tradicion del

pensamiento indigena de la costa este de Norteamérica.'®®

2.1.2. La configuracion general del montaje

Diserio, dibujo: para poder explicar las cosas es necesario hablar; (...) el dibujo es
una forma de ver, corresponde a un modo de mirar las cosas (...) Cuando no sabemos
la forma exacta de algo, damos un “modelo” de la forma; (...) entonces el disernio-
dibujo ayuda a explicar (Roméan 2013i).

Presentado el contexto general de sentido de la serie, pasamos a sus historias
particulares, asociadas a sus objetos, pinturas, y disposicion espacial:

En alusién a la Maloca Uitoto, vista como Casa, Madre y Mundo, el espacio de
montaje de la serie se estructura en un rectangulo alargado, orientado desde su lugar de
ingreso en sentido occidente-oriente; correspondiendo el occidente —que es donde se
situa el acceso al espacio- al mundo material, habitado por la Gente Humana, mientras
que el oriente -ubicado en la pared del fondo- corresponde a la direccion de abajo, o al

mundo de los padres (de Corredor 1986).
2.1.2.1. Boa y tortugas

Como eje central del montaje, ubicado longitudinalmente en el piso, respecto a la
totalidad del espacio, se disponen tres figuras realizadas en madera: una boa -que alude
a la sombra de la tierra en las aguas y el aire primordial- y cuya cabeza apunta hacia el

de agua memorial y onirica, en el horizonte del vivir el mundo ancestralmente, asumiéndolo como fuente
de memoria en la superficie, y como el fluir y la profundidad en la dimensién historica de los suefios.
Rolando Vazquez, “Olvido y Relacionalidad” (Acta del XVII Seminario Internacional del Programa de
Dialogo Norte-Sur, ‘Justicia, Conocimiento y Espiritualidad’, Chiapas, 2014).

163 Conjuntos de historias Lenape, Anishinaabe, y de los pueblos de la confederacidn Iroquesa, se
refieren a la “Gran Tortuga” -quien surge de las profundidades del mar para dar piso a la “mujer del
cielo” y con ella a las semillas de los alimentos- siendo el soporte para la creacion de “La Tierra”, -el
mundo vivo en el que habitan los humanos- una vez que la tierra procedente del fondo del mar, ha sido
traida por los animales acuaticos, para depositarla sobre su caparazon. Michael Caduto, y Joseph
Bruchac. Keepers of the Earth. (Golden: Fulcrum publishing, 1997), 25-26.
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occidente, en referencia a la relacion entre origen y mundo material. Su cuerpo, pintado
de la cabeza a la cola en tonos amarillo, café-rojizo, blanco y negro -mediante formas
que recuerdan los disefios que caracterizan a este tipo de reptil- estd segmentado en
cuatro trozos, refiriendo a las cuatro columnas —capitanes- que sostienen la maloca, cada
una de ellas correspondiendo a una de las primeras cuatro tribus-color de las gentes, y a
uno de los cuatro puntos de la tierra.

La boa es seguida por dos tortugas. De acuerdo con la explicacion de Alicia
Sanchez, a mediados de los afios 90, la tortuga es canoa. Por otra parte, el banco en
donde se sientan los abuelos Uitoto toma la forma de tortuga; este banquito que
proviene de la aparicion de la primera maloca de la creacion, se forma del trozo
sobrante mas pequefio de la viga que reposa sobre los dos postes-abuelos capitanes del
frente de la maloca, que al ser cortado cae en un charquito, casi encima del mambeadero
(de Corredor 1986).

2.1.2.2. Las Vacas Blancas: soportes de las pinturas

En el contexto del “Suefio de Tortugas” las “vacas blancas”, aparecen
relacionadas con la imagen de un “nuevo mundo”, azul y verde, que emerge de las
aguas, en asociacion al azul-verde, como “primer color en la masa de la creacion”
(Roméan 2010) del que se desprenden los demas colores, las formas, las gentes, dando
lugar al “mundo material” en el que habitan las Gentes Humanas.

Es en este entramado de iméagenes, en el que las vacas —al igual que otros
animales, plantas, humanos, y otras formas de vida que fueron introducidos a Abya Yala

por la colonizacion-164

se asocian a mis representaciones de existencia, ya que estas,
como las de la mayor parte de la poblacion colombiana, presentan relacionalidad y
diferencialidad respecto al mundo occidentalizado, en términos de procedencias,
sangres, creencias y valores, asi como de modos de vida, de conocimiento y de

sensibilidad.

164 E| ganado vacuno, procedente de Europa, es traido a América desde el segundo viaje de
Cristébal Col6on que tuvo lugar en 1493, llegando primero a la Isla de La Espafiola - hoy Republica
Dominicana y Haiti-. Se sabe de su presencia en América del Sur desde 1524, ingresando por Santa
Marta, Colombia A. Primo, “El Ganado Bovino Ibérico en las Américas: 500 afos después”, Archivos de
zootecnia, 41, n° 154 (1992): 421.
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Son entonces los cueros de “vacas blancas” los que sirven de soporte para la
realizacion pictérica de los simbolos que hacen posible hablar acerca de mi experiencia
de encuentro con las gentes y el pensamiento Uitoto, e indigena norteamericano,
permitiendo la clarificacion de mi necesidad de equilibrio respecto a la relacion con mis

padres, de modo particular con mi padre, Alvaro Maria.

2.1.2.3. Las pinturas

En las paredes laterales de la instalacion -derecha e izquierda-, organizados
longitudinalmente desde el sitio de ingreso hacia la pared fondo, se encuentran
dispuestos los primeros cinco pares de pinturas realizadas sobre cuero de vaca; cada uno
de estos pares esta compuesto por una pintura-madre (situada a la derecha) y una
pintura-padre (situada a la izquierda), dispuestas en correspondencia una frente a la otra.
Sobre la pared del fondo, en un formato mayor que el de las demas pinturas, se sitta el
sexto par (igualmente compuesto por una pintura madre y por una pintura padre),
cerrando la continuidad del conjunto. Las pinturas son:

e Primer Par: Escalera / Avién-trueno

El par es concebido a partir de imagenes procedentes de suefios ocurridos a
finales de la década de los afios 80, siendo contemporaneos al que determina el sentido
general de la serie. Constituye las “puertas” de entrada al montaje instalativo. Alude al
viaje, como forma de configuracion de los modos de conocimiento que me son
entregados por via materna y paterna. Esta conformado por las siguientes pinturas:

Escalera-camino, puente-viaje. Pintura madre. Originada en un suefio de finales
de la década de los afios 80, se articula en la imagen de una escalera, que en sentido
vertical comunica dos espacios-mundos. En la base de la escalera, aparece una planta de
Tabaco -en color rojo, como simbolo materno-;'% en su parte superior, la escalera

conduce a un arbol de Brevo cargado de frutas verdes —simbolo paterno-.*%¢ La pintura

165 La planta de Tabaco, en idioma Uitoto Diona, asi como la Coca —Jibie- es planta de
conocimiento y sabiduria. En su forma de ambil, tabaco liquido, “representa la madre”, mientras que “la
coca nos representa el padre”. Blanca de Corredor, “La Maloca”.

166 |_a planta del brevo, es traida a América por los espafioles. Es una planta de mi identificacion
familiar y personal, que durante la época de mi infancia y primera adolescencia (1961-1977) fue bastante

comun en los patios y jardines de la ciudad de Bogota, como fue el caso de mi casa familiar.
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refiere al viaje de conocimiento partiendo del camino-Tabaco de mi Madre, en procura
del encuentro del camino del Padre.®’

Avion-trueno. Pintura-padre. Parte de un suefio de inicios de la década de los
afios 90. Es una imagen alada, realizada en color rojo sobre fondo azul, en posicion de
ascenso y desplazamiento hacia la izquierda, en sentido curvo, respecto a un pequefio
plano, que alude a su lugar de partida. Se refiere al viaje en el camino del conocimiento,

dentro de la de la tradicion del pensamiento “cientifico” cultivado por mi padre.

Fotografia 11

Escalera. La reciben el abuelo Eusebio Mendoza y la abuela Amalia Gomez.

Fuente y elaboracion propias.

167 El suefio: Es de noche. Debo atravesar por sobre un precipicio oscuro, que es un gran rio
furioso. Parto de mi casa familiar; atravieso caminando con temor por un puente estrecho, una escalera.
En medio del vértigo, puedo ver el abismo; finalmente llego a un arbol de brevas, que esta cargado de

frutas.



170

Fotografia 12

Avién-trueno.

Fuente: propia.

Elaboracion: José Omar Valbuena y Jairo Armando Ortiz.
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e Segundo Par: Eco-Trueno / La cara de la madre

El par de pinturas fue realizado, con posterioridad al afio de 2009, ya iniciado el
Doctorado en Estudios Culturales Latinoamericanos, por lo que durante su ejecucion
contod con la interlocucion de Isaias Roman. Apunta al equilibrio de mis sentimientos y
sensaciones de identificacion y diferencialidad, respecto a mis padres, en mi proceso de
construccién como sujeto. Las imagenes especificas que lo conforman, proceden de
vivencias y suefios localizados en distintos tiempos de mi transcurso vital: la infancia,
la vida familiar, la interaccion con las gentes y el pensamiento Uitoto y con los
indigenas norteamericanos en New Mexico (Décadas de los afios 60 a los 90). Esta
conformado por las siguientes pinturas:

Eco-trueno: Pintura-padre. Realizada a partir de un suefio recurrente durante mi
infancia.!®® La imagen se estructura sobre una forma rectangular vertical, que presenta
en sus extremos superior e inferior planos conformados por hojas de Brevo; en su
centro, al interior de una forma cuadrada de color verde -flotando sobre una meseta de
color azul- aparece un arco compuesto por cuatro bandas de colores -de abajo a arriba,
negro, amarillo, azul y blanco-. La pintura evoca el cielo nocturno del patio de mi casa
familiar, bajo el arbol de brevo, apuntando a mi relacion infantil y juvenil de
identificacion-distanciamiento, amor-temor, respecto a la sensibilidad y el conocimiento
del padre. La forma cuadrada central se asocia -por la presencia del azul y el verde- con
la nocion Uitoto-Minika de la vibracion del “primer color en la masa de la creacion”
(Romén 2010). Por el arco de cuatro colores, suspendido sobre la meseta azul, su
sentido se abre en dos direcciones: la primera —en referencia a los colores de los clanes
Uitoto (negro, rojo-amarillo, azul-verde y blanco)- se enmarca en la necesidad de la
variedad y de la diferencia complementaria entre las “gentes” en el tejido del mundo; y
la segunda, se afinca en el poder de manifestacion de la fuerza paterna, tanto en la
sutileza reflexiva de la vibracion del eco de la montafia (en rememoracion a la visita a
una montafia sagrada de eco en New Mexico), como en el poder violento del

descendimiento paterno, en la vibracion del rayo/trueno.

168 E| suefio: En la noche, los “indios pieles rojas” de las peliculas de Hollywood entran a mi
casa y entre gritos de guerra matan a sus habitantes. Yo, nifio, me he escondido bajo el follaje del arbol
de Brevo. Entonces, “ellos” me arrancan de mi escondite, y mientras soy arrastrado por el patio, me

cortan las piernas a hachazos.
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La cara de la madre: Pintura-madre. Parte de una sensacion experimentada en
mi infancia con referencia a la presencia cotidiana de mi madre en la casa familiar.!®® La
pintura, estructurada de forma rectangular vertical, contiene en sus extremos, superior e
inferior, hojas de tabaco en color rojo -el Tabaco, Diona, es planta de sangre (Roman
2011a)-. En la parte central, sobre un fondo azul de cielo diurno, se localiza un cuadrado
blanco, en cuyo interior aparece una forma triangular de color rojo que evoca la “cara”
de la maloca Uitoto.}’® En su conjunto, la pintura alude a la experiencia del nacimiento

y de la conexion vital entre el hijo y la madre.

169 La vivencia: Cerca a la media mafiana, siendo nifio, camino por entre las sdbanas que mi
madre ha lavado y extendido en el patio de la casa para que se sequen al sol y el viento. Puedo ver el azul
del cielo. Al caminar por entre las telas blancas recién secas, voy separando con las manos, cara, brazos y
cuerpo, las telas blancas que se han unido por la accién del secado. Siento la temperatura fria de las
sdbanas y, a través de ellas, puedo ver el resplandor de la luz del sol.

170 LLa maloca Uitoto, como casa-cuerpo-madre presenta dos caras de forma triangular. La cara
derecha mira hacia abajo-al oriente; la cara izquierda mira hacia arriba-al occidente. La Historia Uitoto,
respecto a la Maloca como simbolo de proteccion de la Gente Humana, puntualiza que la Madre creadora
protege a su hijo de los espiritus de los mundos anteriores, cubriéndolo con sus manos “(...) el padre no
puede hacerlo pero la madre si, y lo cubrié con sus manos; mas tarde lo cubri6 con una hoja “de primera”,
pero son las manos de la madre que hacen la primera sefia de la maloca, de la que mas tarde se va a ver.”

Marceliano Jékone Guerrero, en Blanca de Corredor, “La Maloca”.
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Fotografia 13

Eco trueno.

Fuente: propia.

Elaboracion: José Omar Valbuena y Jairo Armando Ortiz.
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Fotografia 14

La cara de la madre.

Fuente: propia.

Elaboracion: José Omar Valbuena y Jairo Armando Ortiz.
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e Tercer Par: Brazos-Garras / Pies humanos

Par realizado una vez iniciado el Doctorado en Estudios Culturales
Latinoamericanos, contando en su ejecucion con la interlocucién de lIsaias Roman.
Articula iméagenes provenientes de mis suefios de infancia, de vivencias familiares, y de
mi interaccion con las gentes Uitoto y con personas indigenas norteamericanas; se
centra en aspectos de equilibrio entre las fuerzas Padre /lda/ y Madre /Imugu/, respecto
al proceso de “humanizacion” de la Gente Humana (Romén 2010a). Consta de las
siguientes pinturas:

Brazos-Garras: Pintura-padre. Compuesta por dos rectdngulos de diferente
tamafio dispuestos en sentido vertical. El recuadro superior, siendo el mas grande,
contiene un fondo azul de cielo nocturno, en el que unos brazos-garras descienden desde
las estrellas, bajo una franja horizontal de color rojo —aludiendo a la fuerza violenta del
padre-. En el recuadro inferior, de menor tamario, igualmente bajo el cielo nocturno, se
encuentra mi casa familiar, bajo la proteccién de la hoja del arbol de Brevo. La pintura
refiere a la forma de vida de Riama, es decir del vivir como canibal, localizado
exclusivamente en la Fuerza del Padre -1da-.

Pies humanos: Pintura-madre. Al igual que la pintura anterior, esta constituida
por dos rectangulos de diferente tamafio dispuestos en sentido vertical. En el recuadro
superior, de mayor dimension, se presenta un fondo azul de cielo diurno. Al interior de
este plano, dos pies humanos, apoyados sobre hojas de coca, flotan bajo una franja
horizontal de color blanco. En el rectangulo inferior, mas pequefio, se encuentra una
representacion de mi casa familiar protegida por la hoja del arbol de Brevo. El conjunto
refiere al vivir en la armonia, del equilibrio la fuerza del Padre —Ida- y la fuerza de la

Madre —Imugu-, en el movimiento de la humanizacion.
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Fotografia 15

Brazos-Garras.

Fuente: propia.

Elaboracion: José Omar Valbuena y Jairo Armando Ortiz.
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Fotografia 16

Pies humanos.

Fuente: propia.

Elaboracion: José Omar Valbuena y Jairo Armando Ortiz.
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e Cuarto Par: Cabeza, el techo de la selva / Abrir el pecho

El par remite a mi identificacion con atributos corporales-espirituales de mi
padre y de mi madre, reconociendo al padre en la imagen “corazén”-como lugar donde
se deposita el conocimiento, la memoria y la fuerza-; del mismo modo, asimilando la
imagen de la madre con la “cabeza de la maloca”, como instancia de proteccion, apoyo
y alimento. Consta de las siguientes pinturas:

Cabeza, el techo de la selva: Pintura-madre. Consta de dos rectangulos
dispuestos verticalmente. El rectangulo superior presenta una estructura de rombos de
colores multiples, organizados por zonas de luz y de sombra, refiriendo al “techo” de la
selva amazonica, como cerramiento, apertura y encuentro del tejido de la
heterogeneidad de los mundos existes. En el mismo sentido, alude al cuerpo protector
de la maloca -como madre y universo- remitiendo a la luz del cielo diurno entrando
través de su ojo, para iluminar su cabeza - remate del techo o “cumbrera”,'"* como
lugar de unién de los mundos. El rectangulo inferior, de menor tamafio, refiere al disefio
de la piel del “tigre”, remitiendo a la fuerza del Padre —Ida- que como principio que
delimita y determina las formas, al ser equilibrado por la fuerza de la madre —Imugu-,

trae a la vida la pluralidad de los seres.

Abrir el pecho: Pintura-padre. Compuesta por dos rectangulos dispuestos
verticalmente. El rectangulo superior, mayor en tamafio, presenta un fondo azul de
cielo diurno, conteniendo un corazon en color rojo, suspendido sobre una “mesa” del
estado de Nuevo México, en Estados Unidos'’? Refiere a la identificacion del hijo con
el corazén de su padre -y con los corazones de sus abuelos-hombres paternos y
maternos- encontrando, en si, en el reconocimiento de su raiz-padre, su propio corazon

o0 centro, mediante el ejercicio de la memoria, el afecto, la fortaleza y la capacidad de

11 LLa cumbrera, o remate del techo de la maloca, es la cabeza de la madre creadora que contiene
al padre, Mooma, y al cielo. Ella sostiene al “mundo material”, la tierra —que es su matriz- y a sus gentes,
conectandolos con la raiz, abajo, en el Oriente. Ibid.

172 Entre los pueblos indigenas del sur occidente de los Estados Unidos, Navajos y Pueblos, las
mesas -formaciones rocosas de lados escarpados, con superficies elevadas y planas- son consideradas
lugares sagrados, vivos, interconectados entre si y con todos los seres vivientes. Kevin Blake, “Contested

Landscapes of Navajo Sacred Mountains”, The North American Geographer, Edmond, 3, n° 1 (2001): 52.
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creacion. El rectangulo inferior, de menor tamafio, refiere al cielo nocturno estrellado,

aludiendo al poder violento del Padre.

Fotografia 17

Cabeza, el techo de la selva.

Fuente: propia.

Elaboracion: José Omar Valbuena.
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Fotografia 18

Abrir el pecho.

Fuente: propia.

Elaboracién: José Omar Valbuena.Quinto Par: Hooghan —La Casa Navajo que
mira hacia donde nace el sol / Maloca -La Casa Uitoto que mira hacia donde
se pone el Sol
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El par, que combina imagenes concebidas previamente y durante la realizacion
pictérica de la serie, se refiere a las casas-cosmos, maloca Uitoto y Hooghan
“Navajo”,'"® en las que dormi durante parte de la década de los afios 80 (Maloca Uitoto)
y a comienzos de los afios 90 (Hooghan Navajo)'’#, y que si bien estan localizadas en
cosmogonias de pueblos diferentes, presentan analogias en su concepcion y uso, al estar
soportadas por pensamientos indigenas americanos caracterizados de modo fundamental
por la valoracion de lo vivo y por el reconocimiento de la interrelacion existente entre
las fuerzas, los seres, los lugares y los mundos que cohesionan y sostienen al mundo
habitado por la “Gente Humana”.

Hooghan -Casa Navajo-: la casa que mira hacia donde nace el sol: Pintura-
padre. Consta de dos planos dispuestos de forma vertical; el plano superior, un
cuadrado, contiene un diagrama en planta de un Hooghan, casa y espacio ceremonial
Navajo (Williamson 1989, 151).

El Hooghan, siendo lugar de vivienda, nacimiento, alimento, descanso y de
dinamicas y rituales familiares y comunitarios de la “Gente Humana” -(Diné Diné’e,
The people)-, es un modelo del cosmos que remite de modo especifico al “primer
Hooghan” —que es el mundo y el territorio Navajo-, condicion que incide en los
requerimientos particulares que determinan su construccion, tales como su ubicacion, su
orientacion, y los materiales, los métodos y los procedimientos implicados en su

realizacion (Beck, Walters y Nia 1992, 284-5); su orientacion, que es determinada por la

173 La gente Navajo - “DinéDiné e, the people”, habita actualmente los estados de Utah, Arizona
y New Mexico, lo que constituye la “Diné Bikéyah” o “tierra Navajo”. Actualmente es considerada la
nacion indigena méas grande de los Estados Unidos, sobrepasando su poblacidn las 250.000 personas. Los
Navajo han sido objeto de colonizacion mediante violencia, apresamiento masivo y desplazamiento
forzoso desde finales del el siglo XVI1, por guerras de conquista territorial, agenciadas subsecuentemente

por los estados y ejércitos espafiol, mejicano, y estadounidense. (http://www.navajo-nsn.gov/history.htm)

Ray Williamson, “Living the Sky, The Cosmos of the American Indian” (Oklahoma: University of
Oklahoma Press, 1989).

174 En el otofio de 1992, dormi en una ocasién en un Hooghan Navajo de forma octogonal,
situado en la localidad de Shiprock, N.M.. Este Hooghan fue construido por el esposo de mi profesora de

filosofia indigena, en el Institute of American Indian Arts.


http://www.navajo-nsn.gov/history.htm
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posicién de los postes que lo sostienen, apunta a los cuatro puntos cardinales, cada uno
de los cuales es asociado con un color en particular, y su entrada mira al oriente.!™

El Hooghan representado en la pintura, es de forma octogonal,}’® siendo
considerado masculino por ser conica su cubierta (Beck, Walters y Nia 1992); la
estructura de su armazon es representada mediante lineas rojas, correspondiendo al
conjunto de los postes y vigas que sostienen la casa. Su disposicion confluye en un
circulo central gris que alude a la abertura central de ventilacion del techo. Mientras que
los espacios ubicados entre los segmentos de la estructura muestran un color azul del
cielo del medio dia, la parte exterior del octagono, esta circundada por una banda
continua, integrada por tres franjas paralelas de distintos colores que aluden a un arco
iris protector.t”’

El plano inferior de la imagen, un rectdngulo méas pequefio, remite al territorio
Navajo, con presencia de montafias, “mesas”, picos y cafiones, con significado espiritual
en la caracterizacion del territorio Navajo.l’® Alli, son significativas seis montafias,
cuatro de las cuales se alinean en las direcciones cardinales -marcando los limites del

mundo, sosteniendo el cielo Navajo y siendo la fuente de los seres animados (Farella

175 Sefiala Williamson que “en un hooghan de cuatro postes, se depositan concha blanca en el sur-
oriente, turquesa en el sur-occidente, y “abalone” y “jet” /azabache/ en los huecos de los demas postes”.
Ray Williamson, “Living the Sky”, 155-160.

176 El Hooghan mantiene y encarna el plan césmico Navajo, bien haya sido construido en las
modalidades tradicionales de cinco postes, o bien los que se organizan en formas circulares o poligonales
-dentro de los que se encuentran los de cuatro, seis u ocho lados-. Ibid., 151-160.

17 Esto, teniendo en cuenta los colores que determinaron a los primeros hooghans que fueron
realizados por los antepasados miticos de los Navajo; siendo estos construidos con “turquesas, conchas de
nacar, nieblas transparentes del amanecer y colores maravillosos del atardecer”, cubiertos y protegidos
por rayos de sol y de arco iris, “en una belleza rica en los colores presentes en la tierra y en el cielo”.
Mindeleff, A. R. B. A. E. 17th, 488, citado en Peggy Beck, Anna Walters, y Francisco Nia, The Sacred.
Ways of Knowledge, Sources of life. (Tsaile: Navajo Community College Press, 1992), 283.

178 Histéricamente los Navajo han sido despojados de gran parte de sus tierras de cultivo y
pastoreo por parte de los colonizadores “blancos”. Actualmente afrontan el uso incongruente de sus
territorios ancestrales respecto a sus valores espirituales, sus practicas rituales, y el lugar que en ellos se
les asigna a las montafias, las mesas, los picos, las cimas, las quebradas, los bosques, los desiertos, los
glaciares, quienes son asumidos como lugares vivos con significado espiritual, interconectados entre si.

Kevin Blake, “Contested Landscapes of Navajo Sacred Mountains”, 45-57.
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citado en Blake 2001, 33)-; las dos montafas restantes son lugares de centro en el

mundo, en donde nacen y habitan las deidades que dieron lugar a las gentes humanas.*”

Maloca -Casa Uitoto-, la casa que mira hacia donde se pone el sol.

Pintura-madre. Consta de dos planos organizados en forma vertical; el
rectdngulo superior, contiene un diagrama en planta de una maloca, casa, vivienda-
Madre-Mundo- del pueblo Uitoto, de tipo “Yinaka”, que hace parte de la carrera ritual
del Abuelo Eusebio Mendoza, Gente Uitoto del clan Canangucho -Kineni- (De Corredor
1986). El disefio de su planta, un poligono de doce lados -simétrico irregular, con
apariencia rectangular-, estd enmarcado por un rectangulo gris, en el que se encuentra su
patio, sitio de nacimiento de los humanos en el mundo “material”. Su constitucion y
distribucion espacial reflejan su condicion de Madre de la Gente Humana y de los
alimentos; por ello la estructura de su armazén, que es delineada en color rojo,
configura su cuerpo (realizado en azul del cielo diurno), dando lugar a los siguientes
espacios: matriz, puerta-vagina que mira al occidente-arriba, piernas, caderas, costillas,
brazos, pecho, espalda, cabeza, su caras triangulares (en color blanco) y sus 0jos.*e°
Como modelo del cosmos (de Corredor 1989), la maloca Uitoto marca con sus
columnas principales los cuatro puntos-direcciones del mundo: oriente, sur, occidente y

norte, cada uno de ellos asociado a los colores de los ancestros de las gentes;*! por su

179 Son Montafias cardinales: 1. Blanca Peak -Sisnaajini-, “Montaia fija a la tierra con Negro”
Van Valkenburg, 1999, citado en Blake “Contested Landscapes of Navajo Sacred Mountains”, The North
American Geographer, Edmond, 3, n° 1 (2001), 33-56.; 2. Mount Taylor, Tsoodzil-, “Montafia Lengua”
Wyman, 1967, Ibid; 3. San Francisco Peaks, -Dook 0" osliid- “Nunca se deshiela en la cima” Wyman,
1967, Ibid. 4. Hesperus Mountain Bright, 1993, Ibid. —Dibé Ntsaa- “Oveja de la gran montafia”
Wyman, 1967, Ibid. Son montafias de centro: 1. Huerfano Mountain -Dzil N&" oodilii- Montafia
alrededor de la cual la gente se trasladé /movio, cuya forma de mesa inspiré el techo femenino o
redondeado del Hoohgan Locke, 1992, Ibid. 2. Gobernor Knob, -Chuolii- Montafia de abetos, mirando;
la forma de su protuberancia, inspira la forma del hooghan masculino Wyman, 1970, Ibid.

180 Como constitutivos del cuerpo de la Madre-Maloca, se cuentan sus huesos, su piel, sus venas
y sus nervios. Entre sus huesos -los postes, vigas y varas que la sostienen- estan los ancestros de su
duefio, y sus estantillos o capitanes que son los cuatro postes centrales. Blanca de Corredor, “La Maloca”.

181 De acuerdo con Vicente Makuritofe, las cuatro columnas que sostienen a la maloca son los

cuatro puntos de la tierra y el comienzo de las cuatro tribus que existen: Jidigami —negro-; Utegami —
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centro pasa el hilo que une los mundos, una columna invisible en la que se encuentran el
pensamiento del padre creador -Mooma Undmarai-, la palabra del hijo —Aniraima-, y el
pensamiento del Abuelo duefio de la maloca (de Corredor 1986).

Por sus dimensiones espirituales, la realizacion de la maloca implica la puesta en
juego de distintos modos del conocer, en el marco de la “carrera de conocimiento” de
quien la construye: esto es, la narracion de la Historia, la practica ritual en el
mambeadero y el aprendizaje comunitario de quienes “lo acompafian”; asi mismo, el
reconocimiento de los elementos, procedimientos y trabajos que daran lugar a su
construccion; la ubicacion del lugar donde sera levantada y la peticion del “permiso”
respectivo, a sus duefios espirituales; la practica de la “vision” -que se presenta al modo
de los suefios- para la blsqueda espiritual de los insumos requeridos;!8 y la realizacion
de los trabajos individuales y comunitarios necesarios para su construccion, que
concluiran con su ceremonia de inauguracion o “Baile de pisar tierra” (de Corredor
1986).

El recuadro inferior de la pintura, de menor tamafio, remite al territorio Uitoto,83
enclavado en el Amazonas colombiano con presencia de rios, lagunas, quebradones,
sabanas, colinas, cuevas, grietas y chorros —cafiones de rios-. Este territorio -que es la
materializacion de todos los seres y fuerzas que componen el mundo Uitoto- comprende
un conjunto de malocas espirituales localizadas en “Chorros”, quebradas y grietas

relacionadas espiritualmente entre si, en donde los diferentes mundos se comunican,

blanco-; Jiaigami -rojo-; Mokogami —azul-. Su puerta posterior mira “hacia abajo” -el oriente- 0 mundo
de los padres. Ibid., 279-359.

182 Tales como los arboles que seran sus columnas y vigas, los bejucos para sus amarres y la
madera y hojas de la palma con las que se elaborara su cubierta.

18 Vicente Makuritofe afirma que los “primeros y verdaderos Uitotos” de donde todos
descienden son de Chorrera. Ibid. En Colombia, ademas de las familias y personas que han migrado o han
sido desplazados por la violencia, los Uitoto habitan mayoritariamente la zona sur de la Amazonia
estando asentados, en el departamento del Amazonas -a las orillas de los rios Caqueta, Putumayo, Igara-
Parand y Caréa-Parané-; en el departamento de Putumayo -sobre la parte media del rio Putumayo-; y en el
departamento del Caquetd, sobre el rio del mismo nombre. Radl Arango Ochoa y Enrique Sanchez, Los
pueblos indigenas de Colombia en el umbral del nuevo milenio. Poblacion, cultura y territorio: Bases para
el fortalecimiento social y econdmico de los pueblos indigenas. (Bogota: Departamento Nacional de

planeacion, 2004).
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habitan las almas de los muertos, y los ancianos sabedores y sus aprendices realizan

experiencias de conocimiento. (Mariano Suarez citado en de Corredor, 1986, 281-3).184

Fotografia 19

Hooghan -Casa Navajo-: la casa que mira hacia donde nace el sol.

Fuente: propia.

Elaboracion: José Omar Valbuena y Jairo Armando Ortiz.

18 Entre estas malocas-chorros se cuentan los chorros de Araracuara, de Angosturas, de
Guaymaraya, del Igara Parand, de Chorrera, de la Gambitana, de la Campana, de las Bocas del Yari, de la
Quebrada del Quinché, y de La Sardina. De modo similar a los chorros, las sabanas alojan malocas
espirituales, como es el caso de la gran maloca que une los mundos y que estd ubicada en la sabana
localizada “entre las cabeceras del Rio Cahuinari, la Quebrada del Arroz, la Quebrada de Monochoa y
una quebrada que rinde sus aguas al Igara Parana, asi como las cabeceras del Quebradon de Nocaimani”,
cuyo mambeadero se localiza en una gran grieta. En esta sabana también se encuentran otras malocas
espirituales como las de Uatoma y Kechatoma -Jitoma y Fisido-, y la de Ameo -el rayo-, iméagenes
fundamentales para la Gente Humana, en la determinacion de sus modos de pensamiento, palabra, accion

y vida
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Fotografia 20

Maloca -Casa Uitoto-, la casa que mira hacia donde se pone el sol.

Elaboracion: José Omar Valbuena y Jairo Armando Ortiz.
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e Sexto Par, Mundo del Padre-Mundo de la Madre

El par, Mundo del Padre - Mundo de la Madre (que es el punto de confluencia de
los objetos -boa y tortugas- y de las demas pinturas que componen la serie), evoca el
afecto y agradecimiento hacia mi padre —Alvaro Maria- y mi madre —Blanca Margarita-,
como sujetos vitales, historicos y espirituales, quienes a través de la conformacion, la
crianza y la educacion del ndcleo familiar, incidieron de modo determinante en mi
configuracién, como persona articulada con otros en lo afectivo, en lo social, en lo
epistémico, en lo politico y en lo espiritual.

En extension a lo anterior, responde a mi necesidad de proyectar sentido de
identidad y familiaridad respecto a las fuerzas vitales padre-madre y a la comunidad del
tejido del mundo.

Por ello, las dos pinturas comparten el soporte conceptual proporcionado por la
confluencia, en primer lugar, de la concepcion Uitoto del “mundo de los padres” -que
implica la interaccion permanente de las fuerzas de los Padres Creadores para el
sostenimiento de las gentes, en el mundo vivo-, y en segundo lugar, de la idea del
pensamiento Navajo del “reconocimiento de las raices propias y la familiarizacion™ que
emerge en sus distintos complejos ceremoniales, -y entre ellos, en los que tienen lugar
en la realizacion de las pinturas de arena —sand paintings-.Esta idea, afirma los vinculos
existentes entre los padres creadores, los progenitores especificos de cada humano, y sus
articulaciones en el conjunto de los seres, permitiendo el balance entre el “mundo de
arriba” y los “mundos de abajo”, en la perspectiva del mantenimiento de la vida.
(Luckert and Cooke 1979, 129).

En este contexto, es de sefialar el vinculo fundamental de familiaridad existente
entre los mundos y los seres -sean estos humanos, animales, plantas, montafias o
estrellas- que es mostrado por las ceremonias de las pinturas de arena del mundo
Navajo, respecto a la articulacion entre equilibrio, curacién, reconexion y armonizacion
con el flujo vital, habida cuenta la identidad comdn de los seres, como entes
constituidos por los mismos elementos, siendo todos criaturas de la Madre Tierra, quien
les ha dado nacimiento por el mismo “agujero de emergencia”. Entonces, las pinturas
de arena, articuladas a las canciones, las oraciones y las deméas acciones que integran
sus complejos de realizacion ceremonial, ponen de presente para el humano la

necesidad del cuidado de sus relaciones de familiaridad, para el mantenimiento y
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restablecimiento del balance y la armonia propios y colectivos. En este horizonte, el
trato familiarizado implica un concepto de comunidad entre todo lo existente, apoyado
en la conciencia fundamental de su origen comun, en el que la tierra es la madre de
todos; sentido que se extiende al cuidado mutuo, en el que los humanos trataran a los
demas seres con la misma consideracion con que se trata a la propia familia y con “el
mismo respeto con el que se trata a los propios padres”. Desde este tipo de vinculo, los
no humanos responderan a los humanos, “tal y como los padres lo harian respecto a sus
hijos amados” (Griffin y Navajo 1991, 65-6)

- Las iméagenes en las pinturas:

Como se menciono inicialmente, el par de pinturas va dispuesto en la pared final
de la instalacién: a la izquierda, el Mundo del Padre; a la derecha, el Mundo de la
Madre. Siendo imagenes diferenciadas y complementarias, las pinturas presentan
elementos comunes y rasgos especificos, asi:

Elementos comunes:

- Laestructura formal y conceptual:

Las dos imagenes hacen alusion a un tipo especifico de las “pinturas de arena”
que es practicado en el complejo ceremonial Navajo del Coyoteway —camino del
coyote-18
- La forma de los mundos y el “agujero de emergencia”:

Cada una de las dos pinturas esta resuelta mediante un cuadrado de gran formato

—que alude a un tipo de mundo -padre o madre- en cuyo centro se ubica un pequefio

185 El pensamiento Navajo, en sus complejos ceremoniales —y de modo particular en el
ceremonial del Coyoteway, como lugar de conocimiento localizado en las sensibilidades indigenas
nativo-americanas- de modo analogo al pensamiento Uitoto Enokaiyai, articula concepciones de mundos,
fuerzas originarias —masculinas y femeninas-, colores —blanco, azul, amarillo y negro-, posiciones —arriba
y abajo- y direcciones relacionadas con los puntos cardinales —oriente, sur, occidente y norte-, como
factores y condiciones que en su articulacion dindmica dan lugar al equilibrio necesario para el
sostenimiento de la existencia del mundo “material” y de sus seres. Este tipo de relaciones simbolicas, se
reflejan en el caso especifico de las pinturas de arena, mediante la relacion entre los seres a partir del flujo
vital entre instancias de orientacion y de conexion entre los mundos, sus lugares especificos, sus gentes,
sus plantas y sus limites. Karl Luckert y Johnny Cooke. COYOTEWAY a Navajo Holyway Healing
Ceremonial. (Tucson: The University of Arizona Press and the Museum of Northern Arizona Press,
1979).
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simbolo circular concéntrico que funge como ‘“centro del mundo”, “agujero de
emergencia”, o puerta de comunicacion entre mundos. %

- La presencia de las plantas:

A partir de este punto central, en direcciones diagonales que se dirigen hacia las
esquinas de cada cuadrado-mundo, emergen representaciones de plantas, que dividen el
cuadrado en cuatro partes iguales, dentro de las cuales se ubican otros simbolos que
caracterizan mi relacion respecto a mis padres. '8’

- Elarcoiris:

Cada uno de los mundos se encuentra circundado por un arco iris continuo que
lo delimita, fungiendo como simbolo de proteccion.

Rasgos especificos:

- El color de cada cuadrado-mundo:

Asi, el Mundo del Padre presenta un plano de color azul del cielo nocturno;*8®
mientras que el Mundo de la Madre se caracteriza por el color azul del cielo diurno.'8®

- La planta especifica que emerge del centro de cada mundo:

18 De acuerdo con Guy H. Cooper, el universo Navajo se origina, en un mundo de niebla
situado “abajo”, desde donde un nucleo de fuerzas primordiales —un conjunto o paquete medicinal-
despliega un movimiento de emergencia, dando lugar a distintos tipos de seres, quienes desplazandose a
través de un nimero de diferentes mundos -que cominmente son contados como cuatro-, se van
constituyendo en “gente sagrada”. Estas gentes, que serdn los primeros hombres y las primeras mujeres de
los mundos de “abajo” —no humanos-, preceden al “Primer Hombre” y a la “Primera Mujer” humanos,
siendo estos ultimos quienes finalmente surgen por el “Agujero de emergencia”, para instalarse en el
“Mundo de Arriba”. Ibid., 130-182.

187 Esto, teniendo en cuenta que las pinturas de arena que se realizan en el centro del suelo del
hooghan, se orientan en relacion a los cuatro puntos y las direcciones del universo, conteniendo sus
propios lugares, “gentes sagradas”, plantas y objetos asociados. Ibid., 87-126.

18 Cada pintura de arena, es caracterizada por el uso de colores referidos al mundo que le
corresponde. Ibid., 121-6. En la descripcion de una pintura de arena del “Male Shootingway Chant”, se
especifica que el Padre Cielo va en negro con marcas blancas que representan las constelaciones y lineas
zigzagueantes de las constelaciones. Peggy Beck, Anna Walters, y Francisco Nia, The Sacred. Ways of
Knowledge, 74.

189 En la misma descripcion, se caracteriza a la Madre Tierra con el color azul y con sus cuatro
plantas sagradas: Squash, frijol, tabaco y maiz, que surgen del agujero de emergencia, localizado en su

vientre. Ibid.
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Del “agujero de emergencia” del mundo del padre, emana en forma de “X”, el
Tabaco (planta-madre) adquiriendo el aspecto de cuatro flechas rojas; del “agujero de
emergencia” del mundo de la madre, emana en forma de “X”, el Brevo (planta-padre)
aludiendo a cuatro ramas de nubes blancas.'*

- Los simbolos particulares asociados a cada mundo:

El mundo del padre es caracterizado por un conjunto de estrellas en el cielo
nocturno;*! el mundo de la madre es caracterizado por un conjunto de cuatro corazones,

en el cielo diurno.t®?

Fotografia 21

Mundo del Padre.

Fuente: propia.

Elaboracion: Camilia Gémez.

19 Serialo de modo especifico, que dentro de mi simbologia personal, en el mundo-padre instalo
la planta-madre, el tabaco; mientras que en el mundo-madre instalo la planta-padre, el Brevo.

191 | as estrellas corresponden a la fuerza Padre.
192 E] corazon corresponde al Naimekié Yagiiyi: esencia de dulzura, de corazén y pensamiento

dulce. Isaias Roman, “Somos Naturaleza, de la Clasificacion de las gentes”.
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Fotografia 22

Mundo de la madre.

Fuente: propia.

Elaboracion: Paula Flores y Jairo Armando Ortiz.
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2.2. Proyeccion de historias, objetos y pinturas relativas al cuerpo del

Recibidor, a explicaciones y canciones para “Saber cuidar la vida”.

Una vez conocidas por Isaias las historias -imégenes (objetos, pinturas,
propuesta de instalacion) relativas al encuentro de mi propio cuerpo, él -mediante el
“afiadido de historias”- potencia sus elementos sensibles a las dimensiones del tejido del
mundo como comunidad extendida, que abarca a las fuerzas y las gentes existentes.

Tal afiadido se articula a través de la relacion analdgica, mediante el “empate de
hilos” -de las experiencias y posicionamientos sensibles que se desprenden de la
relacibn Maestro-Recibidor- permitiendo la emergencia de un cuerpo de doce
explicaciones-consejos y de nueve canciones, que aportando un conjunto de pautas para
el “Saber cuidar la vida”, sirven de apoyo para los trabajos a ser realizados
posteriormente por el conjunto de las seis fibras (Ojo del tejido) de la conversacion, en
la tarea de “definir y materializar la forma del Cuerpo del canasto de frutas”.

En este proposito, las explicaciones-consejo y las canciones hacen hincapié en la
responsabilidad del humano respecto a su comprension, armonizacion y agradecimiento
por el conocimiento que la naturaleza le proporciona, sefialando la importancia de la
realizacién de los “trabajos-ceremonias” en los que se dinamiza el ejercicio de las
palabras habladas, cantadas y realizadas- para la materializacién del canasto de
conocimiento.

Estas son las explicaciones-consejos y canciones que emergieron:

2.2.1. Explicaciones-Consejos: el cuerpo del humano, el cuerpo del

tejido del mundo.

Ellos flecharon a Mayari Jitoma, el pajaro carpintero mayor, €l dijo: El tal
Gaimoy matd a su papa, porque su mama le dio los secretos. Ustedes estan en peligro.
Su mama alimenta a Gaimoy. Yo soy guarda espaldas diurno de Gaimoy; yo soy el que
toco el tambor. Pero ya estoy harto, aburrido. Con mi compafiero Jimoki -mico
nocturno- no se puede negociar. Su mama les ha prohibido venir aqui para que no
descubran lo que paso; para que no sepan que Gaimoy mato a su papa, y que ella lo
sabe. (Roméan 2009a).
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2.2.1.1. Nuyo, Camino del agua: La Boa, y las tortugas sostienen la vida
originaria, desde cuando solo habia aire y agua, como liquido amniético.

Nuy, agua; lo, camino, Anaconda. Camino de la vida, liquido amnidtico.

La flexibilidad que caracteriza la existencia de las gentes humanas en el
propdsito de vivir y relacionarse en armonia con el conjunto del tejido del mundo,
responde tanto a las caracteristicas y relaciones organicas necesarias para la existencia
de sus propios cuerpos, como al conjunto de consideraciones de reconocimiento mutuo
que singularizan sus relaciones con las fuerzas y demas gentes. Asi el camino y el
caminar de la Gente Humana nunca es “derecho”-rigido; es decir, que aunque el
humano camina en direcciones y con propositos claros, el movimiento en su modo de
andar se da “en curvas”, en ondulaciones; de este modo, su cuerpo se balancea, se
mueve manteniendo el dinamismo de la armonia de lo vivo; siendo asi su modo de
relacion con los otros seres. La sinuosidad, siendo caracteristica de todo lo existente, de
lo vivo, esta simbolizada en el cuerpo de la Boa (Roméan 2013)).

Nuyo Buinaima es la Boa-Sol, Sefior del agua. La Boa dio nombre a todas las
gentes; en la reparticion del ambil —tabaco preparado ceremonialmente-, este es armado
en un rollito que queda como la cola de la Boa —negro brillante-. Asi se entrega el ambil
a la gente para que este se multiplique, para que alcance para todos (Roman, 2013 j).
Una de las iméagenes de Nuyo Buinaima es la boa tallada que corresponde al baile del
Yadiko. Dentro de la espina dorsal de la boa, esta la espina mariposa; en el marco de las
diferentes ceremonias que se realizan en el contexto del baile del Yadiko, estan aquellas
relativas al maiz.1%

Segun las particularidades de la carrera de conocimiento de cada persona que
asume el estudio del Yadiko, este lleva tallada en una de sus puntas un caiman y en la
otra, la charapa -tortuga acuética del area amazénica- . Las charapas, al igual que la boa,
si bien son del mundo del agua, corresponden a la maloca de conocimiento Menidaico

que habla de “lo creado”, es decir del agua y de la tierra (Roméan 2014).

193 |safas enfatiza la articulacion de las ceremonias del maiz respecto a la carrera ceremonial de la
maloca Noinuiko, puesto que la conversacidn tiene lugar en la ciudad de Bogota, siendo esta uno de los
asentamientos historicos y actuales de la gente indigena Muisca. Isaias Roman, “Nuyo, Camino del agua.

Diélogo con Andrés Corredor” Bogota, 22 de Mayo de 2013;.



194

2.2.1.2. Escalera, Puente, Andamio: movimiento del cuerpo de la gente, para
conocer.

Escalera, significa puente; también movimiento del cuerpo de la gente, en donde
este es dificil. Tidagi, es el origen de la escalera; el balcon Tidagi, que tiene el mismo
nombre, permite mirar en la altura, como desde un observatorio (Roman 2013 k). La
escalera nace en ‘“el andamio”, como simbolo protector de la naturaleza, ya que con su
uso es posible cazar pajaros con pega-pega y llegar a puntos clave de los arboles para
poder recolectar los frutos, sin tener que derribarlos.’® En la maloca humana, la
escalera es usada para el manejo del matafrio con el que se exprime el veneno de la
yuca brava (Roman 2013 k).

El puente y la escalera, se relacionan con los dioses, puesto que permiten a la
gente situarse donde esta requiere “estar, subir o trabajar”, para conocer. Antiguamente,
cuando los dioses invitaban a alguien “de esta tierra”, para hablar con ellos, le
proporcionaban una escalera llamada Yiicufio, que facultaba el transito entre los
mundos.’®® De alli viene que en el transcurso vital de las personas se les presentan
“escaleras, puentes y andamios”, que siendo usados mediando el cumplimiento de
reglas, disciplinas y leyes, dan lugar al conocimiento de “cosas de otras dimensiones”
(Roméan 2013Kk). La escalera, el puente, el andamio, posibilitan conocer mas all de las
dudas producidas por las limitaciones de la percepcion ordinaria del ojo o del oido,
permitiendo “ver lo fisico o lo espiritual que no hemos visto de cerca con anterioridad,
desde este pensamiento, desde esta palabra” (Roman 2013k). Asi, en ocasiones se
perciben cosas, pero no se alcanza a identificar con claridad de qué se trata; entonces la

escalera facilita estar “mas cerca” de lo que se percibe, para comprenderlo; habilita la

1% En el “mundo materializado” un tipo de andamio fue usado para cazar aves; otra clase de
andamio se usaba para recoger los frutos de las palmas de milpez y milpecillo, cuando ain sus racimos
cargaban “todavia bajito”. Isaias Roman, “Comentario final sobre las pinturas de La Mirada del Colibri.
Didlogo con Andrés Corredor” 20 de junio de 2013b.

195 Se habla del Yiicufio como la escalera que bajaba del cielo y que era usada por los dioses
para que aquellos que asi lo requirieran subieran a “rendir cuentas sobre el cumplimiento de su
mision”. Hoy esta escalera esta representada en una liana delgada que se encuentra en la selva, y en la
que es posible apoyar los pies, tal y como en una escalera. Isaias Roman, “Escalera, puente, andamio.
Dialogo con Andrés Corredor, sobre la pintura de la escalera entre la mata de tabaco y el arbol del brevo”
Bogota, 10 de Junio de 2013k.
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aproximacion -como desde una elevacion- a distintos tipos de conocimiento (Roman
2013k).

Por su caracter de conector entre distintas formas de conocimiento, la escalera
permite “conservar cosas” en lugares donde nadie puede acceder. Si bien sin el puente,
sin la escalera, experimentamos una forma de ver, tal percepcion cambia con su uso.
Entonces el uso de una escalera en particular corresponde a una forma de ver, a una
forma de hablar, a una forma de sembrar, a una forma de actuar. Tal es el caso del Yagé,
de la Coca, del Tabaco -el Ambil-, que sirven de puente -de escalera- siendo su funcién
la de permitir conocer aqui “y en otras dimensiones”, sin llegar a perdernos; por ello su
uso requiere el movimiento equilibrado —el saber poner el cuerpo, muy bien, muy
seguro- es decir, el hacer uso equilibrado de lo que se va conociendo, porque de lo
contrario la escalera “te puede servir para matarte” (Roman 2013b).

En la vida diaria se cuenta con los Ancianos y con las Ancianas: ellos son
puentes, escaleras, para que la gente pueda pasar, recorrer, conocer, hacia el “avance de

la vida”. Ellos ensefian, comparten su conocimiento, ayudan a la gente a avanzar en la

vida (Roman 2013b)

2.2.1.3. El Colibri: Hay que saber olfatear la vida, el universo, todo lo que vemos
y experimentamos.
Canto de reparticion de la cahuana:
Hola mi gente
¢Qué es lo que huele aca?
¢ Qué es lo que hueles sabroso?
¢ Qué es lo que huele como dulce?
Madre de un olor, de un aroma Nezekué anaigmeke irugno

Farekai irugno. (Roman 2013f).

Fizido, es colibri, y remite a olores, aromas, perfumes, caminos (Roman 2013b).
Hay circulos en el universo y en ellos hay aromas. Hay lineas que existen en el
cosmos que los humanos pueden recorrer. Tales recorridos que son grandes -tanto en el
mundo de arriba como en el de abajo- son como puertas, siendo algunos de ellos
calientes, otros frios, otros dulces, otros amargos. Hay una “mirada de recorredor” que

aprende transitando por todos los “circulos del mundo que hay en lo espiritual”; el
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humano puede realizar este recorrido en lo fisico “para poder sentir el almizcle”
(Romén 2013b).

Hay olores, esencias y perfumes, tanto “en lo fisico” como en “lo espiritual” -
Todo se conoce por el olor. Cuando llegan viajeros espirituales al mambeadero, ellos se
conocen por el olor (Roman 2013b)-. Cada lugar posee sus propios olores, que
corresponden a los de los seres que lo habitan. Por ejemplo la humedad de la selva
amazonica permite percibir, por el olor, tipos de flores que siempre se ven, que a veces
se ven, 0 que no se ven, y que solo se encuentran alli; por su parte, los animales
desarrollan sus olores corporales, lo que les permite, por la orina, marcar su propio
territorio, asi como respetar los territorios de otros (Roman 2013f).

El olfato es una forma de ver. Para los humanos que aprenden a caminar -
sintiendo los lugares en los que pueden estar y en los que no-, el seguimiento de los
aromas va generando caminos de conocimiento, en los que los olores no confunden, no
danan el “cerebro” de quien va conociendo. El humano debe desarrollar su olfato de
conocimiento, siendo prevenido, precavido, cuidadoso, para conocer y controlar la
realizacion de los recorridos de los trabajos necesarios para vivir; esto lo consigue
estando atento a lo que huele, a lo que sigue, para no extraviarse con cualquier perfume;
para ello se seleccionan los aromas a los que cada quien se expone. Cada camino se
recorre siguiendo el conjunto de olores que lo configuran; asi hay caminos de
conocimiento y caminos de “locura” que pueden ser reconocidos por quien aprende a
vivir. Los olores son indicativos del tipo de camino que se esta tomando y de sus efectos
sobre quien lo esta recorriendo; asi se dice que “las cosas antes de quemarse emanan un
olor”. Los problemas, los chismes, la rabia son como olores; cuando se aspiran este tipo
de aromas, es necesario buscar la forma de controlar tal tipo de situaciones, entonces
hay que buscar cargarse de aromas que permitan respirar con agrado. “Cuando se sigue
el olor de un camino de conocimiento, su aroma no embolata, no enloquece; no dafa el
cerebro” (Roman 2013f).

Olfatear el conocimiento es recorrer las huellas de los antepasados, es
preguntarse por lo que ellos hicieron, por lo que ellos cumplieron. El cumplimiento de

la “ley de origen” -de “la ley invisible que esta ahi”-, es el aroma de la Madre Creadora
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que llama a sus hijos, haciendo sentir a la gente que esta invitada al baile.'®® Y en la
medida en que el anciano y la comunidad van realizando las ceremonias, congregados
por el aroma de la Madre, ellos van desarrollando un camino de conocimiento que tiene
lugar en la “transformacion del olor de enfermedad”. Asi, el anciano que llama al baile
va “conociendo” a medida que va “dominando historias”, lo que le permite transformar
el olor de enfermedad y los problemas de la comunidad en animales dominantes -
“tigre”, 050 hormiguero y aguila-. Este tipo de animales, lyaikoimini, simbolizan “jefes
sin ética, sin reglas, sin disciplina”, que buscan el poder en el dominio, en la
agresividad, en el abuso sobre las gentes; ellos son jefes que nunca van a poder “curar”
en la comunidad lo que ellos mismos no han podido equilibrar en si mismos. De este
modo, quienes vienen al baile traen este tipo de animales -en forma de garra o de
colmillo- para que queden como “adorno” para el Abuelo. La siguientes enfermedades
se convierten en “tigre”: la dermatitis, la confusion, el miedo, los nervios, la retencion
de orina, la infeccion urinaria, el dolor de cabeza, la agresividad, la intoxicacion de
comida, la diarrea, la fiebre, los dolores. Estas enfermedades se sienten del mismo modo
“como aprieta el oso hormiguero, como aprietan las garras de las aguilas” (Roman
2013f).

Si bien las enfermedades —espiritus de locura, aromas frios, aromas calientes,
dulces, rasquifiosos, venenosos, como candela, de rabia, de “velocidades en el
corazOn”- no se acaban, ellas si son reguladas a través del “estudio del Abuelo”, quien
encuentra siempre el lado bueno de las cosas. Del trabajo de equilibrio que compromete
al Abuelo y a su comunidad, nacen la manicuera®®” y una pifia especial que no tiene el
acido que quema la boca; del trabajo de las abejas -que toman el polen de las flores
“rasquinosas”, venenosas, pelusosas”, y lo transforman en miel buena, positiva- nace la
miel de abeja de las frutas, que apaga, desintoxica el corazon de las personas, cuando

esta agobiado, cuando maldice (Roman 2013f).

19 Se sefiala que “una cosa es la invitacion del duefio del baile y otra cosa el ritual que han hecho
al ambil”; asi uno se puede preguntar ;Coémo es que esa pruebita de tabaco-ambil- que se ve insignificante
va a traer a la gente? Se explica que el aroma de la madre es el que llama a la gente a las ceremonias. Asi
la Gente Humana puede armonizar con la naturaleza, dando gracias a la madre. Isaias Roméan, “Somos
Naturaleza, de la Clasificacion de las gentes”.

197

Bebida preparada con yuca dulce. “Cuando se necesita curar se conjura manicuera para

sanar”. Blanca de Corredor, “La Maloca”.
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2.2.1.4. El tridngulo es el ojo de la Maloca. En concentracion se ve lo que se
quiere ver.

El tridngulo es el ojo de la Maloca (Roman 2013l). “Nosotros decimos que es el
ojo de la maloca. Porque la maloca tiene ese ojo arriba del pecho .

Lo que es abajo es arriba y lo que es arriba es abajo. “Lo azul” significa 10
infinito. La misma profundidad del infinito hace que este se vea azul, pero otra cosa
diferente es el “color azul”. Una cosa es mirar con nuestro ojo -en lo fisico-, y otra cosa
es mirar con el otro ojo, es decir ver con el corazon, oir con el corazon. “Se dice que lo
que ve el ojo fisico, el oido fisico, no siempre es verdad, a veces engafia. Si vemos con
el otro ojo, con el otro oido, alli no hay engafio. Es una verdad.” (Roman 2013l).

Rafue Ui, es el ojo de la historia, de la palabra. Ese ojo de la sabiduria se
materializa en el ojo de la maloca, luego ella ensefia a la gente para que los 0jos
humanos puedan ver ‘“otras dimensiones, por medio de esa palabra, de ese
pensamiento; asi ella ayuda a ver” Por esa razon, cuando el anciano ya tiene ese 0jo,
cuando mira por ese 0jo, €l cierra el ojo fisico y entonces “mira en concentracion”. Con
el ojo fisico se ven demasiadas cosas; no se sabe diferenciarlas; no se sabe qué se ve.
“En concentraciéon se ve lo que se quiere ver; solo se ve lo que aparece en la

concentracion.” (Roméan 2013l).

2.2.1.5. Este Arco Iris es de Agosto. Hay que realizar pagamento a la naturaleza.

En el mes de Agosto todas las enfermedades de la tierra se juntan, se evaporan y
se asolean, generando colores; hay purificacion y se forma el arco iris cortico: esta
orinando (Romén 2013m).

En el verano de Agosto -Jogotoma: Mayatoma- esta prohibido mojarse y la
gente no se puede asolear como en cualquier otro tiempo del afio; es tiempo de gusanos.
Es Yarimona, tiempo de machaca, de mucho trueno, de mucho relampago; entre mas
fuertes son los truenos, entre mas fuertes son los relampagos, mas nacen “bichos”. Las
gentes nacidas en esa época son como el —Yarido- que se transforma en chicharra: son
timidas para hablar durante su nifiez, “pero cuando hablan, hablan” (Roman 2013m).

Se dice que la creacion fue en Agosto que es tiempo de nacimiento. En esta
época del afio, cuando se tumba un arbol, al cabo de dos o tres dias, este ya esta lleno de
polilla. En Agosto se hace chagra pequefia “para perder”, es decir para entregarla a los

animales, como pagamento para la naturaleza. Este pagamento se realiza para agradecer
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a la naturaleza lo que ella le entrega al humano para que este se alimente; con el
pagamento se evita la enfermedad para la Gente Humana (Roméan 2013m).

Desde Agosto, por el cantar de la chicharra, o Yarido, se sabe si va a haber
mucho o poco mosco: si las chicharas cantaron poquito, va a haber poco mosco. En ese
mes no estd permitido quemar muchas cosas, puesto que del fuego nacen muchos
“bichos” (Roman 2013m).

Los antiguos conocian los alimentos que aparecian durante los distintos ciclos
del afio y de este modo iban comiendo. Asi, Bofainino, en el mes de agosto, nacen
gusanos comestibles y no comestibles para el humano. Solo en esa época, nace Bofaizai,
el gusano de agosto; también nacen, Jogoma -un gusano azul comestible con el que se
consigue “el pescado de la punta de la quebrada”- y un gusano aceitoso que se cria en
las almendras del Uiyoki en putrefaccion -el Uiyoki es un racimo aceitoso con cuatro
almendras, de un tipo de palma que no es alta-, este gusano permite conseguir el pez
Uybkama (Roméan 2013m).

Dicen los ancianos que para que nazcan estos gusanos, o sea para que ellos se
transformen en alimento y no aparezcan en el cuerpo de la Gente Humana, mordiendo

como enfermedad, es necesario contar su historia (Roman 2013m).

2.2.1.6. Son manos y pies al mismo tiempo: El que coge y captura. Hay que
aprender a recibir el conocimiento.

El humano tiene escrituras en sus manos y en sus pies. Alli se encuentra el mapa
del universo (Roman 2013d). Las manos humanas son vasijas que guardan
conocimiento (Roman 2013b). Ellas cuentan el nimero de las cosas y pueden indicar,
decir, mostrar, ensefiar, por ejemplo, “para el lado de las estrellas, para el lado de la
luna” (Roman 2013n). Las dos manos son simbolo de hermandad; el saber esta en el
modo de actuar y en ello las dos manos no son iguales: una mano siempre sabe mas
que la otra, siempre esta ensefiando a la otra; ellas siempre se estan ayudando, para
que una sola mano no se canse -Una mano, Ono¢ Nabezi, es derecho, experto; Onoi
Jarifesi, es izquierdo, que sabe un poco menos (Roméan 2013b).

Por otra parte, las manos, son simbolo de agarrar todas las cosas. Es necesario
saber agarrar las cosas, porque cada cosa, un pajaro, un nido, un polluelo, tiene en si
misma una medida de fuerza diferente. Hay que saber cuando se requiere coger duro y

cuando coger suave.
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Las manos ensefian a coger y por lo tanto a recibir el conocimiento. ¢Como se
recibe el conocimiento? -“Rafue Orora: el que coge y captura, para que no se vaya,
para que no se escape”’-. Los micos son especialistas en coger; ellos hacen “bulla” para
encontrar a los bichos que se esconden y una vez que los han cogido, los tocan con
delicadeza para mirarlos y comerlos. Los micos siempre miran sus propias manos antes
de saltar (Roméan 2013b).

El conocimiento que se guarda se convierte en trabajo: Los humanos hacen lo
mismo que los micos, miran sus manos para “energizarlas” con la intencion de lo que
van a hacer. Al igual que a las manos, la vista energiza a los instrumentos de trabajo,
poniéndoles la intencidn necesaria para que estos “trabajen bien”, sean ellos un machete
o un pincel. Al ponerle a los instrumentos el propoésito del trabajo que va a ser realizado,
se les conoce. Entonces las herramientas reciben la energia de quien les ensefia y asi
“aprenden a trabajar” (Roman 2013b).

Hay momentos propicios para buscar el conocimiento: Los animales tienen el
poder de conseguir sus frutas y de cazar sus alimentos. Dado que conocen el
movimiento ciclico del tiempo mucho mejor que los humanos, ellos saben cuando salir,
sea en tiempos estrellados, en tiempos de lluvia, en tiempos de llovizna finita, durante el
dia. Los animales cazadores cuidan la agilidad de “sus manos” para no perder el poder
de cazar; asi cuando a finales de junio o julio comienza el tiempo de friaje, ellos
“doblan la mano” para adentro, es decir que guardan dieta, estan callados, no cazan.
Cuando los animales cazan “ellos lo sienten directamente porque esa es su forma de
comer”; cuando el humano va a comer, él también siente lo que esta haciendo: por
ejemplo siente “que tiene un racimo de uvas que va a comer”. Cuando se recibe el
alimento, lo estamos apropiando, “lo estamos aislando del pensamiento natural.”
(Roman 2013b).

Nojode-Nojona, es piernas-brazos (Roman 2013b). Cuando encontramos manos
y pies al mismo tiempo -la forma flexionada (como de equis) en brazos y piernas- nos
hallamos en una situacion mas animal que humana. Los animales de la selva tienen las
patas mas encorvadas que el humano. ElI humano aprendié de ellos a caminar por los

diferentes tipos de terreno gque se encuentran en la selva (Roman 2013n).
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2.2.1.7. Cada color puede tener su propia lengua. Las relaciones entre las gentes
se basan en el respeto mutuo.

Las gentes son diversas; su diversidad constituye el tejido de conocimiento de la
palabra. Todos nos integramos en ese tejido. Asi como en el trabajo de la chagra, en
donde las plantas son distintas pero no se discriminan entre si, sino que por el contrario
se protegen mutuamente, en el tejido de los humanos, cada humano, cada grupo si bien
tiene su propio ojo, su propia vision, se retne en el conjunto de ojos del tejido del
canasto, en el que se encuentran los conocimientos (Roman 2013b).

Las gentes son los colores; estos evidencian las diferencias complementarias
existentes entre las gentes que componen el mundo. Cada una de las diferentes tribus o
linajes tiene su propio color, su propio animal, su propia piedra, su propio arbol, su
propio nombre, han sido hechos con su propio lenguaje; cada lenguaje tiene su propio
tono, su propio ritmo. Cada gente debe cuidar y mantener lo suyo para que no se olvide,
pero al final todos compartimos la misma responsabilidad de cuidar el planeta, la de
estimarnos unos a otros, la de reconocer que el sentir es de todos: la de cumplir con la
ley de la vida (Roméan 2013a).

El tejido del mundo esta compuesto por una multiplicidad de ojos; cada pedacito
del tejido es un “0jo” en el que cada tipo de gente y persona ve y cree sobre el mundo,
en concordancia con su propio modo de mirar. En este tejido nada estd separado
(Roman 2013a). Nada le sobra a “cada naturaleza”. La naturaleza puede ser piedra,
tierra, lombriz, cucaracha. Todo esta organizado, y tiene su razon de existencia, aunque
no sea alimento para el humano. Cada ojo, en cada color, implica formas particulares
de organizacion. Solo se puede “ver” lo que se conoce. Es necesario “conocer” para
saber valorar los distintos modos de organizacion de los seres. El que “no conoce” no
puede ver su propia forma de organizacion, ni las organizaciones diferentes a si mismo
y entonces proyecta miedo frente a lo que ignora. “Por no conocer, pensamos que hay
que matar a la culebra, que hay que matar al caiman feroz. Hay que dejar tranquilo lo
que no se conoce” (Roman 20130).

El respeto nos une como humanos y respecto a las demas gentes que configuran
el tejido del mundo; entonces cada color puede tener su propia lengua, su propia forma
de comer, de construir su casa, de educar; hay que entender que asi como “hay
secretos muy privados de cada uno, también hay cosas que podemos compartir, porque

nos sirven a todos” (Roman 2013a). Es importante reconocernos a nosotros mismos en



202

nuestra particularidad, pero asi mismo vernos en nuestra relacion con el conjunto de las
gentes: “entender bien lo de uno, para poder entender lo del otro”.

Nada debe ser impuesto, porque entonces la gente solo va a vivenciar lo que se
le obliga, desconociendo el resto de lo existente. La eliminacion de la diferencia es la
estrategia del dominio para el sometimiento de las gentes al control de una sola manera
de entender el conocimiento, lo que sucede, por ejemplo, cuando se impone “la
universidad con sus aulas como forma unica de educacion a costa de la desaparicion

del mambeadero:1°8

pasa igual, cuando se imponen formas de contaminacion del medio
ambiente a costa de la vida, construyendo represas que no respetan los rios ni las
quebradas; o cuando se imponen el conocimiento y las practicas de los hospitales, como
conocimiento exclusivo frente a las necesidades de la salud, a costa de la desaparicion
de los conjuros botanicos (Roméan 2013a).

La imposicion de una mirada dominante sobre el conjunto de las miradas,
instaura el predominio de un color sobre los otros —lo que constituye un “color bonito” o
un “invento”-, generando “el Arbol mas Alto”, el poder de Gaimoy. Un “color bonito”
primero deslumbra a la gente, pero termina por producir aburrimiento, infelicidad,
amargura, irrespeto, agresividad. Asi, por ejemplo, es “color bonito” el dominio del
dinero sobre lo vivo, como se ve en la prevalencia del color de la carne de la industria
alimentaria, frente a la desaparicion de los colores de los animales de la selva. De esta
forma, el “invento” es presentado como si fuera un medio de conocimiento para la
existencia de las gentes, pero es un engaino. Por eso es necesario conocer “lo que se
come”, viendo, reconociendo, respetando las diferencias de los colores, de las gentes;
dando color, sabor, olor, tono, amor a la vida; cantandole, porque todo esto es necesario
para vivir felices (Roman 2013a).

Los gobernantes o Caciques deben conocer varias lenguas. Esto posibilita la
“relacion intercultural que tiene lugar cuando varios colores se relacionan,
permitiendo entender a unos y a otros lo que no se puede explicar en el idioma propio.
La interculturalidad es el producto del encuentro entre varios colores (Roman 2013a).
Se dice que la selva es verde; es asi como el ojo humano —fisico- la percibe de lejos;

pero la selva es un conjunto de multiples colores-gentes, para cuyo conocimiento se

198 El mambeadero es el lugar de la maloca donde se realiza la ceremonia diaria de la coca y del

tabaco; corresponde a la matriz de la madre. Blanca de Corredor, “La Maloca”.
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hace necesario “abrir los sentidos de la fuerza del universo”, “abrir el ojo del
conocimiento”, “abrir el oido”, “abrir el corazon del universo”. El conocimiento radica
en el reconocimiento de los colores, en el reconocimiento de las gentes, en la relacion

respetuosa entre ellas, manteniendo la propia historia (Roméan 2013a)

2.2.1.8. Este que se ve como corazon es un pensamiento. Hay que preguntar para
conocer el sentido del pensamiento.

Komeki, es pensar; pensar es una fuerza. Komek:, significa la forma, el
contenido de las cosas, donde esta todo. Ikz, es una fuerza universal que esta en nuestro
centro. Esa fuerza va a educar al corazon y al cerebro, para que dejen de ser locos.
Komekiij, es corazon muasculo. Chémejé, es masa del seso, cerebro. Ji, es forma
(Roman 2013b).

Los ancianos hablan de esa fuerza que estad conformada por aires de aliento y
que a su vez forman un corazon universal, un pensamiento (Roman 2013b). Alli reposa
la emocionalidad del humano. Entonces se dice que el humano necesita ese corazon-
pensamiento para vivir, para hablar, para actuar, para materializar el pensamiento,
manejando sus emociones de rabia y tristeza, él interactda con fuerzas procedentes de
otros “reinos” no humanos, algunas de las cuales lo benefician, mientras que otras lo
afectan negativamente, que lo hacen agresivo.®

Hay pensamientos que, siendo palabra, son materializados, por la accion de las
manos, mediante la realizacion de obras. Cada quien materializa sus pensamientos de
modo particular y las diferencias que se desprenden de esto, deben ser respetadas. No
tiene sentido comparar negativamente las distintas maneras de materializacion del
pensamiento, ni discriminar las obras que cada quien realiza (Roman 2013p).

La relacion entre los humanos debe estar mediada por el respeto y por la
consulta de las voluntades. “En “América”, los “blancos” no hicieron este tipo de
consulta con las gentes indigenas y calificaron negativamente sus formas de
materializar sus pensamientos”- Ellos dijeron que lo que nosotros haciamos era
pagano. Eso deja una marca. ;Donde esta la religion que explican?” -. Actualmente, los
modos de relacion del gobierno nacional con las comunidades tampoco cuentan con este

tipo de consultas (Roméan 2013p).

19 Hay reino animal de agresividad, que corresponde a pensamiento no humano. Isaias Roman,

“Comentario final sobre las pinturas de La Mirada del Colibri”.
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No se puede calificar negativamente los modos de vida de otros desde su
desconocimiento. Hay que preguntar para conocer. ¢COmo criticar sin preguntar?
(Romén 2013p).

Saber es ensefiar. Para conocer es necesario preguntar las veces que sea
necesario. Cada vez que se pregunta sobre un mismo tema, se le va entendiendo de
manera diferente. Se reconoce lo que se sabe, cuando se ensefia. Es necesario ensefiar,
para poder ver el conocimiento (Roméan 2013p). Ensefiar es sembrar. Quien ensefia
alimenta, da de beber conocimiento, se alivia del peso del conocimiento. En los
diferentes momentos de la vida se requiere desarrollar humildad respecto al
conocimiento; se requiere saber ensefiar, para no sufrir en la vejez (Roméan 2013p).
Quien ensefia, cuando llega a viejo, no tiene que pedirle nada a nadie, porque la gente le

pide de su conocimiento para resolver los asuntos de la vida (Roméan 2013p).

2.2.1.9. Cuerpo y espalda o columna vertebral de Ré&fue: la forma de
organizacion del mundo muestra el conocimiento para la vida.

Se entiende a la maloca humana, como generadora de y expresion del Rafue:
como palabra sostenedora de la fuerza de conocimiento, “hacia atrés y hacia adelante”,
que explica el sentido de lo que el humano realiza para poder vivir (Roméan 2013q). Ella
es la madre creadora que en la materializacion del mundo y en su construccion como
vivienda, entrega su cuerpo como sustento y casa de los humanos (Roman 2010b). Al
referir a la forma de organizacion del tejido del mundo, muestra el “conocimiento de la
vida”, presentando en la estructura de su espalda -Rafue Emddo- la columna vertebral
del conocimiento para el vivir y el sostenimiento comin de las gentes humanas (Roman
20130q).

Siendo madre de conocimiento, desde la mediacién del respeto por las gentes
como condicion fundamental, muestra los limites éticos de la accion vital humana; asi,
ensefa distintos modos de acercamiento del humano al “conocimiento de la vida del
mundo”, que corresponden a las formas particulares de ver y de materializar el
pensamiento, proporcionadas por las cuatro malocas de conocimiento: NOinuiko,
Zikidaiko, Yuanuiko y Menidaiko, cada una de las cuales tiene diferentes “carreras”
(Romén 2014). En este contexto, la aproximacion humana al “conocimiento de la vida”
es marcada por el “borde, labios o boca de la maloca”, que permiten al humano “entrar
al conocimiento”, lo cual no obsta para que “la vida del mundo” se defienda ante las

acciones de agresion humana, usando los “dientes”, y “colmillos” de la maloca, que se
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encuentran en los cortes de la parte superior de “los estantillos”, o columnas centrales
que la sostienen (Roman 2013q).

Como madre del humano, la maloca, siente, quiere, ama, respeta a la gente, la
ayuda a vivir junta como hijos del anciano y de la anciana. Todos los materiales que
intervienen en la estructuracion, amarres y cubierta de su cuerpo —que “Se van a volver
toda la gente”- son necesarios para el mantenimiento del conjunto de la vida en el
mundo. Asi, presenta vigas de conocimiento grandes y pequefias -hijos o criaturas de
Réafue-; también, bejucos de “Panza de Burro” y bejucos de “Yaré” —su venas gruesas y
pequefias-; sus cuatro columnas mas grandes —los estantillos- soportan a los postes y
vigas méas pequefios; ellas sostienen a la comunidad. A la maloca, llegan todos sus hijos,
los nifios, los adultos, porque todos son familia y necesitan vivir en comunidad. Ella
ensefia que quien se acerca al conocimiento sabe respetar a la gente, que nadie es méas
grande que otro, que todos somos importantes. Entonces, “el que sabe”, puede gobernar
sin buscar el dominio, sin abusar, apoyando el trabajo y el vinculo comunitario (Roman
20130q).

La maloca forma para la proliferacion de las gentes y de sus historias. En su
disposicion estructural presenta articulaciones mayores de las que se desprenden
articulaciones méas pequefias, a modo de los procesos de multiplicacion de los seres
vivos. Asi se entiende que de las historias particulares de una persona o grupo pueden
derivar varias historias, conclusiones y ejemplos. Entonces, una vez conocido el origen
de cada quien, o su modo de articulacion en el conjunto de la vida del mundo, las
historias de los humanos se multiplican, permitiendo la ramificacion de los clanes
(Roman 2013q).

En la construccion de la maloca se entiende que es necesario reconocer lo
esencial en el conocimiento, por lo que se sus amarres son revisados, ordenados, puestos
en su sitio. Al templar los amarres de la estructura, se asegura el conocimiento; entonces
se puede hablar diciendo lo mas importante, lo fundamental, cantando, bailando
“derecho” (Roman 2013q).

El Rafue tiene sabor, tiene gusto; quienes escuchan el Réafue, lo escuchan con
gusto; en ellos se despiertan las ganas de escucharlo. El escuchar el Rafue conduce a la
realizacion de la ceremonia, del Baile, para compartir la alegria con la comunidad. Para
ello se debe hacer el ritual en el momento adecuado, haciendo ver la cara, es decir

mostrando que se es capaz de capturar y sostener el conocimiento. Para este proposito,
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en el que es necesario organizar los trabajos requeridos por la ceremonia, invitar a las
gentes, y realizar la celebracion, la maloca tiene manos y brazos. “En lo fisico” —ya que
en las ceremonias se bebe y se come la palabra-, esas manos son los ayudantes de quien
organiza la ceremonia; para poder mostrar el resultado de su trabajo, el organizador
debe prever la cantidad de personas con las que cuenta, conocer la cantidad de ambil y
de alimentos de los que dispone y determinar la extension y el cubrimiento de su
invitacion (Romén 2013q).

El que se acerca al conocimiento, es respetuoso, cuidadoso, cauteloso, no es
egoista, realiza las acciones adecuadas para hacer publico lo que sabe. Sabe porque es
consciente de que esta vivo y que participa de la vida de las gentes; por ello muestra su
dimensién humana “luciendo” lo que sabe. Entonces, asi como debe saber invitar, él
debe saber recibir a los invitados (Roman 2013r). Por su parte, quien es invitado a la
ceremonia debe saber atender al llamado de la celebracion de la comunidad; es decir
que debe acudir a la celebracién comunitaria, sabiendo lo qué debe llevar a la misma.
Finalmente, se debe saber recibir al forastero que llega a la celebracion sin ser invitado;
asi, el forastero es recibido en la ceremonia “mejor que la gente de la propia tribu”, para

que él hable bien acerca de la gente que lo recibié (Roméan 2013q).

2.2.1.10. La primera casa: el tejido de la Maloca grande, el tejido cdsmico; la
maloca cosmica es fuerza vital.

Jinaco: es Maloca universal, la Primera Casa, el tejido de la maloca grande, el
tejido cdsmico (Roméan 2013b). Es un tejido de vibraciones que se desplazan en ondas,
en comunicaciones espirituales. Los humanos resuenan con la maloca del cosmos
armonizando con estas vibraciones, realizando una palabra de tejido en la tierra (Roman
2013r). En la maloca cosmica se encuentra el sol, que irradia en todas direcciones las
diferentes fuerzas del cosmos. ElI humano hace parte de la fuerza de la Maloca
Universal; como ella, él tiene huesos delgados y huesos gruesos, tiene “ese 0jo” que esta
en el centro. El humano es “esa fuerza, esa luz, ese hueso” (Roman 2013b).

Jinaco: significa “la huevera” del universo (el lugar en donde estan las semillas
de lo vivo). El cosmos emana una fuerza, “una quimica” para que las cosas se
multipliquen por si mismas, para que las plantas, los animales, los humanos, proliferen.
Esa fuerza -que en el cosmos es un tejido invisible, “donde hay vibraciones, donde hay

melodias, donde estan los hilos de la comunicacion” (Roman 2013b)- en lo fisico, esta
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en la punta del estantillo —Columna- de la maloca, en el pene originario (Roman
2013r).

Durante el dia, la luz del sol alcanza el interior de la maloca; en la noche, en su
tejido, estan las estrellas, la luna, la tierra —todo- marcando los tiempos de la vida. El
calendario de la vida, en donde radican los movimientos y tiempos de la naturaleza, es
configurado segin los modos de radiacion del sol, en su interaccion con el conjunto de
los seres (agua, aire, y todas las deméas gentes). La atencion a estas acciones reciprocas
respecto a los seres y los ciclos naturales, permite advertir que en su configuracion y
curso, “Se estd tejiendo la Maloca; se esta tejiendo tinaja; se esta tejiendo tiesto”.

Asi la “Primera Casa”, como organismo y conjunto de lo vivo, articula en si -y
proyecta- relaciones entre: las fuerzas que dan lugar y sostienen lo existente; su tejido
como ser vivo-conjunto de las gentes; y el conocimiento asumido como la comprensién
de los modos de relacidn entre las fuerzas y los seres, para el mantenimiento de la vida;
todo lo cual conduce a su entendimiento como “cuerpo de la madre creadora”.

Vista como conjunto de relaciones entre las fuerzas vitales, la “Primera Casa”
es: “aire de aliento y soplo del Rafue de la maloca”; susurro, murmullo de amanecer;
“estar haciendo”, sostener las cosas, “poder hacer de palabra materializada, que se
concreta” y que “va dejando ver el mundo”; fuerza de nacer, crecer, desarrollarse —
llegar a la madurez sexual-, dando lugar a la multiplicacién del humano, a la aparicion
de nuevas generaciones en el conocimiento (Roman 2013r).

Como tejido vivo -conjunto de las gentes- la maloca cosmica es: comienzo del
tejido de conocimiento, unir y pegar, afiadir sin que se vea el afadido, empatar
manteniendo la fuerza, unién de varias historias, nudo en el amarre de la maloca que
cierra una parte de la historia, ajustar la estructura de las cosas, forrar, proteger, dar
buena terminacion; es la terminacion del “bordado” (Roman 2013r).

Como conocimiento, o la comprension de los modos de relacion entre las gentes
para el mantenimiento de la vida, la “Primera Casa” proyecta la formacion del humano.
Asi es boca, voz del Rafue; es palabra de consejo para la educacion, de conocerse a uno
mismo, de conocer, de entender y respetar a los demas y a la naturaleza; de presentir, de
“destapar”, de despertarse; de nacer al conocimiento, de atraparlo, apropiarlo e
incorporarlo en uno mismo; de hacerlo “lengua de uno mismo” al protegerlo, sostenerlo
y reconocerlo como el lugar en donde se vive, trabajando “con reglas”, realizando las

ceremonias y sabiendo recibir “a los invitados al baile” (Roman 2013r).
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En su comprension como cuerpo de la madre creadora, la maloca cosmica es: el
clitoris -timon de conocimiento-; es cabeza-cerebro, ojo, oidos, cuerpo de Réfue; es
costillar, hueso grande, huesos delgados, coyuntura; es el pecho de la madre; es la

matriz originaria; contiene el pene originario (Roman 2013r).

2.2.1.11. Esto lo veo como para formar guerreros, para que puedan entender.

Yonera Y4giiyi, es Aire de Aliento que ensefia, que naciendo de uno mismo guia
el aprendizaje; Uibira Yagiiyi, es aire de Aliento del recordar, de la Memoria; Fidira
Yagiiyi, es Aire de Aliento de la premonicion, la corazonada (Roman 2010a). Puestos
estos aires en positivo: Yoneraiki, Uibiraiki, Fidiraiki, se tornan en un aire de aliento
que forma un corazén universal, un pensamiento: Corazén-pensamiento. EIl corazén-
pensamiento, €s un buen pensamiento, un pensamiento amoroso, de paciencia, basado
en la constancia, que como centro de las direcciones del mundo conduce a la union de la
gente, a la alegria, al amor, a la paz, a la felicidad, a la armonia, permitiendo que quien
quiera recibir “el querer” lo reciba (Roman 2013b).

La fuerza Komeki se adhiere en el humano a través de la educacion. La
educacion implica la formacion de “guerreros”; esto es el aprendizaje de la persona en
el vivir, a partir del manejo de los problemas que la existencia le va presentando. Asi se
asume que los estados de tristeza, producto del enfrentar las dificultades, se constituyen
en oportunidades para “hablar”, para preguntar, para iniciar la practica formativa en los
nifios, en los jovenes o en los adultos que no han conocido este camino previamente.
Esta formacion inicial de la persona se da de un modo “suave”, comprensible,
desarrollando paciencia, abordando las “cosas méas amorosas”, degustando la educacion
(Roman 2013s).

Komeki lji: es corazon masculo; Komekiing, es el corazon, es simbolo de no
olvidar. Es importante estar pensando con el corazén, porque entonces el pensamiento
se pone “suave”. El pensar unicamente con el cerebro, es una forma de “pensamiento
muy loco”. Si se piensa solo con el cerebro, se piensa con demasiada velocidad, se dan
cambios de interés muy rapidamente y se extravia la claridad en el discernimiento,
“entonces usted se pierde” (Roman 2013s).

A diferencia del pensamiento del cerebro, el pensamiento del corazon se
mantiene, se guarda. Los hijos habitan en el corazdn de sus padres; las personas llevan a
sus hijos dentro de su corazén, porque viven para ellos, por ellos. Los padres no

encuentran sentido en el pensar a sus hijos con el cerebro. (Roman 2013s).
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El pensamiento del corazon educa, forma para vivir aqui en la tierra -bien sea en
lo fisico o0 en lo espiritual-para “Saber cuidar la vida” sin ser afectados por las fuerzas
de otros “reinos” que generan formas de agresividad en el pensamiento. El corazon-
pensamiento ensefia a valorar las cosas de cada quien, su forma de vivir, lo que cada

quien sabe y tiene (Roméan 2013s).

Cancién
“Y esa fuerza
Y como incorporado en alguien para que se materialice ese pensamiento
Para que lleve el buen control de emociones, rabia, tristeza.”
(Roméan 2013b).

2.2.1.12. Todos llegamos al mismo punto; todos somos iguales

Todos nacimos en un solo punto. Después cada quien toma direcciones
diferentes, pero al final todos llegamos al mismo lugar, es decir al origen de la vida.
(Roman 2013t).

El guerrero se forma para poder enfrentar situaciones dificiles; él sabe luchar,
solucionar. Para esto, no limita su vision a una sola cosa, 0 a una sola manera de ver el
mundo; él debe desarrollar “otro 0jo” “otras vias”, otros modos de ver las situaciones
para resolver los problemas. El simbolo del guerrero no es la flecha para matar;
entonces él no solo ejercita su fuerza, sino que ante todo investiga, recopila lo que le
resulta importante, aunque los demas vean aquello como insignificante. El se empefia
en conocer las cosas que la gente deja, lo que es despreciado, lo que ha funcionado en
otras épocas y sobre lo cual, en un momento particular, ya no se reconoce valor o
utilidad. Un guerrero desarrolla la habilidad de ver mas alla de lo que la vision
imperante permite ver; estd mas alla de “la moda” del ver el mundo.

En su formacion, el guerrero necesita ejercitar sus 0jos, sus oidos, su corazon, el
pensamiento del universo. Por esto, todo cazador, flechador, siempre ensaya su mano:
ensaya el palo, la madera, la palma, con los que elabora el arco y con los que no falla;
de igual manera, ensaya hasta encontrar la pluma del ave que le permite dirigir la flecha
del mejor modo. El no anda con aféan por la selva, él sabe mirar, determina lo que va a
mirar; sabe caminar, sabe detenerse, escuchar, olfatear, ocultarse. Desarrolla precision

para matar lo que necesita para vivir, dejando ir a lo que no es de comer. Y debe “matar
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bonito”, respetando al animal, sabiendo donde pegar para que este no se vaya herido, y
asi muera sin sufrir. El mal cazador se desespera; como no usa sus sentidos para
moverse, hace notar su presencia en la selva, ahuyentando a todos; entonces el animal o
el ave se quedan quietos y cuando ven al cazador, se van.

Como toda la gente, el guerrero también siente miedo, pero este miedo lo motiva
a encontrar estrategias para resolver los problemas. Asi, él debe mirar el miedo para
poder vencerlo. Por eso Jitoma le entregd ensefianza a la gente; él no tenia pap4, sentia
miedo y cred una estrategia que al final le permitié volverse invencible. Si uno se niega
a mirar el miedo, no lo puede conocer. (Roman 2013s).

El guerrero curandero va a cazar problemas, enfermedades, que afectan a la
gente. El sabe usar su “inteligencia”, aun cuando no tenga fuerza fisica. El sabe usar el
“otro 0j0”, el “pensamiento” la “fuerza del universo”. El es cazador, él va a cazar, él va
a comer. Asi el anciano dice: “Ya no soy nifio, soy viejo. Quiero comer oso hormiguero,
“tigre”, culebra, lombriz, para ver a que saben, para curar esas enfermedades.” (Roman
2013t).

La formacion del guerrero esta simbolizada en las estrellas, ellas representan su
nivel, sefialando que él ha pasado afios en su formacion, que ya conocio, que esta

enfrentando (Roman 2013s).
2.2.2. Canciones

Dijo el pajaro carpintero mayor, (...) Maiiana por la mariana, ustedes subanse a
la cumbrera de la maloca y estén pendientes porgue yo voy a tocar el tambor, para que
ustedes sepan dénde vive Gaimoy. Si su mama pregunta, qué estdn haciendo ustedes
alla arriba, inventen cualquier cosa. Deben saber que Gaimoy no muere con esas
flechas envenenadas que ustedes cargan. El tiene una debilidad: su mama tiene el

veneno en la vagina; ese veneno si lo puede matar (Roméan 2009a).

La relacion del canto con el equilibrio de las fuerzas vitales se concreta a través
de la curacion:

Cantar es recordar el espiritu de la vida, para que el humano sea fertilizado
mediante la alegria, en la felicidad, en el animo para vivir, para trabajar, para salir
adelante. Se canta a la vida, a la existencia del agua, del aire, de los arboles. Los cantos

curan porque son oraciones: narran el mito, las palabras de consejo, las regulaciones
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para la vida; tienen el poder de fortalecer, de proporcionar emociones que curan
liberan de la tristeza, de la rabia, del sufrimiento y de la “prostitucion” -pérdida de la
verglienza- (Roman 2013u).

Al cantar se exaltan los nombres de “los dioses y las diosas” que entregan los
cantos al humano, asi como de quienes los “representan” al realizar la cancion, siendo
ellos los responsables de cada una de las ceremonias -de los rituales de baile existentes
(Romén 2013u). Por esto, al realizar los cantos, estos no pueden ser modificados; asi,

29 ¢

se canta con las “palabras antiguas” “como fueron pronunciadas por los dioses”; alli
radica la fuerza de los cantos, que el humano puede sentir. No obstante, puesto que el
sentido de las canciones requiere ser explicado, estas explicaciones permiten el uso de
ejemplos y palabras que las hagan comprensibles para la gente; el Maestro también
explica el modo de bailar las canciones.

Siendo parte de complejos ceremoniales, las canciones conllevan la observancia
secuencial en su realizacion. Hay cantos de entrada, de la tarde, de la noche, de la
medianoche, de después de la media noche, de la madrugada, de la despedida. Los
cantos conllevan la realizacion de “las adivinanzas™ para la liberacion de enfermedades
y problemas, de la comunidad. El “cantar una adivinanza” requiere que se proporcione
“la pista” para resolverla; en esas circunstancias, el no resolver una adivinanza puede
causar la muerte del duefio de la maloca. (Roméan 2013u).

Los cantos pueden ser ensefiados, para la que la gente aprenda a curar. Todos
podemos cantar los cantos que nos ensefien, pero no a todos nos luce cantar. De ahi
nacen los “cantos verdaderos”, para curar. Si alguien esta interesado en una cancién,
esta puede serle “entregada” por el “dueiio del canto”, mediando la solicitud, un
pagamento, y la explicacién de la cancion (Roman 2013u).

Cantar “trae espiritu”; por ello el realizar el canto requiere el “estar seguro de lo
que se hace”. Cantar y escuchar el canto implican nuestros deseos, y el respeto por parte
de los oyentes.

Estas son las Canciones que se relacionaron para la materializacion del cuerpo

del canasto:
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Tabla 5

Relacion entre explicaciones - consejos y canciones.

Explicaciones — Consejos Cancion

Nuyo, Camino del agua. Veyagie
Sijinarud

Escalera, Puente, Andamio / ;A qué Fisiuma

huele usted?
El triangulo es el ojo de la Maloca / Burdmuku
Este Arco Iris es de Agosto
Son manos y pies al mismo tiempo Makurié
Cada color puede tener su propia lengua Jainémo lte Yotikue

| Este que se ve como corazon es un
pensamiento

Cuerpo y espalda o columna vertebral Jaédi Imuna
de Réafue / La primera casa: el tejido de
la Maloca grande, el tejido csmico

Esto lo veo como para formar guerreros, Rigadmuiré
para que puedan entender / Todos
Ilegamos al origen de la vida

Cancion de cierre. Jaighaua

Fuente: Isaias Roman.

Elaboracion propia.

Veyagie 2%

Hay una casa, como una maloca.
Es como una enfermedad rasquifiosa que produce dermatitis, hongos, asma,
tosferina.
De esa materia, el Padre crea un pez que se llama Variyado, pez Maiz.
El cre6 un pajaro que se llama Véllagoima, Pajaro Maiz.
Cred toda clase de armadillos de pequefio a grande: Vellaro Ocaina.
Creb una mata de maiz que es espiritual (de magia): Vellari.

Cred las especies de maiz comestible: Vellare.

200 v/eyagie: Boa, Maiz, territorio, acd. Nuyo, Camino del Agua. Carrera ceremonial: Yadiko;
Nombre genérico de su cancion de cierre: Yicuirarud; Nombre especifico de su cancién de cierre:
Jucaniferi. Isaias Roman, “Canciones de Cuatro Carreras Ceremoniales, para la Mirada del Colibri”

Bogota, 29 de agosto de 2013g.
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Y luego cred la gente de Maiz, humanos: Vellaro Uruki.
De lo imposible, hubo posible, para formar bien
En ese momento Vellaro Sorozi Noiyuma
Asi nacio el padre Noi Nui Buinaima.
Y luego fue formandose el cuerpo, la cara, y la columna vertebral.
El dio esa riqueza, esa abundancia, como comida.
El maiz, para que la humanidad cante, trabaje, teja, y viva bien, contenta,
recordando el paso de la vida de él y la vida nuestra.
Hay que cuidar el aire, cuidar el Agua.
Sijinarua 2
¢Por dénde arrimamos?
¢ Por donde entramos?
Por este lado entramos.
¢Por dénde?
Por la Puerta de la maloca de Menigi Buinaima
Entremos felices y contentos, cantando.

La mascota de Menigi Buinaima es la libélula.
Que jamas pierde su direccion, gue jamas de desvia.
Mis hermanos, mi gente:

En cualquier momento, puede llegar la mujer tortuga.
Mujer de pintura, mujer de maquillaje
Llegara caminando duro, haciendo sonar sus pasos
Mostrara su cuerpo Yy luego se voltea, da la vuelta.
Hermanos, mi gente
Si ustedes miran eso
El coraz6n-pensamiento de ustedes, se volteara, se desviara

Entonces, no lo miren; estén atentos.

201 Sjjinarua: Canto de entrada, Hermanos, mi gente, estén atentos. Carrera ceremonial:

Menizai. Nombre especifico de su cancion de cierre: Amui-amui.
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Fisiuma 2%2

El espiritu del equilibrio, o colibri del equilibrio.
Escuche hablar a ese Fisiuma
Tiene una hija, a la cual él le habla, le ensefia, para que aprenda a hablar
Palabra de vida, palabra de consejo.
Entonces aprendamos a hablar, como la hija de Fisiuma.
Solamente la cola de ella, fue untada, tocada con el liquido amniético de la
creacion.
No necesité el liquido amnidtico.
Nacio directo.
Hagamos dietas, abstinencias y vivamos bien.
Con eso nos cubre esa fuerza, ese poder, del liqguido amniético de la creacion.

Burimuku?®

No envidiemos nada.
A cada uno nos corresponden las cosas.
Asi como el buho fue envidioso,
cuando compararon la pepita del chontaduro, grande como el ojo del buho,
Entonces ella se puso feliz, dejo de envidiar, ella se sintié reconocida.
El gran rio Amazonas, rio miedoso, peligroso.
Asi como él es peligroso o miedoso, nos ofrece tierra fértil, donde da todo lo que
usted quiera sembrar.
Entonces, mi gente, no tengamos miedo de nada. Tenemos que trabajar para
poder tener algo
La fruta del tabaco es una sola pepita, pero dentro de ella tiene muchas semillas
finas.
Entonces usted no necesita tener cantidad de cosas.
A medida que usted va trabajando, entonces se van multiplicando las cosas.

Asi como desde una sola pepa de tabaco se multiplican infinidad de semillas

202 Eisiuma. Colibri, El espiritu del equilibrio. Carrera ceremonial: Yuaki.

203 Burtimuku: Chontaduro, Biho, No a la envidia, al final. Carrera ceremonial: Yuaki.



215

Asi usted va sembrando.
Asi se multiplican las cosas.
Todo se multiplica.

Los canastos se tejen, segun la abundancia.

Makurié?*4

Makuri Buinaima, dios de dulzura.
Corazon dulce, pensamiento dulce, palabra dulce.
El compara que la Coca debe ser como la fruta de algarrobo.
La fruta de algarrobo tiene un polvillo dulce.
Asi tiene que ser la Coca, o el mambe positivo.
El de la ciencia, el de la sabiduria.
Por eso se Ilama coca humanizadora.
Tiene dietas para su buen uso.
También ofrece la bebida dulce, bebida de frutas.
Por esa razdn en nuestra tribu no existe fermentacion
Endulcemos nuestro corazén cantando, riéndonos, comiendo, bebiendo y
bailando.
Y cuando usted esté trabando, cante.
Los cantos producen mucha dulzura; el trabajo rinde, no hay cansancio.
La bebida, la comida y la coca, el mambe, es lo que nos une.

Jainémo lte Yotikue?®

Estoy avisando, hablando de algo que esta en el camino de la gente-culebra.
Tambien estoy hablando, diciendo qué es lo que existe en el costillar de la

maloca, donde duerme el duefio de la maloca.

204 Makurié: Canto de entrada, Dios de corazon dulce. Carrera ceremonial: Sikii; Nombre
genérico de su cancion de cierre: Saiyarua, de bailar; Nombre especifico de su cancién de cierre:
Makurié.

205 Jainemo Ite Yotikue ¢Qué es lo que existe dentro de la maloca de Yiai Buinaima? Carrera

ceremonial: Yuaki, Ritual Jaiyoma.
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No estoy hablando de cosas desconocidas.
Estoy preguntando, diciendo y contando.
¢ Qué es existe dentro de la maloca de Yuai Buinaima?

Jaédi Imuna?°®

Hay un personaje que es de otro tiempo, que conoce ese tiempo, ese origen.

Entonces, desde all4, viene con su bastoncito, todos los dias, recorriendo este
tiempo, el tiempo que conocemos.

Que hace enrojecer el cielo, que hace blanquear el alba.
Todos los dias, ese personaje trae muchos secretos, mucha fuerza, mucha
energia; lleva y trae riquezas, abundancia.
La persona que no es perezosa, es el tnico que recoge esa semilla,
esa fuerza de energia de ese anciano;

y tendra buenos resultados.

Solamente, el joven que se acompafia de un anciano o de una anciana, recoge
mucha ensefianza, mucha sabiduria.

All4, adentro de la maloca de Yuai Buinaima, en la entrada de la puerta
principal, alla voy a estar incrustado, bien aferrado, atento, para que ese anciano me
Ileve el mal, mi parte negativa, y me traiga lo positivo, todos los dias.

Ese anciano es el unico que lo ve todo, y que lo sabe todo.

Rigamuiré?’

En cada territorio esta sembrada la ley de origen.
Nosotros, los humanos, somos sembrados aqui en la tierra. Por eso nos
alimentamos de lo sembrado.

En ese sembrio, encontramos el simbolo del cuerpo del padre

206 Jaedi Imina. Un Joven que se acompafia de un anciano, de una anciana es una persona que
recibe muchos secretos. Carrera ceremonial: Yiaki.

207 Rigamuiré: Debemos sembrar para encontrar el simbolo de nuestro cuerpo. Carrera
ceremonial: Yiaki; Nombre genérico de su cancién de cierre: Sokuanarua: Brincar de brinco; nombre

especifico de su cancion de cierre: Monaero Kukuidi Riama.
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y del cuerpo de la madre.
Cada uno debemos sembrar, para encontrar el simbolo de nuestro cuerpo.
El dios de la riqueza, de la abundancia, ensefid; le dio mucho consejo a su hija.
Le ensefio a hablar, palabra de vida.
Entonces aprendamos a trabajar y a hablar, palabra de vida, como ella.
La madre tierra nos ofrece todo.
Se trabaja y se siembra con amor.
Se siembra con historia, se siembra con conocimiento.
El conocimiento es un sembrio. Por esa razdn esta para ensefiar al que quiera
sembrar y después va a cosechar.
No necesita de exigir o de obligar, a trabajar o a sembrar.
Dicen nuestros ancestros: EI hambre es el que manda.

Si siembras, comes. Si no siembras, no comes nada.

Jaignanuarua?®®®

Los invitados se sienten bien recibidos
Porque los hijos o las criaturas de la comunidad del duefio de la maloca
Lloran de alegria, lloran de emocion.
Estos nifios no quieren que la gente se vaya.
Lloran como los hijos de la culebra
Lloran como los hijos de “tigre”
Sienten el calor humano
Y cuando la gente se vaya

Se sentirdn como solos.

208 Jaignaua (Va derecho, es como una linea recta, no es ronda). Kai Villa Duueri Eeni. Los

Invitados se sienten bien recibidos. Cancion de cierre, de despedida.
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2.3. Tejido de los posicionamientos-historias de las fibras, para el equilibrio
sensible comunitario: Los trabajos de las fibras: Maestro, Recibidor y

acompafantes

Dijo el P4jaro Carpintero Mayor: Primero, ustedes cacen animales y llévenlos a
su mama; después no lleven nada de caceria. Salgan varias veces diciendo que van a
cazar pero sin traer nada. Asi le pueden pedir el veneno a su mama, diciendo que lo
necesitan para poder cazar, ya que su veneno ya no sirve, que ustedes estan salados y
que los animales se les escapan. Pidanle a su mama veneno del bueno, pidanle que le
unte veneno a los dardos de ustedes. Pidanle que les unte por lo menos tres dardos.
Ella no va a querer. Para dar el veneno, ella va hacer cerrar los ojos de ustedes. Los
tres dardos que ustedes consigan déjenlos secar y no los usen. Pero digan que mataron
animales con esos dardos. Luego le dicen a su mama que unte con veneno otros tres
dardos. Guarden esos dardos para matar a Gaimoy (Roman 2009a).

Continuando con el ejercicio de la relacion analdgica a través del “empate de
hilos”, las seis fibras del “Ojo” del canasto articulan sus experiencias Yy
posicionamientos sensibles, al propdsito de materializacién del Cuerpo del canasto de
frutas. Esto, que corresponde al esfuerzo especifico de cada Jaiguéniki-huérfano por
incorporar “nuevas fibras” al conjunto del tejido, encarna la particularizacion de sus
propositos-historias individuales de equilibrio de las fuerzas vitales respecto a si y a su
propia comunidad, en el proposito conjunto de la armonizacién comunitaria del canasto
materializado en su totalidad.

3

De esta manera, cada una de las fibras realiza “un trabajo especifico” que
proyecta sus intereses particulares de equilibrio sensible, materializados en “alimentos”
para la comunidad del canasto en su conjunto, asi:

Isaias Roman: Como “Maestro” en el tejido de la charla de conocimiento,
orienta su interés particular de equilibrio hacia el cambio de la sociedad en su conjunto,
en sus modos de vivir, en las formas de la relacion entre los humanos y entre estos y la
naturaleza. Ello, desde una propuesta educativa para “Saber cuidar la vida” que conlleva
principios de respeto, del reconocimiento positivo de la diferencia, de vida comunitaria
y del mantenimiento de la fertilidad, en el ejercicio de la memoria, de la familiaridad, de
la pertenencia, de la ancestralidad, y del recibir, entregar y tejer conocimiento, para la

armonia.
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Asi, contribuye a la materializacién del canasto, en la orientacion general de su
sentido, mediante el aporte de las doce explicaciones-consejo y nueve canciones para
“Saber cuidar la vida”, que fungen como elementos de soporte conceptual-sensible para
la realizacion de la ceremonia de entrega de frutas para la comunidad. En el mismo
sentido, articula la realizacion y disposicion de las acciones especificas y los simbolos
aportados por cada una de las fibras del Ojo del tejido para la realizacion del encuentro,
y conduce el desarrollo efectivo de la ceremonia.

Andrés Corredor: Como Recibidor, en procura de la relacién intercultural
critica en lo sensible propendo por el didlogo para el respeto y el “no dominio” frente a
la diferencia en los modos de vida, en lo espiritual, en lo sensible, en el conocimiento y
en las sexualidades.

En la intencion de buscar el simbolo del cuerpo del Padre y el simbolo del
cuerpo de la Madre, para encontrar mi propio cuerpo, realizo un ejercicio de creacion
plastica para el equilibrio y la armonizacion en mi relacion particular con mis
progenitores, mediante la conclusion de la serie pictorico-instalativa “Visita a los
espiritus del norte”, integrada por objetos -Boa y tortugas- y por pinturas -padre y
madre- con un sentido de gratitud a mis padres, como personas y fuerzas espirituales
definitorias en mi existencia. En el contexto del tejido del canasto, el sentido y los
simbolos asociados a estos objetos se articulan como insumos para la realizacion de los
trabajos de las Fibras Acompafantes.

En la ceremonia, asumida como un encuentro para el reconocimiento fraterno y
el agradecimiento entre familia y amigos, realizo el agradecimiento a mis progenitores -
de modo especial a mi padre- y la accion de lectura de los nombres de los hombres,
mujeres y nifios de las familias y amigos invitados a la ceremonia; también efectto la
entrega a mi familia de las pinturas en mencién, asi como la entrega a invitados de
dibujos y pinturas realizados en el rio Caqueta desde mediados de los afios 80.

Fernando Cuervo: como Fibra Acompafante, propende por la formacion de
nifios y jovenes, en las practicas del arte, mediante la articulacion entre memoria,
historia, territorio, naturaleza y vida comunitaria y ciudadana. Conecta su actividad de
educador con su proceso de reflexion vital, de modo especial respecto al tejer sentido
mediante la experiencia estética, en el ejercicio de la creacion vinculada al contexto de

existencia.
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Como sujeto implicado en el fortalecimiento de redes de afectos y de
conocimiento sensible en comunidad, busca un encuentro con su familia y amigos, en
primer lugar: como hijo, para reconocer y agradecer a su madre como tejedora de su
existencia; como esposo, para agradecer a su esposa lIsabel por el apoyo que le ha
brindado en todo este proceso; como padre, para agradecer a su hija Maria Fernanda por
la motivacion vital que ella le despierta. También quiere hacer un reconocimiento y
expresar especial agradecimiento a sus amigos y comparfieros de trabajo, con quienes ha
compartido su proceso de tejido como docente-creador y como orientador en procesos
de memoria, historia, comunidad y conocimiento ancestral en el Colegio Arborizadora
Alta de Ciudad Bolivar, quienes han incidido de modo significativo en su actividad
como creador y fortalecedor de memoria y sentido de comunidad; de modo especial, a
su excompariera de trabajo Cielo Ibafiez.

Con las intenciones expresadas, y como ciudadano, sujeto historico y educador -
desde una reflexion critica respecto a la articulacién entre su actividad pedagdgica y su
trayecto vital- Fernando realiza una reflexion sobre la necesidad de decolonizar la
imagen, para decolonizar las subjetividades, el pensamiento y los lugares de
enunciacién de nifios y jovenes, a partir de la escuela. Puesto que tal reflexion se apoya
en la articulacién entre los simbolos que le han conducido a concienciar el papel de la
memoria en la intencidon decolonizadora y localizado en los procesos del desarraigo
territorial y de la memoria que son agenciados por la violencia del desplazamiento en
Colombia, Fernando efectla “La marcha de las Jicas”, una caminata de cinco horas -
acompafado de varios jovenes que han sido sus estudiantes- entre su sitio de trabajo en
Ciudad Bolivar y el lugar de realizacion de la ceremonia, portando en una carretilla, una
piedra-memoria envuelta en un tejido y semillas de la planta de fique, que crece de
modo silvestre en proximidades del colegio, en una zona que esta siendo desforestada
por la intervencion minera. Fernando realizara registros fotograficos de la piedra por los
sitios que son reconocidos socialmente como “historicos”, a lo largo del trayecto.?%®
Maria Jose Arbeladez: como Fibra Acompaiiante, explora desde su propia

condicion de mujer, en sus dimensiones de madre, hermana y amiga, como sujeto de

29 Esta es “La marcha de las carretillas”, o “Marcha de la jicas” - / Hyca/ piedra en idioma
muisca- va a ser la metafora de todo ese pensamiento: Va a ser una metafora del hombre sin territorio,

gue carga la piedra, puesto que las piedras son la memoria en las comunidades indigenas.
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conocimiento y de sensibilidad; de igual modo investiga en su experiencia existencial,
respecto a sus relaciones con el mundo natural -seres, plantas, animales, agua-, asi como
con los hombres. Dese alli, mediante el caminar, vivido como ejercicio de conocimiento
sensible, asume el habitar del ser humano en el cuidado de la tierra y en la atencion y el
respeto a los ciclos y a la vida de la naturaleza. Vincula lo ético, lo politico y lo
artistico, en la ritualizacion, entendida como actos de transformacion para el individuo y
para la sociedad. Posicionada como mujer que camina, realiza una accion de siembra
para el “endulzamiento” de su historia de relaciones de sometimiento respecto a la
familia, la sociedad y los hombres, lo que se materializa en frutas que entregarad a su
familia, amigos y demés participantes de la ceremonia.

Mercedes Angola: En su condicién de mujer negra nacida en Bogota, se
posiciona de modo critico frente a la racializacion, y las secuelas que esta produce en las
personas respecto a “la negacion de si mismo” y el deseo del “querer ser otro”.
Mediante el cuestionamiento de los estereotipos de representacion racializada y el
fortalecimiento de la relacion y el acercamiento entre sujetos, desde la experiencia
propia, asi como desde el reconocimiento de la importancia historica de la diferencia en
la construccion de cultura colombiana, sefiala la necesidad de desmitificar la
hegemonia del ascendiente europeo, y de la imagen del “primer mundo”, como modelos
Unicos para América Latina. Desde el reconocimiento de las marginalizaciones
provenientes del primer mundo, y de aquellas generadas por el arte como institucion,
sobre las culturas y los artistas de América Latina, plantea interrogantes sobre las
funciones del arte, las de su formacion y las de sus demas practicas, en la Colombia de
hoy. Mercedes, mediante una accion en la que vestida totalmente de negro, porta una
palangana (platon) vacio sobre su cabeza, a modo de las mujeres negras, vendedoras de
frutas de la costa caribe colombiana, recogera textos cortos, escritos realizados por los
participantes de la ceremonia, relacionados con los modos de representacion de la gente
negra en Bogota. Tales escritos responderan a la pregunta: ;Qué es lo que la mujer
negra lleva en la palangana sobre su cabeza?

Diana Lamir: Frente a los patrones de pensamiento y conocimiento, instaurados
en el dominio y la modificacion no consentida, impuestos por el hombre sobre la mujer
y sobre la naturaleza, como mujer, madre, ceramista, y sujeto de conocimiento y
sensibilidad, investiga en el conocimiento ancestral femenino, y explora en la

sensibilidad masculina. Desde alli, propugna por un ejercicio de conocimiento no
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limitado a lo visual sino circulante en la totalidad de los sentidos, en procura de
relaciones interpersonales, “diferentes”, desde la armonia de lo social con la naturaleza.
Declara su relaciébn como mujer y como artista, con la practica de la creacion en la
ceramica, entendiéndola en la articulacién permanente entre lo “viejo-ancestral” y lo
“nuevo”. Entrega a su familia, amigos y demas participantes de la ceremonia, semillas
de sol, en forma de pequefios huevos de tierra cocida, con huellas de encajes en su
superficie, realizados mediante engobes que remiten a las decoraciones de las burkas,
dispositivos de encierro y control de las mujeres en algunas zonas del oriente medio

contemporaneo.
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2.4. La Ceremonia

Fotografia 23

La mirada del colibri. Invitacion.

La Mirada del Colibri

Fernando Cuervo Diana Lamir
Isaias Romdn Sanchez Maria José Arbeldez
Mercedes Angola Andrés Corredor

Septiembre 7 de 2013. 4 p.m. Calle 46 # 67A-35. Bogota, D.C.

Fuente: propia.
Elaboracion: Paula Flores.
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Jitoma y Quechatoma ya se fueron al arbol de Gaimoy. Una vez que el propio
Jitoma estuvo escondido con sus flechas, el tuerto —con la tinaja y con el cuerpo
pintado- jalo la cuerdita. Sonaron los palitos y el chismoso sali6 a mirar (Roman,
2009a). Entonces, Jitoma hizo su hipnotismo; hizo que el mico nocturno viera dos
soles. El carpintero, que ya estaba harto de las amenazas de Gaimoy, le dijo: baje a
recibir a su mujer (...) Asi el “tigre” se bajo. Ya iba bajando la mitad de la escalera,
cuando Jitoma le manda un dardo en medio de las costillas. Entonces el “tigre” se
devolvid. Pero Jitoma le pegd los tres dardos mas untados; el “zigre” se cayd muerto.
El mundo tembl6 por segunda vez y se oscurecié —la primera vez, fue cuando el primer
Jitoma mat6 a Nokaido-. Todos los animales, los pajaros, gritaban. Se murié el amo de
ellos (Roméan 2009 a).

El momento de materializacion del Cuerpo del canasto de su Boca, es la
realizaciéon de la ceremonia “La Mirada del Colibri, un encuentro de familiares y
amigos”, evento de entrega de los frutos de la conversacion a las comunidades de los
hablantes.

Esta entrega —que tiene lugar en una reunion fraterna de las colectividades
especificas de cada una de las fibras de la conversacidn- es un momento de cohesién de
un cuerpo ampliado de Jaiguéniki-huérfanos que se teje como la “aljaba” de las flechas
de la bodoquera (Roméan 2013c), permitiendo dar caza a Gaimoy Riama, el Arbol més
Alto, la colonialidad en lo sensible (Roman et al. 2013).

Es el ejercicio de la mirada del colibri, que en el propdsito de “Saber cuidar la
vida” -mediante el equilibrio de las fuerzas vitales -Padre-lda, Madre-Imugu-, tiene
lugar en el “endulzamiento del olor de la enfermedad” generada por la violencia del
poder en el dominio, para su transformacion en alimento; es asunto que se constata
también en la “armonizacion de los aires de aliento”, y en el medir la mano para la
materializacion y entrega de conocimiento sensible a las comunidades, con miras a la
armonizacion subjetiva, comunitaria y respecto al tejido del mundo, en el encuentro del
simbolo del cuerpo del padre y del cuerpo de la madre, para el encuentro del propio
cuerpo. Todo ello integra la manera del vivir comunitario en armonia, que ocasiona que

el Arbol mas Alto mas alto “se caiga solo” (Roman et al. 2013).
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2.4.1. El permiso

La realizacion de la ceremonia de cierre de este proyecto se ha apoyado en la
nocion Uitoto-Enokayini de Baile: “El Baile” es la reunion comunitaria cuyo fin es el
cierre de un trabajo que se ha venido efectuando desde tiempo atrds y que trae
historias desde la nada, hasta su materializacion, con la intervencion de cantos. Hacer
un baile -que implica “hablar desde la creacion, hasta el dia de hoy”- es convocar a la
gente para un encuentro de sanacion, porque los cantos del baile son curaciones,
oraciones; “ahi quedamos todos curados, porque el canto, la comida, la bebida, el
baile, nos une”.

La realizacién de un Baile conlleva el ejercicio de un poder dulce, de equilibrio,
de curacion, que se expresa en los alimentos que son entregados a la comunidad. Su
celebracion debe ser elaborada con varios meses de anticipacion ya que el conocimiento
que se le entrega a la gente depende del rigor con el que el Baile sea preparado.

En un baile, “la gente viene a recordar, para que la ceremonia no se olvide”
(Roman 2013). En él, quienes han desarrollado la charla de conocimiento demuestran lo
que han hablado; al compartir los resultados, equilibran en la comunidad lo que han
equilibrado en si mismos. “En un baile nadie habla de estar cansado, de tener suefio,
porque en cada oracion-cancion, aparece la voz de ese ser que cantd —la de los
ancestros que crearon la cancion-. Al oir cantar, “invitamos a la mujer a formar duo, e
invitamos a otro compariero. Asi el canto ya no es simple; ahi esta el espiritu. (...)”
(Roman 2013v).

Como parte de la preparacion para realizar la ceremonia de cierre del canasto de
conocimiento de este proyecto, fue necesario que el Recibidor solicitara y recibiera el
permiso por parte del Maestro, para que las canciones que emergieron durante el
proceso de la charla fueran incluidas en la celebracion. Asi, esto fue aprobado por el
Maestro desde la consideracion que “los adultos deben apoyar a los jovenes y a quienes
asi lo necesiten”. A su vez, el Maestro pide permiso “con el Espiritu de la vida” ya que
entiende que el Recibidor “esta entregando a la gente un trabajo iniciado en su nifiez y
adolescencia; que esta entregando esa etapa de la vida y entrando a otro momento de

la existencia”.
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2.4.2. Disposicion conceptual y espacial de la ceremonia

Como actividad de presentacion y entrega de las frutas producto del canasto
tejido, en la charla de conocimiento, “La Mirada del Colibri, un encuentro entre
familiares y amigos” reunidé en su disposicion conceptual y espacial los distintos

constitutivos del canasto de frutas, siendo estructurado de la siguiente manera:

Fotografia 24

Disposicion espacial
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La Mirada del Colibri - Septiembre 7 de 2013 - Calle 46 # 67A 35 - BogoT4, D.C.

Fuente: propia.
Elaboracion: Paula Flores.



Isatas Roman

VEVAGE
Cuidar el aire y cuidar el agua.

Meaza

Hermanos, mi gente, estén atentos.

Frsmma
El espiritu del equilibrio.

Burvmury
No a la envidia, al final
todo se multiplica.

MixurE

Dios de corazon dulce que enseiia
que tengamos ese corazon,
pensamiento, palabra dulce.

JamEmo mE YoEUE

;Qué es lo que existe en el camino
de la gente culebra?

y sQué es lo que existe dentro

de la Maloka de Yuai Buinaima?

JizDi hunaa

Un joven que se acomparia de un
anciano, de una anciana, es una
persona que recibe muchos secretos.

Ricimumze
Debemos sembrar para encontrar
el simbolo de nuestro cuerpo.

Kas VL1 A DUERT EENE
Los Invitados se sienten bien recibidos.
Cancion de cierre, de despedida.

Fuente: propia.
Elaboracion: Paula Flores.
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Disposicion conceptual

+ Camine del Agua

- Escritura - Disefios

- Avidn - Colibri
« Escalera - Conocimiento

- Arcoiris de agosto, cortico y ancho.

- El Ojo de la Madre

Fernando Cuervo
Las Jicas, Piedras abuelas {(Muiscas).

- Brazos - piernas
* Caminar como la gente humana.

Ensefiarse a uno mismo para aprender

a caminar. Saber salir con lo que nos ensefiaron,

con lo que usted se ensefio,

Maria José Arbelaez
Mujer andando en la naturaleza.

» Corazén - Pensamiento
» Tejido - Color - Gentes

Mercedes Angola
Estetica del Acercamiento.

- Hoogan - Maloka Césmica
- Maloka

Dhana Lamir
Ires y venires de lo viejo a lo nuevo.

- Cuerpo - Conocimiento del Padre
* Cuerpo - Conocimiento de la Madre

Andrés Corredor
Cuerpo conocimiento,
cuerpo sensibilidad.
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Fotografia 26

Boa

Fuente y elaboracion propias.
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Fotografia 27

Tortugas

Fuente y elaboracion propias.

- Boca, entrada

Umbral de interaccion entre las gentes. Corresponde a la intencion y a los
términos en los que se invita a los familiares y amigos de cada una de las fibras de la
charla de conocimiento. La invitacion se dirige a la realizacion de un espacio-accion, en
el que el grupo de interlocutores potenciara la relacion analdgica, como estrategia para
“hacer visibles” en comunidad, los productos de la conversacion. Tales productos,
resultantes de la siembra, el cuidado, la fructificacion y el ordenamiento del
conocimiento sensible -en la potenciacion del Jaiguéniki-huérfano desde su dimension
de Jaigue dolor-resistir, a la de Obiaru, Carcaj, aljaba- se materializan y son entregados

a la comunidad como remate del tejido del “canasto de frutas” como dispositivo de
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equilibrio de las fuerzas vitales, para que el “Arbol mas Alto” se caiga solo (Roman

2013v).

- Base

Es el fundamento de articulacion conceptual-sensible de la ceremonia, que se
concreta sobre cuatro aspectos: 1. El principio de la “Ley Natural” del Cuidado del
tejido del mundo que subyace en el Camino del Agua: cuidar el aire, cuidar el agua
(Romén 2013j), que es expresado en “el disefio” (entendido como “manera de ver”,
como “modelo” que ayuda a explicar) del objeto Boa; 2. El reconocimiento del territorio
en el que se realiza la ceremonia, también indicado por la Boa, que por su relacion con
el baile de Yadiko se conecta con la gente-maiz (Roman 2013j), entre quienes se
cuentan los Muiscas de la sabana de Bogota; 3. EI mantenimiento del equilibrio del
corazon-pensamiento (Roméan 2013g) figurado por las dos tortugas charapas, que
remiten a la maloca Menidaiko, con figuras talladas en sus estantillos. 4. La relacion de
armonizacion entre pensamiento, palabra y accion en el vivir humano, referida por la
silla 0 banquito, desde donde el Maestro Isaias conduce la ceremonia.

La articulacion espacial de los disefios-objetos mencionados refiere a las
conexiones de las fuerzas vitales (Padre-Madre); de las esencias-aires de aliento (que
nace de uno mismo, memoria, premonicién, que sostiene la sabiduria del conocimiento,
de crecer en el pensamiento con corazon dulce) (Roman 2010a); y de las gentes, en la
comunidad del tejido del mundo.

- Ojo

Es el didlogo de las particularidades de las fibras, entre los posicionamientos
sensibles de los Jaiguéniki-huérfanos, en el marco del tejido del canasto de
conocimiento. Esta configurado por el conjunto de conceptos-practicas que originadas
en el equilibrio personal, se relacionan en el propdsito del equilibrio comunitario, hacia
el equilibrio en el tejido del mundo -la “tumba del Arbol méas Alto”-, como
decolonizacion en lo sensible; son estos: 1. Educar para Saber cuidar la vida. 2.
Encontrar el propio cuerpo. 3. Territorializar en la sociedad y la historia, en el ejercicio
de la memoria y el respeto por la naturaleza. 4. Ritualizar la existencia femenina. 5.
Acercarnos para el respeto en la diferencia. 6. Ancestralizar en el conocimiento

femenino.
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- Cuerpo

Es la entrega a la comunidad de los frutos materializados de la charla de
conocimiento. En ello, las fibras interlocutores se tejen con los participantes de la
ceremonia, concluyendo en comunidad el cuerpo del canasto; los Jaiguéniki-huérfanos
se proyectan como Obiaru -Carcaj, Aljaba- manteniendo el pensamiento con el corazon,
para tumbar el Arbol mas Alto, mediante la realizacion de las siguientes acciones de
transformacion de las enfermedades en alimento: 1. Isaias Roméan: conduccion de la
ceremonia y realizacion de nueve canciones en ldioma Uitoto- Minika, procedentes de
las cuatro malocas de conocimiento — Noinuiko, Zikidaiko, Yuanuiké y Menidaiko-
como ejercicio de equilibrio y curaciéon mediante los cantos realizados para la
armonizacion de la comunidad participante, en el proposito del “Saber cuidar la vida”.
2. Andrés Corredor: saludo a los participantes, agradecimiento a mi Padre, lectura de los
nombres de los invitados —ancestros y fallecidos y vivos- y entrega de las pinturas del
“encuentro del propio cuerpo” a los miembros de mi familia, asi como de dibujos y
pinturas realizados en el rio Caqueta, desde mediados de los afios 80, a los participantes.
3. Fernando Cuervo: Marcha de las Jicas (piedras-abuelas), entrega de semillas de fique
silvestre a los asistentes y agradecimiento a su madre, esposa, hija, y a su excompariera
de trabajo, Cielo Ibafiez. 4. Maria José Arbeldez: accion de ritualizacion, “siembra de
endulzamiento de frutas” como endulzamiento de su propia existencia y entrega de las
mismas a su familia y demas participantes. 5. Mercedes Angola: Accion: ¢Qué es lo que
la mujer negra lleva en la palangana sobre su cabeza? Recoleccion de representaciones
escritas de la gente negra en Bogota. 6. Diana Lamir: Accion conocimiento ancestral
femenino en la actividad ceramica: de lo Viejo a lo nuevo. Presentaciéon de sol como
simbolo portador de conocimiento ancestral, y entrega de sus semillas a los
participantes en el encuentro.

- Boca-Remate

Es la conclusion del tejido de la ceremonia. Los Jaiguéniki-huérfanos se
proyectan como Obiaru, Carcaj, Aljaba; realizando un ejercicio de equilibrio personal
en lo sensible, tejido en el equilibrio de la comunidad. Es un acto de transformacion del
poder en el dominio, al poder en la armonia; de la mirada de Gaimoy-Riama, a la mirada

del Colibri; de tumba del Arbol mas Alto en el dominio en lo sensible. Todos comemos



232

en comunidad los alimentos preparados por mi esposo Jaime Olivares, por mi cufiado y

compadre Ivan Olivares y por la sefiora Aida Acosta.
2.4.3. Materializacion del canasto

2.4.3.1. La llegada

El dia de realizacion de la ceremonia, nos reunimos los convocantes e invitados
en un espacio sin divisiones en el que se dispusieron los objetos, pinturas, alimentos y
demas implementos necesarios para la realizacion del encuentro.?’ El
acondicionamiento del sitio contd con la ayuda de los interlocutores en la charla, de
varios de nuestros familiares —hermanos, esposos, hijos, sobrinos, ahijados y cufiados- y

de amigos con sus familias.

Fotografia 28

Llegan los amigos

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

210 | a ceremonia tuvo lugar en la ciudad de Bogot4, el 7 de septiembre de 2014, entre 4:00 y 6:00

p.m. en el salén comunal del barrio Salitre-Greco.
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Fotografia 29

Llegan los amigos 2

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

2.4.3.2. La organizacion del lugar

El lugar del encuentro, de forma rectangular y con orientacién en sentido sur-
norte, fue dispuesto a partir de la ubicacion de los elementos que estructuraban la
ceremonia, partiendo de la localizacién de la Base del canasto (Boa, tortugas, banquito
del Maestro) en posicién central, sentido longitudinal, desde el costado sur del espacio
de la ceremonia. Articulado a lo anterior, sobre la tarima existente en el costado norte
del salén, se agruparon, las pinturas padre y las pinturas madre, asi como dibujos,
objetos, piedras, utensilios, elementos ceramicos, semillas, vegetales, listados de
nombres, frutas y alimentos, requeridos para la realizacion de la ceremonia (ver
diagrama). Alrededor de los elementos descritos se instalaron varias filas de sillas en los
costados oriental, occidental y norte del salén. Las personas que fueron llegando

recibieron mapas impresos de la accion.
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Una vez recibidos e instalados los invitados se dio inicio y desarrollo a la

ceremonia, asi:

Fotografia 30

Reparticion de mapas de disposicion espacial y conceptual

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Fotografia 31

Cyan y Marco, hijos de Maria José

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 32

Semillas de sol, de Diana Lamir

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Fotografia 33

Preparacion de materiales

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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2.4.3.3. El saludo

Como recibidor procedi a dar la bienvenida a los invitados, enfatizando en
nuestros vinculos como comunidades familiares, de amistad y de afecto, configuradas y
mantenidas a lo largo del tiempo, subrayando el propdsito de la invitacion: la entrega a
la comunidad de los frutos de un trabajo de conocimiento-sensible realizado por seis
personas distintas, articuladas en una comunidad de afectos, cada una de ellas con sus
propias historias, experiencias de conocimiento y experiencias sensibles, contando en su
haber con exclusiones especificas, pero también con formas de re-existencia e
integracion en los tejidos familiares, de la amistad y del trabajo.

Sefalé también el contexto de realizacion de la ceremonia, enmarcado en el
proyecto “La mirada del Colibri”, dentro del Doctorado en Estudios Culturales
Latinoamericanos, subrayando sus propositos de dialogo entre distintos tipos de
conocimiento y sensibles, a partir del encuentro de particularidades de cada uno de los
participantes, asi: 1. EI conocimiento de Isaias Roman -como sabedor de la tradicion
familiar del clan Uitoto-Endkaiyai por parte de su padre, el Abuelo Oscar Romaén, y de
su abuelo, el Cacique Rafael Nufiez-Endkayai- y su empefio en la educaciéon de las
personas en el pensamiento indigena, para una sociedad basada en el respeto entre las
gentes. 2. El trabajo como mujer ceramista de Diana Lamir, desde su afinidad con la
tierra como materia de creacién y como fuente de conocimiento ancestral. 3. La
actividad del andar como mujer en la naturaleza de Maria José Arbeléez, en la busqueda
de otros modos de conocer, de conocerse y de habitar la tierra. 4. La articulacion entre
la memoria, lo sensible, el territorio y la comunidad, en el conocimiento ancestral y en
el respeto a la naturaleza, desde el trabajo educativo en el arte desarrollado por
Fernando Cuervo. 5. El interés por el acercamiento entre las personas, como estrategia
de conocimiento mutuo para el examen critico y la transformacion positiva de los
modos de representacion de la gente negra, abordado por Mercedes Angola. 6. El
sentido sensible de la ceremonia como encuentro de familiares y amigos, mediante un

dialogo a través de simbolos, con la participacion de todos los presentes.

2.4.3.4. Dedicacion al Padre
Una vez realizado lo anterior, dediqué de modo especial la ceremonia a mi Padre
—Alvaro Corredor-sefialando que en ese momento reunia en mi las herencias materna y

paterna, y por tanto dediqué también el trabajo a mi madre —Blanca de Corredor,
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fallecida- y a nuestra amiga comdn Regina Nejeteye, quien habia fallecido el dia

anterior.

2.4.3.5. Realizacion de las canciones-acciones.

A continuacién se procedié a la materializacion especifica de los frutos del
canasto por parte de cada una de sus fibras, como productos del trabajo del tejido entre
sus historias y posicionamientos sensibles, respecto a las pinturas correspondientes al
encuentro del cuerpo del Recibidor, y las explicaciones-consejos y canciones para
Saber cuidar la vida, aportadas por el Maestro. Lo anterior se concreto en las siguientes

canciones-acciones:

- Cancion 1. Veyagie: Boa, Maiz, territorio, acd. Nuyo, Camino del Agua;
cuidar el aire, cuidar el Agua.

Isaias, una vez saludd a la concurrencia, procedié a explicar el sentido de la
cancion, su condicion de ceremonia sobre el origen del camino del agua y su
representacion actual en “animales fisicos, como la boa y la tortuga”. También se refirid
a la préctica actual de este tipo de ceremonias y entre ellas la del Yadiko o danza del
tablon que simboliza a la boa materializada -transformada para la ceremonia- siendo la
Unica ceremonia donde la gente Uitoto tiene “el ritual del maiz”. Explicd también que
realizaba este canto en particular, en memoria de los “Muiscas” o “Chibchas”, gente del
territorio en el que se asienta la ciudad de Bogota.

Posteriormente La cancién fue realizada por Isaias en idioma Uitoto-Minika

Una vez concluida la cancion, Isaias canta, la cancion de cierre correspondiente:

Jucéniferi, de la carrera de Yadiko.
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Fotografia 34

Cuidar el agua, cuidar el aire

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

- Cancion 2. Sijinarua, Canto de entrada, Hermanos, mi gente, estén atentos,
para no perder la direccién, para no desviarse.

Diana Lamir lee el texto de la cancion en castellano. A continuacion lsaias
explica su sentido, como ceremonia del agua o de la tortuga, sefialando que la tortuga es
la inica ceremonia cuya maloca es “disefiada como una escultura”, es decir que sus
estantillos o columnas pueden ser tallados. También explico que en este tipo de maloca
—Menidaiko- se originas las “esculturas” Uitoto, como “carrera de conocimiento”.

Isaias realiza la cancion en idioma Uitoto-Minika.

- Cancidn 3. Fisiuma. Colibri, el espiritu del equilibrio en el conocimiento,
en la fertilidad.

Andrés Corredor: Leo en castellano el sentido de la cancion.
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Fotografia 35

Cancion del Colibri

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Isaias canta la cancién en Idioma Uitoto-Minika, mientras que yo conduzco e
instalo -a lo largo del lado derecho del cuerpo de la boa, siguiendo el sentido de la boca
hacia la cola- a mi sobrina Jimena Benitez -quien es posteriormente reemplazada por
mi sobrina-ahijada Paula Flores- portando sobre sus espaldas la pintura “Escalera-
Andamio”. Simultdneamente conduzco e instalo en el lugar correspondiente al lado de

la Boa, a mi sobrino-ahijado Nicolas Chavez, quien lleva la pintura “Colibri”.
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Fotografia 36

Jimena, Andrés y Nicolas

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 37

Colibri y escalera-puente

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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- Cancidn 4. Burumuku: Chontaduro, Buho, No a la envidia, al final hay

abundancia para todos, como fruto del trabajo.

Fernando Cuervo lee en castellano el sentido de la cancién. Isaias canta la
cancion mientras Fernando presenta, conduce e instala a las personas que llevan a sus
espaldas las pinturas: “El ojo de la madre” portada por su amiga y ex-compafiera de
trabajos Cielo Ibafiez; y “Arco iris de agosto”, portada por su ex-estudiante Jhonny
Diaz.

Las pinturas portadas por las personas mencionadas se van organizando a lo

largo del lado derecho del cuerpo de la boa, de la boca hacia la cola.

Fotografia 38

Cielo, Fernando y Jhonny

g}
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A F
Fuente: propia.

Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 39

Arcoiris de agosto y el ojo de la madre

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Accion La marcha de las Jicas, Piedras Abuelas.

A continuacion Fernando realiza la accion, “La Marcha de las Jicas”, Piedras
Abuelas. Esta se inicio el mismo dia de la ceremonia, en el sector de Arborizadora Alta
de la Localidad de Ciudad Bolivar de Bogota. Incluyo en su desarrollo una caminata de
cinco horas por la ciudad, en la que Fernando y un grupo de sus ex-estudiantes -Johnny
Diaz, Michell Gutiérrez, Pecas, Miguel Camelo, Ricardo Murcia y Deivid Yesid-
atravesaron localidades, barrios y sitios historicos de la ciudad, en donde se
fotografiaron, llevando una carretilla que contenia una piedra recubierta por un tipo de
arcilla de la localidad sobre la que crecen plantas de fique. La piedra que habia sido

recogida en “el campo abierto de la localidad”, en el que se desarrolla actividad minera,
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venia envuelta en un saco de color blanco, tejido por la madre de Fernando. Envueltas
en otra tela, la carretilla contenia, muchas bolsitas con semillas de la misma planta.

Fernando rodea el espacio de la ceremonia con la carretilla, en el mismo sentido
en el que recorrid el espacio durante la presentacion y ubicacion de las pinturas “El ojo
de la madre” y “Arco iris de agosto”. Una vez ubicada la carretilla frente a la cabeza de
la boa, descubre la piedra, viste el saco, y deposita las bolsas de semillas y la piedra,
sobre el piso, todo en linea recta frente a la boca de la boa.

Fotografia 40

Llegan las jicas

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 41

El tejido de la madre

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 42

Las semillas del fique

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Fernando ofrece la accion a su mamé -sefialando que ella es quien teje y ha
tejido su vida- y la dedica “de corazoén” a su ex-compafiera de trabajo Cielo Ibafiez, por
todo lo que ella le ha ensefiado a lo largo de su trabajo conjunto en el colegio y su
comunidad. La explicacion del sentido de la caminata, refiere a la importancia de la
localidad de Ciudad Bolivar en el conjunto de la ciudad, por su extenso componente
rural, su historia y sus procesos sociales, del mismo modo que a las problematicas
ambientales y sociales que le son generadas por las actividades mineras. En ello sefiala
la significacion estratégica de “la memoria”, en el propdsito de construccion de una

ciudadania soportada en el respeto humano por la naturaleza, y de politicas culturales
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institucionales respetuosas ante las sensibilidades y la historia de sus comunidades.
Enfatiza el papel de la piedra como elemento contenedor de tiempo y de memoria —
afirma: “una piedra es siempre”; siempre hemos cargado piedras para hacer macetas y
espacios de encuentro comunitario, como la Kankuria”-, para no olvidar a los
ecosistemas ni a las personas, ni a lo que ellos representan para el sostenimiento de las
comunidades: “los muiscas denominaban a las piedras Jicas y las Jicas son las Abuelas.
Y alli estd una Abuela-piedra, para no olvidar.”

La accion concluye con la entrega a todos los presentes de las bolsitas con las
semillas de fique, iniciando por su excompariera de trabajo, Cielo Ibafiez, continuando
con su mama, su hermana, su esposa, su hija y demas familiares; y con la ayuda de los
jévenes acompariantes, a los demas invitados, explicando el procedimiento de la
siembra de la planta, su tiempo de crecimiento, y su riesgo de desaparicion en el

territorio de la localidad, por efectos de la explotacion minera.

Fotografia 43

Entrega de las semillas

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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- Cancion 5. Makaurié: Canto de entrada, Dios de corazén dulce; endulzar el
corazon en el trabajo y en la unién comunitaria de la vida diaria.

Maria José Arbelaez: Lee en castellano el sentido de la cancién.

Fotografia 44

Cancion del dios de la dulzura

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

A continuacion, Isaias canta la cancion en Idioma Uitoto-Minika, mientras Maria
José conduce a las personas que llevan en sus espaldas las pinturas: “brazos-piernas”,
portada por su hijo Marcos Bello Arbeldez; y “Caminar como la Gente Humana”,
portada por su hija Cyan Bello Arbelaez.

Isaias canta la cancion de cierre correspondiente, de la carrera ceremonial de

Sikii, Saiyarud, de bailar, Makurié.

Accidn, Mujer andando en la naturaleza.
Maria José realiza la accién “Mujer andando en la naturaleza”. Para ello -con

ayuda de Diana Lamir, siguiendo la linea de la boca de la boa y de la piedra que fue
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dejada por Fernando- instala sobre el piso, en linea recta, cinco mochilas que contienen
diferentes clases de frutas.

La accidn, dirigida a reflejar los procesos de equilibrio de su propia historia y
existencia como mujer, mediante el endulzamiento —el paso de la enfermedad al
alimento- de cinco tipos de frutas, consiste en su siembra simbolica y posterior ingestion
comunitaria, a partir de su colocacion en el suelo -cada fruta sobre un amero de maiz-
en una configuracion circular, acompafiada de susurros referidos a sus propias
transformaciones en lo sensible —desde el asumirse como “una mujer chupada”, a
situarse como “una mujer que siembra”-, asi:

Sembrar manzanas de agua: “Yo soy la mujer chupada, (...) Yo soy la mujer
que se oculta.”

Sembrar mandarinas amargas de rabia. “Yo soy una rabiosa, (...) yo soy la
mujer vendida”.

Sembrar Guayabas de alegria. “Yo soy una mujer que finge risas, (...) soy una
mujer que limpia”.

Sembrar bananos de suefios y deseos. “Yo soy la mujer transformadora (...) la
que suefia la familia”.

Sembrar fresas con la comunidad. “Soy una mujer madura, (...) yo soy la
mujer sembradora”.

Una vez que Maria José ha comido del altimo tipo de fruta que sembré —la fresa
que se siembra con la comunidad- la accién continda con la entrega de esta fruta a su
hermano mayor y la posterior reparticion de las demas frutas entre los demas asistentes -
en sentido inverso a su colocacion en el piso-, con la ayuda de otras mujeres y de un
hombre.

La accion finaliza con la recogida del amero y su localizacion al lado de la

piedra, frente a la cabeza de la boa.
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Fotografia 45

Sembrar-endulzar

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 46

Sembrar mandarinas amargas de rabia

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Fotografia 47

Sembrar maiz, manzanas de agua y mandarinas

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.



252

- Cancidn 6. Jainemo Ite Yotikue ¢Qué es lo que existe dentro de la maloca
de Yiai Buinaima? Peguntar por el conocimiento.

Mercedes Angola: Lee en castellano el sentido de la cancién.

Fotografia 48

Cancidn ¢ Qué es existe dentro de la maloca de Yua#é Buinaima?

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Isaias canta la cancion en Idioma Uitoto-Minika, mientras Mercedes conduce e
instala, en sentido longitudinal con relacién al lado derecho de la cola de la Boa, hacia
su cabeza, a las personas que llevan en sus espaldas las pinturas: “Tejido, color, gente”,
portada por David Lozano, y “Corazon-pensamiento dulce”, portada por Andrés

Salcedo.
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Fotografia 49

Tejido, color, gente y Corazén-pensamiento dulce

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Accion: “Estética del acercamiento”: ;Qué es lo que lleva la mujer negra en
su palangana?

La accion consiste en el desplazamiento de Mercedes Angola por el espacio de
la ceremonia, totalmente vestida de negro, portando sobre su cabeza una palangana de
metal, al modo de las mujeres negras vendedoras de frutas de la costa caribe
colombiana, hasta tomar asiento en una silla que ha sido dispuesta en el costado
posterior izquierdo de la boa, entre las pinturas “Tejido, color, gente” y “Corazon
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pensamiento dulce”. Una vez sentada, Mercedes continia sosteniendo la palangana
sobre su cabeza.

Simultdneamente, sus compafieros -Diana Lamir, Maria José Arbelaez, Tatiana
Benitez, Augusto Rocha, y yo-, repartimos entre todos los participantes, pequefios
papeles y lapices, sefialando la pregunta: ;Queé es lo que la mujer negra lleva en su
palangana?

Los asistentes escriben las respuestas y van depositando los papeles en la
palangana de Mercedes. Se recogen asi multiples representaciones escritas acerca de la
gente negra en Bogota, las cuales se relacionan con sentimientos, deseos, objetos,
alimentos, personas, acciones, dibujos, colores, sabores, frutas, condimentos, flores,
besos, esencias, representaciones de mujer, libros, bebidas alcohdlicas, valores y
metaforas, relacionadas con la paz, la alegria, el amor, vida, equilibrio,
empoderamiento, fiesta, espiritu, libertad, raices, bondad, solidaridad, memoria, respeto,

perdon, edificaciones, semillas...

Fotografia 50

¢ Qué es lo que Mercedes, la mujer negra lleva en su palangana?

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 51

Todos sentados como una gran familia. (En idioma Kaments&)

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 52

Martin adivina

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.



257

Fotografia 53

Lleva: una flor pintada. / Esencias ancestrales. / Media cara dibujada...

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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- Cancién 7. Jaedi Imina. Un Joven que se acompafia de un anciano, de una
anciana es una persona que recibe muchos secretos; el conocimiento que
viene de abajo, con el sol.

Diana Lamir: Lee en castellano el sentido de la cancion.

Isaias canta la cancion en Idioma Uitoto-Minika, mientras Diana, conduce e

instala a las personas que llevan las pinturas: “Maloca césmica” portada por Cristobal

Schlenker, y “Maloca” portada por Juana Villa.

Fotografia 54

Solamente el joven que se acompafia de un anciano o de una anciana, recoge mucha
ensefianza, mucha sabiduria.

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Accidn: Ires y venires de lo viejo a lo nuevo.

En esta accion, Diana declara su identificacion respecto a la actividad de la
creacion en la ceramica, sefialando su confianza respecto a la arcilla, por ser esta un
“material ancestral” con el cual dialoga, y que le permite a ella “ir y venir de lo viejo a

lo nuevo, al hoy, y al ahora”.
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La accion -que se desarrolla en el espacio frontal de la ceremonia, y que es
presentada por Diana como un homenaje a Isaias —a su pueblo- y a todos los asistentes
al encuentro-, se apoya en un conjunto objetual conformado por un elemento central -un
Sol realizado en ceramica- y por una gran cantidad de “semillas de sol” que lo rodean.
Estas semillas son pequefios huevos de tierra cocida que llevan impresas sobre sus
superficies, engobes con huellas de encajes. El sol y sus semillas-huevo han sido
escogidos por Diana, en virtud al “sabor ancestral que ellos poseen”, siendo destinados
para que los participantes de la ceremonia se “lleven el sol a su casa”.

Una vez realizada esta explicacion, Diana, apoyada por Maria José y por
Mercedes, hace entrega de las semillas de sol, a los participantes.

Para finalizar, Diana deposita el Sol, alineado con el amero y la piedra-memoria,

frente a la boca de la boa.

Fotografia 55
Sol

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 56

La arcilla ha sido siempre mi material, yo confio en ella

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 57

Hoy he traido este sol, estas semillas

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 58

Entrega de semillas de sol

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

- Cancibn 8. Rigamuiré: Debemos sembrar para encontrar el simbolo de
nuestro cuerpo. El trabajo y el equilibrio del conocimiento-alimento.
Andrés Corredor: Leo en castellano el sentido de la cancion.
Isaias canta la cancion en Idioma Uitoto-Minika, mientras que yo -portando
sobre mi espalda la pintura “Cuerpo del padre”- conduzco a mi sobrina Tatiana Benitez
-quien a su vez porta la pintura “Cuerpo de la madre”- a lo largo del cuerpo de la boa,

hasta llegar a la altura de su cabeza, cerrando de ese modo el tejido de las personas que
Ilevan pinturas.
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Fotografia 59

Tatiana y Andrés

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 60

Mundo del padre

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 61

Mundo del padre, Mundo de la madre, Hooghan y Maloca

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Agradecimiento de Fernando Cuervo, a su esposa e hija:
Fernando Cuervo agradece a su familia, a su esposa Isabel y a su hija Maria
Fernanda, procediendo a continuacion a entregar a los asistentes las fotografias del

registro del trayecto de la Marcha de las Jikas.

Fotografia 62

Fernando agradece a su esposa € hija

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Accién Cuerpo -conocimiento, cuerpo sensibilidad: Los nombres de todos.

Lectura de los nombres: con el propdsito honrar la relacion ancestral
comprometida en el encuentro del propio cuerpo (encontrar el cuerpo-conocimiento del
padre, encontrar el cuerpo-conocimiento de la madre), asi como en la “familiaridad”
existente entre todos los que participamos de la ceremonia, mi sobrina Tatiana Benites y
yo realizamos la lectura de los nombres de nuestros Abuelos, Abuelas, Padres, Madres,
Hermanos, Familia y Amigos vivos y fallecidos. Asi, Tatiana pronuncia los nombres de
las mujeres; y yo pronuncio los nombres de los hombres.

Entrega de las pinturas-cuerpo: A continuacién, en compafiia de las personas
que portan las pinturas hago entrega de estas a integrantes de mi familia, asi:

A mi padre, Alvaro: “Cuerpo del padre”.

A la hija mayor de mi primera hermana-fallecida, Soraya: “Cuerpo de la madre”.

A mi segunda hermana, Diana (recibe su segunda hija, Natalia): “Maloca”.

A mi tercera hermana, Maritza: “Maloca cosmica”.

A mi hermano, Juan: “Corazén - pensamiento”.

A mi hermana menor, Ada: “Tejido, color, gente”.

A mi sobrino-ahijado, Nicolas hijo Unico de mi hermana menor, “Brazos -
piernas”.

A mi sobrina ahijada, Jimena, tercera hija de mi segunda hermana: “Caminar
como la Gente Humana”.

A mi esposo, Jaime: “Arco iris de agosto”.

A la segunda hija de mi hermana mayor, Tatiana, “El ojo de la madre”.

A mi Maestro, Isaias, “Colibri”.

A Eusebio Mendoza: “Escalera- andamio”; esta entrega en particular tuvo lugar

en enero 24 de 2014, en Bogota.
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Fotografia 63

Tatiana, segunda hija de la hermana mayor

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 64

Entrega del mundo del padre

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 65

Soraya, hija mayor de la hermana mayor

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Fotografia 66

Entrega de la Maloca

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.



Fotografia 67

Entrega de los pies humanos a Jimena

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Fotografia 68

Lectura de los nombres de todos

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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- Cancidn 9. Jaignaua: Los invitados se sienten bien recibidos. Expresion de
afecto comunitario. Kai Villa Duueri Eeni. Cancion de cierre, de despedida.
Los hablantes nos ubicamos en la posicion inicial, detras de Isaias. El, canta la

cancion en Idioma Uitoto-Minika.

Comida comunitaria: Todos comemos los alimentos preparados por Jaime.

Fotografia 69

Los Corredor

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 70

Cielo y Fernando

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.
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Fotografia 71

Maria José, hijos y amiga

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

Termina la Ceremonia.



275

Capitulo Quinto

Quinto amarre. El remate: el bordado de la Boca

Fotografia 72

Remate, tejido de seis fibras: Armadillo Nenigai

Fuente: propia.
Elaboracion: Ana Peralta.

1. Fortaleciéndonos entre nosotros, el Arbol méas Alto se cae solo.

Entonces, los hermanos le sacaron los colmillos a Gaimoy; al otro dia ellos se
encaramaron encima de la cumbrera de la maloca, para perforar los colmillos, para
hacer collar (Roméan 2009a).

Kirigai Fueda Fanika: canasto / boca, borde, remate / bordado (Roméan 2013a).
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La realizacion de la ceremonia “La Mirada del Colibri” -un encuentro de
familiares y amigos- concluyé el proceso de materializacion del cuerpo del canasto-
charla de conocimiento sobre lo sensible, que como dialogo intercultural critico se
orienta a la proposicion de elementos conceptuales enfocados a la “tumba del Arbol més

Alto”, la decolonizacion de lo sensible.

En la consideracion de que “cada tejido siempre tiene un bordado o remate en
el borde” que se situa en “la boca”, correspondiendo a “sus labios”, a “su palabra”, a

“su voz” (Roman 2013a), procederemos al remate del tejido de la boca de este canasto:

Para ello es necesario mencionar que en este encuentro entre el pensamiento
decolonial, el pensamiento Uitoto-Endkaiyai y los transcursos sensibles de las fibras-
interlocutores del tejido, se asume la “tumba del Arbol mas Alto” como ejercicio de
equilibrio de las fuerzas vitales, que hace parte permanente de la existencia humana en
la medida en que esta se sitda en un mundo-tejido-vivo (cuyos modos de operacién son
entendidos como conocimiento-alimento), en el que el equilibrio ejercido por el humano
corresponde a su armonizacion con las dindmicas y ciclos que son generados por la
constante interaccion de las fuerzas vitales. Asi la “tumba del Arbol mas Alto” procura
el restablecimiento y mantenimiento de las relaciones armdnicas en pro de la vida,
cuando estas son alteradas por la accion humana mediante la imposicién de la fuerza
padre sobre la fuerza madre, al punto de generar la mirada de Gaimoy-Riama -la
existencia humana en el canibalismo-, el ejercicio del poder en el dominio, con su

produccion de violencia y huérfanos.

En procura de la intencion expuesta, a continuacion se recopilan los elementos
conceptuales que emergen como resultado del ejercicio de decolonizacion en lo
sensible, desarrollado en el marco de este proyecto. Esto, mediante el planteamiento de
dos cuerpos de ideas a ser consideradas en procura de la pluriversalidad sensible: el
primero es un conjunto de anotaciones relativas al modo como la ceremonia, desde sus
desarrollos iniciales hasta su finalizacion, recoge y relaciona los distintos aspectos de la
charla de conocimiento, en la consideracion de que lo que hace que el “Arbol mas Alto”
se caiga solo, es la practica constante del acercamiento y fortalecimiento mutuo de las
personas que se vinculan como miembros de una comunidad -0 en su relacion entre
comunidades- mediante la familiarizacion y la realizacion de las charlas, de los trabajos,

de los cantos y de las ceremonias, tejiendo las fibras y formando o cohesionando el ojo,
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o0 los ojos mediante los que se articulan y participan en el tejido del mundo; en segundo
lugar, se esboza una reflexion en tres cuerpos que reinen apreciaciones finales para: la
“decolonialidad en lo sensible”, el conocimiento—sensible Uitoto del Clan Endkaiyai, y

consideraciones en pro del cuidado de la vida.
1.1. Anotaciones a la ceremonia.

Nos referiremos a las relaciones de sentido que confluyeron en la ceremonia “La
Mirada del Colibri” como acto de conceptualizacion-practica respecto al conocimiento-
sensible, considerandola en dos aspectos que si bien son presentados por separado estan
profundamente imbricados entre si; son estos, en primer lugar, la ceremonia como lugar
de encuentro del pensamiento decolonial y el pensamiento Uitoto-Endkaiyai; y en

segundo lugar, la ceremonia como experiencia sensible personal y comunitaria.

1.1.1. La ceremonia como lugar de encuentro del pensamiento decolonial y

el pensamiento Uitoto-Endkaiyai

En esta primera mirada, la ceremonia condensa y es resultante de los flujos de
sentido generados por la relacion intersticial de las légicas y los términos de
conversacion que determinan y son determinados por los desarrollos de la charla de
conocimiento, estando ello apoyado inicialmente en los conceptos procedentes del
pensamiento decolonial: traduccion intercultural, posicionamiento epistémico de

frontera y pensamiento analdgico:
1.1.1.1. Traduciendo interculturalmente

El desarrollo de la ceremonia, como ejercicio de traduccion intercultural, la hace
participe del proceso general del proyecto como instancia practica-conceptual de flujo y
relocalizacién de los términos de la conversacion, que se enuncian inicialmente en el
pensamiento decolonial —de modo especifico en la pregunta sobre lo sensible en
condiciones de colonialidad, con miras a su decolonizacion- desde la consideracion de
las nociones de ser humano, conocimiento, naturaleza y pedagogias del vivir-;

articulandose a las siguientes nociones del pensamiento Uitoto-Endkaiyai:

- La concepcion de lo humano como parte de la naturaleza y en consecuencia

su comprension como “gentes humanas” vinculadas entre si y respecto a las
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“gentes no humanas” mediante “el color”, como relacion de tejido vivo que
corresponde al funcionamiento del mundo.

- La nocion de conocimiento entendido como el funcionamiento-alimento del
tejido-comunidad del mundo, y su comprension en la forma de vida del
humano, como sabiduria respecto a su cuidado.

- La comprension de lo sensible como lo concerniente a los efectos de las
relaciones entre las gentes y las fuerzas vitales, y en el caso del humano a la
responsabilidad de sus acciones en el conjunto de las comunidades del tejido
del mundo y -por lo tanto- en el tejido de su propio cuerpo.

- El entendido de naturaleza, como mundo vivo, sembrado, tejido, conjunto de
fuerzas y gentes —canastos, fibras y 0jos-; y como sujeto de conocimiento y
respeto que provee de vida y “humanidad” al humano.

- El Saber Cuidar la Vida como el vivir humano en el equilibrio del poder de
la armonia respecto a las fuerzas vitales, al conocimiento-alimento de la
naturaleza y a la responsabilidad sobre los efectos de sus actos con relacion
a las comunidades de las gentes del tejido del mundo, lo que se concreta en
los modos del conocer: educar, hablar, respirar, oler, escuchar, caminar,
conocer los ciclos de la naturaleza y sembrar buscando el propio cuerpo.

- La asimilacion de la idea de la colonialidad en lo sensible como “el Arbol
mas Alto” —el poder en el dominio-; del sujeto colonizador como Gaimoy-
Riama —el canibal-; del colonizado como el Jaiguéniki-huérfano; y de la
decolonizaciéon como la tumba del “Arbol mas Alto”, para el

99
1.

restablecimiento del poder en la Armonia: “La mirada del Colibr

1.1.1.2. Posicionando en epistemes de frontera

Siendo planteada la conversacion desde el reconocimiento de los interlocutores
como Jaiguéniki-huérfanos, es decir desde la identificacion de su situacion subalterna,
con voluntad transformativa para el equilibrio y la armonizacion de las fuerzas vitales,
respecto a la violencia de la mirada de Gaimoy-Riama (el poder en el dominio) —0 en
perspectiva critica de exterioridades relativas, frente a la colonialidad en lo sensible-, la
realizacion de la ceremonia se articula en la logica de movimiento y transformacion de
los Jaiguéniki-huérfanos en materia vital-sensible, desde el dolor y la blsqueda del

respeto con corazén dulce, pasando por el enraizamiento, el tejido de historias y su
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entrega a la gente; asi mismo, en su transcurso del autoreconocimiento como fuerza,
como poder y como sujetos de transformacién, hasta la proyeccion personal y
comunitaria como aljaba —objeto-situacion en donde se guardan las flechas portantes de
la fuerza de la madre- que al ser sopladas por la bodoquera —instrumento de la fuerza del
padre- permiten, mediante la entrega de los frutos de la charla de conocimiento a la
comunidad, el equilibrio y la armonia que dan caza al “tigre” canibal, para que “el
Arbol més Alto se caiga solo”.

En esta perspectiva, la ceremonia contribuye al impulso permanente de
decolonizacion sensible de los exteriorizados -comprometiendo el tramite de las
exclusiones y subalternizaciones ejercidas por la colonialidad- mediando procesos de re-
existencia, de posicionamientos sensibles y de identificacion y generacion de
conocimiento, en la traduccion intercultural y el pensamiento analdgico, conduciendo a
la “donacién” por parte del “Damné”, en su afirmacion frente a la deshumanizacion

colonial.

1.1.1.3. Pensando en analogia

Como lugar de creacion en la analogia para el vivir, desde el encuentro de
modos distintos del sentir, el pensar y el conocer, y en procura de propdsitos
comunitarios fundados en el respeto a la diferencia; la ceremonia, en su proceso de
preparacion y realizaciéon implico la vinculacién en el didlogo, de los modos
particularizados de los transcursos sensibles de cada uno de los interlocutores, respecto
a los siguientes asuntos:

Primero, la transformacion de las enfermedades en alimentos -la transformacion
de las exclusiones en re-existencias y posicionamientos sensibles, hacia el acto de la
entrega de conocimiento a la comunidad-, mediante la armonizacion de los aires de
aliento (en el ejercicio de los aires de aliento/esencias —el conocimiento que nace de uno
mismo, la premonicion, la memoria, el aire que sostiene la sabiduria; el pensar con
corazén dulce, el crear, el hacer, el arreglar, el transformar; el seleccionar, el clasificar,
el ordenar, el experimentar, el investigar, para vivir-). De este modo se materializ6 el

dialogo entre los procesos previos de las fibras en materia de transformacion sobre:

- Racismo epistémico y espiritual; hacia el seguimiento del olor del

conocimiento, para la educacion en el respeto.
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- Homofobia, y discriminacion social, epistémica y espiritual; hacia el
encuentro del propio cuerpo, o la articulacion no conflictiva entre sexualidad
y vida social, epistémica y espiritual.

- Discriminacidn social, sensible, y respecto a la naturaleza; hacia el tejido
personal y comunitario en la articulacion sensible de la memoria, el
conocimiento ancestral, el territorio, la vida social y ciudadana, y las
relaciones con la naturaleza.

- Sexismo epistémico y sensible; hacia el “caminar en la naturaleza”, en la
ritualizacion en la vida cotidiana, como forma de conocimiento femenino.

- Racismo familiar y social; hacia la practica de la creacion y la formacion en
las artes, para el acercamiento respetuoso entre las gentes.

- Sexismo y violencia epistémica y sensible: hacia la creacion cerdmica como

forma de conocimiento ancestral femenino.

Segundo, el medir la mano: es decir, el ajustar el inicio de toda nueva actividad y
el sostenimiento de su préactica, respecto a los efectos de la relacién entre las gentes,
para el equilibrio y la armonia. Esto implica el ejercicio de los siguientes requerimientos
de la existencia humana: leer el mundo, atender a las sefiales de la interaccion sensible;
dejar sefiales con precision ejerciendo la precaucion, el ritmo, la fuerza y la delicadeza
requeridas; determinar los alcances de los pensamientos, las palabras y las acciones,
cuidando de si y de los otros; relacionarse con las gentes de modo respetuoso, de igual
manera que respecto a lo que ellas hacen, tienen o trabajan; guardar, asegurar, proteger
a las gentes y las cosas; y reservar fuerzas para futuros movimientos (Roman 20130).

Tercero, el encuentro del propio cuerpo, trabajo permanente dirigido a mantener
el equilibrio en el tejido del canasto del cuerpo propio, en el balance de las fuerzas
vitales Padre y Madre; implica la siembra de conocimiento en quien aprende,

atendiendo al vinculo personal, comunitario y con el mundo.

Partiendo de la pregunta sobre la decolonizacion de lo sensible, los puntos
anteriores se articularon en un proceso de creacion que comprometid: los transcursos,
preguntas, necesidades y posicionamientos sensibles de los interlocutores; el encuentro
del cuerpo del Recibidor —mediante la realizacion y presentacion al Maestro de la serie
pictorica instalativa “Visita a los Espiritus del Norte”; la proyecciéon al tejido

comunitario de los sentidos derivados por el Maestro a partir de las historias e imagenes
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de la serie en mencion, mediante consejos y canciones para Cuidar la vida; la
articulaciéon a lo anterior de los trayectos sensibles especificos de las Fibras
Acompafantes; y la determinacién y realizacion de los trabajos especificos para la
ceremonia —las frutas del canasto para ser entregadas a la comunidad-. Asi se llego a la
concepcién de la ceremonia, su disposicion espacial y la vinculacion de acciones y

canciones de curacion, asi:

- Cancidn Veyagie: Respetar el agua y el aire.

- Cancidn Sijinarua: Mantener el equilibrio.

- Cancion Fiziuma: Dios del equilibrio. Accion: entran pinturas, Escalera y
Colibri.

- Cancién Burimuku: Los canastos se tejen, segun la abundancia. Accion:
entran pinturas, Eco trueno y Cara de la madre; Marcha de las Jikas. Piedra
memoria, entrega de semillas-tejido del fique.

- Cancion Mékurié: Dios de dulzura. Accion: entran pinturas, Brazos-garras y
Pies humanos; Sembrar endulzando, entrega de frutas.

- Cancién Jainémo Ite Yotikue: ¢(Qué es lo que existe en el costillar de la
maloca? Accion: entran pinturas, abrir el Pecho y Cabeza, el techo de la
selva; Acopio de representaciones de la gente negra.

- Cancidn Jaédi Imuna: Hay un personaje que hace enrojecer el cielo, que hace
blanquear el alba. Accion: entran pinturas, Hoogan-casa Navajo y Maloca-
casa Uitoto; Ires y venires: de lo viejo a lo nuevo. Entrega de huevos,
semillas de sol.

- Cancién Rigamuiré: Cada uno debe sembrar, para encontrar el simbolo de
nuestro cuerpo. Accion: Entran pinturas Mundo del padre y Mundo de la
madre; Lectura de todos los nombres; entrega de pinturas-padre, y pinturas-
Madre.

- Cancidn Jaignaua: Los invitados se sienten bien recibidos. Accién Comida
comunitaria

- Cierre.
1.1.2. La ceremonia como experiencia sensible personal y comunitaria.

Abordando la ceremonia desde el énfasis en las significaciones sensibles,

subjetivas y comunitarias de la experiencia de su realizacién, enunciadas por las fibras
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interlocutores, sefialaremos cuatro aspectos que se destacan en el propdsito de la tumba
del “Arbol mas Alto”, caracterizandola como lugar de encuentro de la gente desde el
sentir, como lugar de conocimiento sensible, como lugar de equilibrio, y como lugar de

movimiento y transformacion.

1.1.2.1. Como lugar de encuentro de la gente desde el sentir

Como celebracion familiar y fraterna, la ceremonia es construida desde una
“invitacion desde el sentir”. Asi quien o quienes la realizan parten de la pregunta -¢A
quién puedo dar? El producto del trabajo se entrega a las personas a quienes se invita, y
a aquellos que participan aun cuando no hayan sido invitados. Este es un sentir que
cobija a quienes estan vivos y a aquellos que no lo estan. Todos ellos son nombrados.
Quienes llegan, lo hacen también respondiendo a su sentir, en el que se confirma que
vale la pena vivir, porque no se esta solo, porque se hace parte de una comunidad. De
modo especifico esta ceremonia convoco ancianos, adultos, jovenes y nifios; familias,
abuelos, padres, madres, hermanos, esposos, hijos, sobrinos, nietos, ahijados, novios,
amigos, estudiantes, maestros.

Su desarrollo permitié el encuentro de grupos familiares y de amigos y de
personas y grupos que no se veian hacia largo tiempo; dio lugar a conexiones entre los
invitados y entre ellos y las fibras interlocutoras; y fue ocasion para la interaccion entre
personas gque no se conocian previamente -hombres, mujeres, afros, indigenas, gays,
procedentes de distintos lugares de la ciudad, y del pais-, mediante la participacion
conjunta, la conversacion y la comida comunitaria.

Se dieron también conexiones emocionales entre las fibras interlocutoras —
mediante sentimientos de vinculacion personal, y respecto a sus compafieros, en la
realizacion de acciones conjuntas, tanto en las que habian sido acordadas previamente,
como en aquellas que surgieron en el desarrollo de la celebracion, como en la entrega de
semillas de sol -que fue llevada a cabo exclusivamente por las mujeres-, asi como en la
configuracién final del espacio de la reuniéon, mediante la localizacién de los elementos

remanentes de las acciones (carretilla, piedra memoria, ameros de maiz, soporte de sol.)

1.1.2.2. Como lugar de conocimiento sensible
En esta dimension, la ceremonia fue concebida para “movilizar el conocimiento
con propo6sito”, como ocasion para culminar un proceso de “hacer en forma seria el
conocimiento”, a modo de remate del tejido de una charla de conocimiento (Roman

2013g). Nos referimos a un “conocimiento sentido” que responde a una manera del
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conocer, fundamentada en el tramite de las necesidades “verdaderas™ de las personas,
que por estar enraizada en la existencia y en el deseo de cada quien, marca con precision
el punto hasta donde se enuncia y se trabaja la pregunta.

En estos términos, en los que la persona “se conmueve” en el conocer, ya que
“encontrd algo que le gusta méas que la comida”, se entiende que el “estudio” es un
asunto libre, que no es obligado, y que responde a la responsabilidad de quien aprende.
Se trata de un conocimiento que ha sido “puesto” para la persona o personas que lo
huelen, que lo reciben: “Hay cosas “guardadas o puestas” para alguien en particular’; en
ocasiones una persona recibe un secreto sin pedirlo, “sin sacarlo”, y lo puede cuidar;
entonces se le entrega el secreto (Roman 2013g). Asi esta ceremonia -que como
conclusién de una charla que responde a una necesidad particular del conocer- articula
las “especificidades rituales” de quien la conduce y de quienes participan en ella, siendo
tejido de conocimiento, “en el que se desarrolla y se deja realizado un trabajo, hasta un

punto”.

La ceremonia “La Mirada del Colibri” es “la iluminacion de un suefio que se
materializ6”; y que en su realizacion vinculo elementos del pensamiento decolonial, del
conocimiento espiritual y la ritualidad Uitoto-Endkaiyai, y la relacion analdgica de
sentidos portados por pinturas, objetos, historias, canciones, alimentos y trabajos en lo
sensible; que conto6 con la presencia del ambil y del mambe, asi como con la corona y el
collar de lIsaias -puesto que se “siente” cuando una cancion va sola o cuando va
acompanada, y se busco que “las cosas no quedaran en la superficie, sino que se
afirmaran”-; fue un encuentro comunitario en el que se declar6 quiénes lo realizabamos

y cual era nuestro sentido de participacion dentro del mismo.

1.1.2.3. Como lugar de equilibrio por el canto

La ceremonia fue un encuentro de equilibrio, de cura, de sanacion para la gente.
En ella intervinieron los cantos que son curaciones, oraciones, comida, bebida, que nos
une (Roméan 2013).

Todo tiene su propia raiz, que se extiende “desde lo espiritual”, hasta su
“materializacion” por la accion del padre creador. El equilibrio implica la
transformacion de lo vivo, su armonizacion en la curacién. La cura a las enfermedades
estd en el trabajo, en el sembrado, que permite transformar las enfermedades en

alimento. “Los males hay que sacarlos fuera, entonces se siembran y se transforman en



284

alimento”; luego se come y se mejora. Los cantos son alimento, restablecen el
equilibrio, porque con sus texturas de voz tocan fuerzas armonizando el pensamiento, la
palabra y la accion, para la curacion. Cantar “es la voz de los dioses, que era cantada

por nuestros ancestros”. “Cantamos recordando esa voz que queda en nosotros™.

Mediante la realizacion de los cantos, aunada a la entrega a la comunidad de los
productos de los trabajos efectuados por las fibras interlocutores, la “Mirada del
Colibri” movi6 fuerzas para “la curacion” de los participantes. “No se cantd por
cantar”: los cantos —Rafue en el que cada cosa tiene su significado- que conformaron la
ceremonia, correspondieron al sentido especifico y de conjunto de los objetos, pinturas
y explicaciones que dieron lugar a la celebracion -“La Boa, la tortuga y muchos de los
cueros”-, orientado al mismo tiempo la especificidad de los trabajos de las Fibras

Acompaniantes.

“Se tocaron las cuatro ceremonias”-malocas de conocimiento: NOinuiké,
Zikidaiko, Yuanuiké y Menidaiko-, realizando canciones especificas de cada una de
ellas y acompafiandolas con sus propios cierres. “Hubo varios cantos que por
pertenecer a una misma ceremonia compartieron la misma cancién de cierre; otros
cantos, fueron cerrados uno por uno. A la gente se le explicé el significado de cada uno

de los cantos y el sentido de su lugar en el encuentro”.

1.1.2.4.Como lugar de movimiento y transformacion

La ceremonia representd cambios de sentido en la experiencia sensible para el
conjunto de las fibras interlocutores, ya que permitié desplazar la actividad de la
creacion, previamente circunscrita en el terreno del arte -y por lo tanto en la produccion
de “obras de arte” a ser apreciadas por el juicio de “un publico”-, para dar apertura a la
“entrega a la comunidad” de “los frutos producto del tejido de una conversacion de
conocimiento”.

En la misma direccion, el ejercicio del pensamiento analogico para el tejido de
los sentidos procedentes de los transcursos y posicionamientos sensibles de las fibras,
permitio la visibilizacion, el dialogo y la potenciacién mutua entre sus procesos previos
de creacion, asi como entre las coincidencias y particularidades corpopoliticas que los
caracterizan respecto a la colonialidad en lo sensible, en sus experiencias especificas en
materia de raza, género, sexualidades y procedencias y localizaciones sociales,

epistémicas y espirituales.
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Lo anterior -que representd para el conjunto de las fibras diferentes procesos y
grados de movimiento y recolocacion en el sentido mismo del acto creativo- de modo
especifico, para mi -como Recibidor-, supuso la revision profunda del sentido de la
actividad sensible, y de sus articulaciones respecto a mi propia actividad de creacion en
el arte, dado que su realizacion —mediando la experiencia del reconocimiento del dolor,
del enraizamiento, del tejido y entrega de historias y del autoreconocimiento como
fuerza y agente de cambio- me condujo al ejercicio del equilibrio de las fuerzas padre y
madre implicito en el encuentro de mi propio cuerpo, al ingreso a la madurez de mi

existencia, y al cierre de la actividad artistica tal y como la habia conocido.

“Andrés ya esta desarrollando otras actividades. Antes, él hacia pintura. El lo
tenia como en vaivén. Estaba inquieto para cerrar sus pinturas. El hizo eso en su
juventud y abrid su propio camino en compafiia de sus comparfieros. Ahora en la
madurez, €l puede entrar en el camino que quiera. Para que eso no le inquiete se hace

ese cierre. Para que pueda tomar nuevo aire de corazon.” (Roman 2013).
1.2.  Apreciaciones finales para la decolonizacion en lo sensible.

En el propdsito de contribuir a la decolonizacién en lo sensible, con miras a su
pluriversalidad, se recopilan los elementos conceptuales con los que hemos tratado en

el desarrollo de este proyecto.

Para ello, presentamos tres apartes que relacionan las nociones de ser humano,
conocimiento, sensible, naturaleza y pedagogias del vivir, en primer lugar, haciendo
referencia, a la colonialidad en lo sensible, a partir de las ideas y clasificaciones
desarrolladas a este respecto por Immanuel Kant; en segundo lugar, refiriéndonos a la
nocion de conocimiento-sensible Uitoto-Endkaiyai como ejercicio del Jaiguéniki-
Huérfano en el proposito de “Tumbar el Arbol mas Alto™; y en tercer lugar, enunciando

algunos elementos para la pluriversidad en lo sensible:

1.2.1. Colonialidad en lo sensible: Una sensibilidad verdaderamente
moral, humana; un caracter afectivo fundamentado en la capacidad de

experimentacion de sensaciones delicadas.

Nos referimos a una “colonialidad en lo sensible” que opera en el discurso

estético occidental desde el siglo XVIII como mecanismo de control y de exclusién de
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la sensibilidad de mundo de los pueblos colonizados, incidiendo de modo normativo-
excluyente en sus formas de pensamiento, de sensibilidad y del hacer epistémico-
sensible.

Esta colonialidad -que tiene lugar en las experiencias vitales, en los
conocimientos sensibles y en los modos de interrelacién con la naturaleza de los
exteriorizados por el sistema-mundo moderno-colonial- se asienta en los estatutos que
soportan el entramado colonial del poder, del saber y del ser, que articula la idea de raza
y su naturalizacion de las clasificaciones, roles y lugares en el control global del
trabajo—; que justifica la deshumanizacion de los colonizados desde la consideracién de
la superioridad “natural” de los colonizadores; y que instala el eurocentrismo y su
construccidn de razon y pensamiento como Unica perspectiva legitima de conocimiento,
descalificando las cosmovisiones, filosofias, relaciones espirituales, sistemas de vida de

los exteriorizados.

Su fundamentacién reposa en gran medida en los planteamientos de Immanuel
Kant en torno a lo sensible que parten de una nocién de ser humano construida desde un
posicionamiento radical de diferenciacién, autonomia y superioridad respecto a la
naturaleza —la oposicion ilustrada entre naturaleza y cultura- en virtud de la cual el
humano se libera de la sujecion de la naturaleza -del “estado natural, o de la animalidad-
para alcanzar el estado de “naturaleza humana”, en el que, generando poder de
reflexion (concepto de ego) y razén moral, se hace persona o agente moral con
capacidad de definir el valor, la dignidad y la esencia de la humanidad, y de construir su
propia cultura en libertad, elaborando y afinando su propio caracter, y perfeccionandose
en el mismo, a través del proceso cultural de acuerdo a los propésitos y metas que él
mismo determine; todo lo cual lo eleva sobre la naturaleza fisica, asi como sobre las

demas criaturas que habitan la tierra, lo cual le da el derecho a su dominio.

Es respecto al estado de sujecion o liberacion del hombre y de las naciones con
relacion al dominio de la naturaleza, que Kant soporta la conviccion de superioridad de
unos humanos sobre otros, superioridad que se expresa a traves de: la diferenciacion en
sus caracteristicas fisicas como las que residen en su color de piel -blancos, amarillos,
rojos y negros-, en su altura y en sus rasgos faciales; de igual modo, en la presencia o no
en los hombres, del “don” o “talento”, como habilidad racional de educarse elevandose

a si mismos en la humanidad, siendo esta una facultad que la madre naturaleza le ha
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otorgado a las razas superiores; y también, en la indole de sus usos y costumbres que
pueden ser esencialmente ‘“humanas”, o por el contrario -al no ser reflexivas y
corresponder a impulsos naturales careciendo de “principios éticos”- N0 Ser propiamente

“humanas”.

Asi, apoyado en la idea del “talento”, que permite al hombre superar su “estado
natural”, y desde la conviccion de la superioridad de los hombres europeos —blancos,
civilizados y civilizadores, como esencia de la dignidad y la libertad humana, por sobre
el conjunto de los demas hombres-, Kant, en sus Observaciones acerca del sentimiento
de lo bello y de lo sublime, clasifica a los humanos, -respecto a la valoracion moral de
los sentimientos de las razas, de las naciones y de la interrelacion entre los sexos- en
una jerarquia de la sensibilidad humana cuya cuspide —de mayor perfeccién en su
humanidad y sensibilidad- es ocupada por los europeos, siendo estos seguidos en forma
descendente por los demas hombres, es decir, por el conjunto de colonizados-
exteriorizados por el sistema-mundo moderno-colonial, siendo ellos en su orden: los
“habitantes de oriente”, los “salvajes de Norteamérica, los “restantes indigenas de este

continente” y los “negros” de Africa-.

Esta concepcion y clasificacion de lo sensible es construida en virtud de las
supuestas desigualdades en la humanidad y las sensibilidades de los hombres,
permitiendo afirmar las dotes superiores de “los blancos” -de los cuales Kant hace
parte-, declarando la trivialidad de los sentimientos de “los negros de Africa”, el
caracter sublime de los “salvajes de Norteamérica”, y la extraordinaria insensibilidad de
“los demas naturales de esta parte del mundo”, lo cual resulta determinante en buena
parte de los desarrollos de la estética occidental, perfilandola como instrumento de la

colonialidad en lo sensible.

1.2.2. Conocimiento-sensible Uitoto-Endkaiyai: ejercer el poder de la

armonia para la transformacion del Jaiguéniki-Huérfano.

Esta nocién se instala, por una parte en una concepcion de naturaleza que
corresponde al tejido del mundo-vivo, de todo lo existente, siendo sostén y producto de
la vinculacion de la multiplicidad de las gentes, que siendo humanas y no humanas -
incluyendo aguas, aires, piedras, plantas, animales, etc.,- se interrelacionan de modo

fundamental y complementario mediante el color —azul-verde, rojo-amarillo, blanco y
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negro- En esta compresion, la “humanidad” le es proporcionada al humano por la
naturaleza misma, en la medida en que este se armoniza en su modo de vivir con las
fuerzas vitales, los ciclos, los ritmos, los sonidos, las temperaturas y los colores-gentes

del tejido del mundo.

Asi, se entiende por conocimiento a la relacion de equilibrio de las fuerzas
vitales —padre-madre- que se expresa en la multiplicidad de lo existente —los colores de
las gentes- y en sus modos de organizacion y funcionamiento, siendo este conjunto
fuente de alimento espiritual y material que orienta al humano para que este “aprenda a
caminar”, para vivir en armonia con las relaciones existentes entre las comunidades del
tejido del mundo. En estrecha articulacion con lo anterior, lo sensible es situado en los
efectos reciprocos de las interacciones entre las gentes, correspondiéndole al humano
una responsabilidad particular respecto a los resultados de sus acciones, dada su
capacidad de incidencia en el equilibrio de las fuerzas vitales, mediante el ejercicio del
vivir -conocer-sensible- que se da entre otras funciones vitales en el respirar, el oler, el
caminar, el vivir el color, el escuchar, el comer, el hablar, el cantar, etc., funciones
todas, relacionadas entre si mediante la realizacion de los trabajos, dentro de los cuales
se destacan el tejer -como principio articulador material-espiritual de historias, gentes y
propositos vitales y de conocimiento-, y el sembrar -como acto de recepcién, cuidado,
mantenimiento, materializacion y entrega del conocimiento-alimento-, trabajos que en
su conjunto conllevan la generacién de ‘“canastos de conocimiento” que en sus
transcursos de realizacién -boca, base, 0jo, cuerpo y remate- permiten la resolucion de
las necesidades individuales, nutriendo el equilibrio personal, el comunitario y la

articulacion de la vida del humano en el tejido del mundo.

Asi, el conocimiento-sensible convoca y articula las relaciones vitales del
humano en el conocer de modo responsable respecto a los efectos de sus acciones -en el
respeto, el equilibrio y la armonia- en el tejido y la siembra de conocimiento en la
relacién personal, comunitaria y del conjunto de las gentes del mundo; concretandose
ademas en la articulacion de facultades vitales del conocimiento, cuales son: en primer
lugar, el ejercicio armonico de los “aires de aliento”, cuya activacidon permanente
equilibra la vida y el conocimiento del humano, siendo estos aires, entre otros: la
memoria, la premonicion, el conocimiento que nace de si mismo, el que sostiene el
conocimiento, el pensar con corazén dulce, el clasificar y el crear-; en segundo lugar, el

medir la mano, o el aprendizaje del humano al inicio y desarrollo de toda actividad, del
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reconocimiento de las formas adecuadas y los limites de la relacién con las otras gentes,
con sus territorios, con sus conocimientos y con los producto de sus trabajos; en tercer
lugar, “el encontrar el propio cuerpo” como accion de equilibrio de las fuerzas -padre y
madre- en la experiencia vital de cada persona, respecto a si misma, a su comunidad y al
tejido del mundo; y en cuarto lugar, el transformar las enfermedades en alimentos, o el
recuperar y cuidar el equilibrio de las fuerzas vitales en los modos de vida del humano y

desde alli en las relaciones del mundo.

Estas instancias de conocimiento-sensible fungen en la relacién de recuperacion
y mantenimiento del equilibrio de las fuerzas vitales en el tejido del mundo, cuando este
ha sido alterado, en procura del restablecimiento del vinculo armonico entre las gentes,
para su coexistencia en comunidad, siendo ejercidas por el humano, en su condicion de
Jaiguéniki-Huérfano, mediante la accion de la “Tumba del Arbol mas Alto”, como
movimiento transformativo cotidiano comunitario, frente a la violencia del poder en el
dominio o la instalacion de la sensibilidad del canibalismo como forma de vida de los

humanos.
1.2.3. Elementos para la pluriversalidad en lo sensible.

Desde posicionamientos distintos de los marcados por el eurocentrismo —a partir
de lugares que los sensibles exteriorizados sefialan para si mismos, y fundamentados en
principios contenidos en el Saber cuidar la vida - se plantean los siguientes elementos en
procura de la visibilizacion, el fortalecimiento o la enunciacion de sensibles “otros” para

la pluriversalidad en lo sensible.

Estos elementos -excéntricos a la concepcién colonial de lo sensible que se
fundamenta en el sujeto individual moderno, humanizado mediante su distanciamiento
del imperio de la naturaleza- nos sittan en la comprension de la gente humana a partir
de su armonizan con las fuerzas vitales en el conjunto del tejido de la naturaleza,
entendiendo lo sensible, no como privilegio de algunos humanos sobre otros, sino como
lo relativo a las relaciones de afectacién entre las gentes, lo que convoca al humano a
asumir responsablemente los efectos de sus acciones y sus modos de relacion con los

demas seres, fuerzas y ciclos del mundo.
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1.2.3.1. Reconocernos hijos de la tierra, de las fuerzas madre y padre.
La naturaleza y sus gentes, son resultado de equilibrios entre las fuerzas vitales

padre y madre. Es necesario que los humanos reconozcamos:

Que la tierra, como ser vivo, tiene orden, ciclos cosmicos, modos de equilibrio y
de regulacion de las fuerzas vitales, que determinan el conjunto de la vida y las

condiciones de existencia de lo humano.

Que nos reconozcamos como naturaleza, como hijos de la naturaleza;
entendiendo que la tierra nos ha dado existencia y que nos proporciona lo necesario para
vivir, y que por nuestro poder transformativo y de armonizacién, tenemos

responsabilidad en el mantenimiento y la conservacion del mundo en el que vivimos.

Que por nuestras relaciones de pertenencia comin en la naturaleza, nos
familiarizamos con todo lo existente; siendo Ilamados, en el respeto la vida, a conocer y

mantener el mundo, la organizacion de los seres, y la biodiversidad existente.

Que somos llamados a agradecer a la naturaleza, a respetar la tierra, su
composicion, el aire, el agua, sus dindmicas vitales, sus gentes, el tejido de todo lo
existente; y que por lo tanto no podemos devorar a nuestros padres, perpetuando formas
de vida basadas en el canibalismo, mediante la desforestacion, la contaminacion, la
mineria incontrolada, la destruccion de ecosistemas, las guerras, o los desplazamientos

forzados de los humanos y demas seres.

1.2.3.2. Respetarnos entre las gentes.

Los humanos debemos saber quiénes somos. No quedar reducidos a
concepciones acerca de nosotros mismos, fundamentadas exclusivamente en
singularidades, individuales. Debemos reconocer que somos un tipo de gente “entre las
gentes” con quienes formamos un tejido en el que nos reconocemos y comunicamos,
que debe ser cuidado y mantenido. Debemos entender que el respeto nos une y que cada
color, 0 modo de articulacién entre gentes humanas y no humanas, implica variedades
en los idiomas, en los modos de vivir, en los modos de comprender el mundo, de

educarnos.

Debemos reconocer que hacemos parte de contextos, tradiciones, cuerpos
conceptuales, practicos y de modos de vida, configurados por procedencias

interrelacionadas en lo histérico, lo epistémico, lo espiritual y lo sensible; y que cuando
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nos sometemos a vivir en separaciones forzosas entre las gentes, admitimos vivir en

condiciones de afectacion en la comunicacion del tejido del mundo.

Debemos saber que el acercamiento entre las gentes debe darse desde el respeto,
no desde el dominio; por lo tanto, debemos valorar la multiplicidad de gentes humanas
y no humanas y sus lugares en el mundo, reconociendo su importancia y necesidad
mutua, asi como los caminos de conocimiento que son trazados mediante su encuentro,

conocimiento, escucha y comunicacion.

Debemos respetar la dignidad de las gentes, sus condiciones de vida y salud
material-espiritual, sin  discriminaciones por géneros, sexualidades, razas,

espiritualidades, o por justificaciones de tipo social o epistémicas.

1.2.3.3. Respetar los territorios.

La naturaleza tiene muchos tipos de territorios; sus gentes -colores, olores,
conocimientos, ancestros- son sus duefios, quienes los habitan y los caracterizan.
Debemos caminar sabiendo donde estamos, reconociendo los territorios propios y los

ajenos.

Cada lugar del mundo es parte del tejido vivo del mundo; hay que reconocer la
especificidad de los lugares donde en donde vivimos, donde hemos sido criados sus
olores, sus sabores, sus sonidos; sus fuerzas y relaciones respecto al conjunto del tejido

del mundo.

Conocemos los territorios “camindndolos”, es decir, reconociendo a sus duefios
y los modos como ellos los han mantenido como espacios de existencia. Debemos saber
acercarnos a los territorios de los demas —humanos y no humanos-, reconociendo con
quienes tratamos, identificando sus marcaciones, sus condiciones y limites de acceso, y
desarrollando modos de relacion a partir del medir los efectos de nuestras

intersecciones: pensamientos, palabras, acciones.

1.2.3.4. Tejernos para equilibrarnos como personas y como fibras, respecto a las
comunidades del tejido del mundo

Siendo parte del tejido del mundo, producto del equilibrio de las fuerzas vitales,
al igual que las demas gentes venimos equilibrados desde que nacemos. El tejido es
simbolo del equilibrio y de la interaccion de los humanos y de las deméas gentes en el

conocimiento. Tejernos es educarnos y educar en el conocimiento-sensible para la
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regulacion de los pensamientos, las palabras y las acciones, hacia el equilibrio en la
existencia personal, comunitaria, de los pueblos, de las sociedades y de las multiples

comunidades de la naturaleza.

Como humanos nos equilibramos permanentemente; nos tejemos en el ejercicio
de nuestras funciones vitales que en si mismas implican modos del conocer: respirar,
oler, escuchar, comer, caminar, despertando los ojos de nuestros cuerpos, reconociendo
el conocimiento que viene de nosotros mismos, asi como el que viene de las
interacciones con las demas gentes. La realizacion de los trabajos que hacen posible
nuestra existencia es fundamental en la labor del equilibrio del tejido de nosotros
mismos; de alli la importancia de que seamos expertos en nuestros trabajos, para
contribuir en la educacion de otros, en la organizacion de la gente en el cuidado del

conocimiento y en la regulacion de sus efectos, sobre la vida.

1.2.3.5. Revisar las concepciones acerca del conocimiento y lo sensible

Nuestra responsabilidad sobre los efectos de nuestras acciones en las
condiciones de vitales del mundo, implica la generacién de modos de comprension y
relacion sensible y de conocimiento no fundamentadas en el domino, en la intervencion
violenta o en la explotacion del humano, sobre aquellos con quienes nos relacionamos.
Asi es necesaria la revision de las relaciones geo y corpopoliticas que soportan las
tradiciones de conocimiento y sensibilidad que subyacen en nuestras formas de vivir,
para ejercer y promover el cuidado y mantenimiento de las condiciones que hacen

posible el tejido de la vida en su conjunto.

En tal propdsito se hacen necesarias las miradas criticas a los términos de la
conversacién hegemonica sobre lo sensible, y a sus concepciones de lo humano, del
conocimiento, de las formas del vivir, y de sus vinculos con la naturaleza, asi como a la
valoracion responsable de sus efectos respecto a los equilibrios entre las dimensiones

individuales y comunitarias de la vida en el tejido del mundo.

Se requiere la visibilizacion de las tradiciones de conocimiento sensible que no
se circunscriben a la concepcion radical del conocimiento y de la experiencia sensible
como  producciones exclusivamente humanas, sino que reconocen en ello su
interlocucion con las demas comunidades de la naturaleza —con sus procesos vitales y
con sus modos de organizacion, funcionamiento e interaccion- situando en ello no solo

el interés de la explicacién humana, sino de modo especial la experiencia vital del tejido
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del mundo. Esto implica el reconocimiento de las “otras gentes” como interlocutores y
el acercamiento respetuoso entre los modos del conocer y del sentir, ligados a la
existencia, desde la aceptacion de los limites en la afectacion mutua.

1.2.3.6. Organizar nuestras formas de vivir en el respeto.

Las plantas, ensefian el ejercicio del respeto para la convivencia entre los seres,
ocupando un lugar especial en el tejido de las organizaciones vitales que procuran
conocimiento al humano para determinar sus propias organizaciones en la consideracion
de sus necesidades propias, en articulacion con el equilibrio del tejido del mundo que

hace posible su existencia.

Es necesario que aprendamos a vivir en la armonia del respeto en lo personal, en
lo comunitario, entre los pueblos y en el tejido del mundo. El respeto a la tierra, al agua,
al aire, a las gentes, a los territorios, a los conocimientos, a los idiomas, a las
sensibilidades, a las espiritualidades, y las formas de vida humanas y no humanas,
conduce a formas de existencia humana fundamentadas en el didlogo, la escucha y la
concertacion, lo que permite la relacion responsable entre las gentes, fomentando
relaciones sociales, interacciones y formas de conocimiento, de sensibilidad y de trabajo
no jerarquizadas en términos de exclusion o de dominio, cuestionando las hegemonias
de los intereses individuales por sobre los comunitarios, para el mantenimiento de las

condiciones que hacen posible la vida para todos.
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Conclusiones

El proposito de la decolonizacion, en procura de la pluriversidad en lo sensible,
convoca la realizacién de didlogos interculturales con enfoque critico, configurados
diferencialmente respecto a los términos conversacionales que han sido instaurados
globalmente por el la hegemonia del sistema-mundo moderno—colonial a través de las
ideas eurocentradas de lo humano, del conocimiento, de la sensibilidad, de la naturaleza
y de los modos y pedagogias del vivir.

La realizacion de este tipo de dialogos favorece la interlocucion horizontal entre
formas del pensamiento y de la experiencia sensible de personas, comunidades, pueblos,
tradiciones culturales u opciones civilizatorias, que siendo exteriorizados por la
colonialidad del poder, del ser, del saber y de lo sensible, son proclives a la generacion
de vinculos concertados entre procesos de re-existencia sensible, hacia su
agenciamiento como alternativas epistemoldgicas respecto a la sensibilidad
eurocentrada.

A partir de la confluencia del pensamiento decolonial y del pensamiento Uitoto
del Clan Enodkaiyai -mediante la realizacion de un ejercicio de traduccion intercultural,
de posicionamiento epistémico de frontera, y de creacion en el pensamiento analdgico-
“La Mirada del Colibri” ha sido un ejercicio dialogico que parte de una postura critica
frente a varias ideas y afirmaciones de la hegemonia estética que subyace en la
colonialidad en lo sensible del sistema-mundo moderno, cuales son: la diferenciacion
radical entre el humano y la naturaleza; la humanizacion por el distanciamiento
“humano” del dominio natural; el ejercicio de la razén moral entendido como la
elevacion humana en la libertad hacia el dominio sobre la naturaleza fisica, asi como
sobre sus criaturas; el “talento” como don restringido otorgado por la naturaleza a
algunos humanos y como condicion obligatoria para la elevacion moral humana
respecto a su “estado natural”; y por lo tanto, la superioridad moral de los humanos que
lo poseen, sobre quienes carecen de él; la confirmacion de diferencias morales
fundamentales entre los humanos por cuenta del tipo de sentimientos experimentados
por las diferentes razas, naciones y sexos; Yy la superioridad sensible de los blancos

“europeos” frente a las sensibilidades de los hombres amarillos, rojos y negros.
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En divergencia a la afirmacion de Immanuel Kant respecto a la “extraordinaria
insensibilidad” constitutiva de las “especies humanas” de los indigenas de sur América
(Kant 2008), y apoyado en los conceptos-précticas Uitoto-Enckaiyai dirigidos al
mantenimiento y cuidado de la diversidad y continuidad de la vida, de las gentes, de los
idiomas, de los conocimientos y de las sensibilidades (Roman 2013a), este proyecto se
configurd en la idea del tejido como relacion basica de lo vivo, siendo lo vivo producto
de la interaccion de las fuerzas vitales —Padre-Madre-, en la tension complementaria
entre individualidad y comunidad.

Asi, mediante el encuentro entre seis exteriorizados en lo sensible por efectos de
la colonialidad -en lo racial, lo social, lo epistémico, lo espiritual, el género, las
sexualidades, y en los modos de relacion entre los humanos y la naturaleza- el proyecto
en su desarrollo, se inscribio en la metodologia Uitoto-Endkaiyai de la “charla de
conocimiento”; esto es, que se configuré como el “tejer un canasto” con la participacion
de varias fibras-interlocutores, caracterizandose a lo largo de sus distintos momentos de
realizacion -boca, base, 0jo, cuerpo y remate- como estrategia articuladora, ordenadora
y proyectiva de los procesos de conocimiento sensible; y vinculando en ello las
circunstancias y necesidades de existencia de los participantes, hacia la transformacion
de las mismas en conocimiento-alimento para el equilibrio sensible, en las dimensiones
personales, familiares, comunitarias, y del tejido del mundo.

Desde el entendimiento Uitoto-Endkaiyai del mundo como tejido vivo, y
asumiendo la realizacion del canasto de conocimiento como ejercicio de comprension
de lo sensible con miras a su decolonizacion, el tejido recogio los siguientes elementos
conceptuales, que si bien presentan multiples vinculos entre si, han sido agrupados
teniendo en cuenta: su relacion respecto a la nocion de lo humano y a sus modos de
vivir; la articulacién de un conocimiento sensible; el equilibrio de las fuerzas vitales en
el poder en el dominio para su transformacion en poder en la armonia; y su
potencialidad como elementos hacia una pluriversalidad en lo sensible, asi:

Elementos referidos al humano y sus modos de vivir, diferenciales respecto

a la sensibilidad eurocentrada:

Las gentes humanas: como naturaleza, en conjunto con las “gentes no
humanas”, componen el tejido vivo de las comunidades del mundo que es articulado por

el color: Mdgiegani: Gente azul-verde, Jitiegani: Gente negra, JiaiEgani: Gente Roja-
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amarilla, y Uib#égani: Gente blanca. Su condicion de humanidad —no siendo superior a
ningun otro modo de existencia- es soportada en el ejercicio responsable de su poder
transformador, armonizado con la “ley natural”; es decir con las relaciones de equilibrio
de las fuerzas vitales, para el cuidado, respeto y mantenimiento de la vida en la
naturaleza.

El conocimiento: entendido como la comprension de las interacciones de las
fuerzas vitales -Padre-Madre- y del papel de su equilibrio en las dinamicas del
funcionamiento del tejido del mundo; asumido como alimento espiritual, su aprendizaje
muestra las vias de resolucion de las necesidades especificas de existencia de las
gentes. Este modo de vivirlo, remite a su siembra, cuidado, crecimiento y fructificacion,
en el ejercicio vital de los cuerpos personales y comunitarios de quienes aprenden.

Lo Sensible: como lo relativo a los efectos de los modos de interaccion entre las
gentes, sobre el equilibrio de las fuerzas vitales. De manera especifica apunta a la
responsabilidad de los humanos sobre los resultados de sus formas de existencia
respecto a si mismos -en lo individual y lo comunitario- asi como en su relacion con las
demas gentes y comunidades que integran el tejido del mundo.

La Naturaleza: asumida como el conjunto de fuerzas, dinamicas y modos de
equilibrio, comunidades y gentes -espirituales y materiales- que configuran el tejido del
mundo. Es fuente de vida, alimento conocimiento y humanidad para las gentes
humanas, en concordancia con la responsabilidad del humano frente al cuidado del
conjunto de la vida.

Saber Cuidar la Vida: el modo del vivir humano en el ejercicio de la armonia
con la naturaleza. Se concreta en el equilibrio de las fuerzas vitales en lo personal y en

lo comunitario, asi como en el respeto entre las gentes y sus territorios.

Elementos referidos a la articulacion de un conocimiento sensible:

Fuerzas Padre-Madre: Fuerzas vitales, cuya interaccion da existencia al tejido
del mundo. La relacién dindmica, equilibrada, entre la fuerza-Padre como baston de

apoyo, impulso para asir, ordenar, demarcar y diferenciar; y la relacion de
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transformacion de la fuerza-Madre que recibe y mezcla, para hacer y dar vida, da lugar
a la multiplicidad de las gentes.

Aires de Aliento: Esencias que forman “la parte humana de la gente”
permitiéndoles organizar, relacionar y direccionar el conocimiento para pensar sentir y
actuar como humanos. Se reconocen los Aires de Aliento de la gente de Barro -
compartidos por la Gente Humana- y los Aires de aliento propiamente de la “Gente
Humana”. Entre ellos se cuentan. El Aire de aliento que nace de uno mismo, la
premonicién, la memoria; el que sostiene la sabiduria del conocimiento; la Esencia de
yuca para crecer en el pensamiento con corazon dulce; la de cortar lo negativo para que
crezca lo positivo; de tiempo de vida, de tiempo de morir; de regulacion de las dietas, de
aprender a escuchar; de crear, hacer; de aclarar las cosas; de seleccionar, clasificar,
ordenar, experimentar, de mezclar las cosas.

Funciones del Conocer para cuidar la vida: Permiten vivir-conocer,
desplegandose en el cuerpo de quien aprende. Entre estas se cuentan: respirar-curar,
oler para saber de qué estan hechos los seres; vivir el color o reconocer a las gentes en el
respeto; caminar reconociendo los territorios y sus duefios; conocer el tiempo o los
ciclos del mundo; Sembrar o buscar el propio cuerpo.

Palabras de conocimiento: son las palabras mediante las que se vehiculiza el
conocimiento-alimento para el mantenimiento de la vida: Comuiya Uai, Palabra que
narra el origen; Zairiya Uai, Palabra de principio; Jebuiya Uai: Palabra del cuidado de la
multiplicacién; Yetara Uai: Palabra de consejo cuando nos multiplicamos; y Rafue:
Palabra para saber cada cosa que creamos, que tocamos, el por qué lo estamos haciendo.

Tradiciones de conocimiento: Modos de organizacion de las carreras de
conocimiento y sus complejos ceremoniales; nacen en las cuatro malocas de
conocimiento, asi: Primera maloca, ensefia sobre la proteccion del agua y el aire-;
Segunda maloca, ensefia sobre la terminacion de los conflictos y de las guerras; Tercera
maloca, ensefia sobre formacion del ser-; y Cuarta maloca, ensefia sobre la liberacion

de los celos, de las envidias y de la pérdida de la vergiienza.
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Elementos relativos al equilibrio del Poder en el Dominio para su

transformacioén en Poder en la Armonia:

La Mirada de Gaimoi-Riama: Forma del vivir de la gente humana radicalizada
en la fuerza-Padre como principio de separacion, delimitacion e individualizacion.
Fundamentada en el canibalismo, da lugar al “Poder en el domino” y a la construccion
del “Arbol mas Alto”. Separa de su humanidad a quien lo ejerce, —persona, clan o
grupo- conduciéndole a explotar, matar y comer a su hermano y al tejido del mundo.

El Jaiguéniki-huérfano: El humano que siendo sometido por la violencia de
Gaimoi-Riama es potencia transformativa para equilibrar en si y en su comunidad la
relacion de las fuerzas vitales para su armonizacion con el tejido del mundo. El
huérfano resiste y proyecta la experiencia del dolor, hacia la busqueda del respeto, en el
ejercicio del pensamiento con corazon dulce, en el enraizamiento, en el tejido de
historias de conocimiento para la gente, y en su propio reconocimiento como recipiente
y fuente de fuerza, para tumbar el “Arbol mas Alto”, del Poder en el dominio.

Tumbar del Arbol méas Alto: Restablecer el equilibrio de las fuerzas vitales,
cuando ha sido afectado por el ejercicio del poder en el dominio. Ocurre, en el tejido del
cuerpo de la gente humana y en el de sus comunidades, mediante el fortalecimiento
mutuo en la vida cotidiana, a través de las charlas, de los cantos, de los trabajos y de las
ceremonias; asi mismo, en la fertilizacion del tejido del mundo mediante la
armonizacion de la vida humana con los ciclos y las dinamicas vitales.

“La Mirada del Colibri”: el vivir humano fundamentado en el equilibrio de las
fuerzas Padre-Madre, como principio de la relacién entre las gentes del tejido del
mundo. Se guia por el “oficio del oler”, como forma de conocimiento préximo; permite
identificar con quien se esta tratando y seguir el rastro del camino de conocimiento que
se esta tomando. Identifica los desequilibrios en la relacion de las fuerzas vitales,

transformando el olor de la enfermedad en alimento.
Elementos relativos a la pluriversalidad sensible
Reconocernos como hijos de la tierra: la madre y el padre.

Debemos reconocernos hijos de la naturaleza. Siendo como los demaés seres,

producto de los equilibrios entre las fuerzas vitales padre y madre y por lo tanto
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familiarizados con todo lo existente, somos llamados a respetar a la tierra como ser vivo
que procura al humano las condiciones para su existencia y a relacionarnos de modo
responsable con el conjunto de las comunidades que integran el tejido del mundo.

Respetarnos entre las gentes.

Los humanos somos un tipo de gente que hace parte de la complejidad de
comunidades que dan lugar al tejido del mundo, dentro del que compartimos con las
“demds gentes” el mismo grado de importancia y de necesidad mutua. El tipo de
concepciones historicas, epistémicas, espirituales y sensibles, acerca de lo individual y
lo comunitario, del dominio y de la armonia, que hemos generado sobre nosotros
mismos, ha marcado las relaciones que hemos establecido con ellas. Se hace necesaria
nuestra relaciéon con las deméas gentes desde el respeto a sus condiciones de existencia,
dados los efectos que esta interaccion representa para nosotros mismos.

Respetar los territorios.

El tejido del mundo presenta multiples tipos de territorios diferenciados y
complementarios entre si. Cada uno de ellos presenta caracteristicas particulares en
cuanto a sus duefios, sus gentes, sus olores y sus conocimientos especificos, implicando
relaciones de diferenciacion y complementariedad respecto al tejido del mundo. El
respeto por los territorios se concreta en el reconocimiento de sus limites, sus gentes,
sus relaciones, sus marcaciones, sus ciclos y los modos apropiados para el
acercamiento, acceso y estadia en ellos.

Tejernos para equilibrarnos como personas y como fibras, respecto a las
comunidades del tejido del mundo.

Como gentes humanas, tejemos permanentemente nuestro cuerpo en el
conocimiento-alimento que conlleva el ejercicio ordenado de nuestras funciones vitales.
Al tejernos nos educamos, y educamos a otros, relacionando las historias que han
configurado a las gentes en sus dimensiones personales, comunitarias y como pueblos.
La realizacion de los trabajos que procuran nuestra existencia como humanos, es decir
mediando nuestra regulacion responsable sobre sus efectos, nos permite equilibrar las
fuerzas vitales en lo personal, en lo comunitario y en el tejido del mundo.

Revisar los discursos acerca del conocimiento y lo sensible.

El cambio responsable de los efectos adversos de las formas de vida humana
sobre el tejido del mundo, implica la visibilizacion y generacion de formas de

comprension diferenciales a la relacién del poder en el dominio que caracteriza a la
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sensibilidad colonial, para dar apertura a formas “otras” de lo sensible fundamentadas
en el poder en la armonia. Esto implica la problematizacion de las concepciones
hegemaonicas sobre lo humano, el conocimiento, lo sensible, la naturaleza, y los modos
del vivir, focalizados en los intereses individuales, para dar paso a intereses vitales de
las comunidades que integran el tejido del mundo.

Organizar nuestras formas de vivir en el respeto.

La existencia humana para el favorecimiento de la vida en el conjunto del tejido
del mundo, implica la organizacion de modos de vida basados en el respeto a la tierra, a
las gentes y a los territorios, asi como la emergencia de modos “otros” de asumir la
articulacién humana, el conocimiento, lo sensible y la naturaleza, en condiciones de

procurar la convivencia con el conjunto de las gentes.

Interrogantes y Proyecciones:

Siendo conscientes del mantenimiento de la situacion colonial en el sistema-
mundo moderno -de modo especifico, en Abya Yala- “La Mirada del Colibri” nos sitia
en la analogia de la Tumba permanente del “Arbol mas Alto” como estrategia del
“Saber cuidar la Vida”, en tanto que horizonte de decolonizacién en lo sensible,
localizado en los espacios personales, familiares y comunitarios.

Este punto de llegada en el proceso investigativo nos sugiere posibles
articulaciones e interrogantes que potencian futuros agenciamientos en la
decolonizacion en lo sensible, tanto en la perspectiva de contribuir en la transformacion
de las subjetividades producidas por la relacion colonial, como en la alteracion de las
matrices coloniales del poder.

Asi, senalamos que “La Mirada del Colibri” retine un potencial conceptual
afincado en el encuentro del pensamiento decolonial y el pensamiento Uitoto-Endkaiyai
que permite reflexiones ulteriores con relacion a las ideas estéticas occidentales,
partiendo de la relacion intercultural critica respecto al conocimiento y lo sensible en el
humano, asi como a sus modos de vida y vinculos con la naturaleza, en consideracion
de la relacién individual y comunitaria.

De modo similar permite pensar en la profundizacion de la pregunta por lo
sensible en el mundo Uitoto-Endkaiyai y en otros sistemas de la sensibilidad de Abya

Yala. En tal sentido, sugiere la indagacion sobre posibles articulaciones y/o contrastes
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respecto a otras experiencias del re-existir en la colonialidad en lo sensible, localizadas
en otros modos de los pensamientos indigenas, bien sea en los &mbitos amazonicos, o
en otras zonas del continente, como de hecho estd sucediendo en los desarrollos del
“Buen Vivir”, impulsados por Aymaras, Quechuas y Guaranies, desde posiciones
criticas respecto a los estatutos del poder colonial, orientadas a la afirmacion de
principios ancestrales de las culturas regionales en pro de la vida, de los derechos
césmicos y del equilibrio humano con la naturaleza (Choguehuanca 2010).

En este orden de ideas, sefialamos la figura del huérfano Uitoto, de modo
especifico del Jaiguéniki-Jitoma- como recurso politico y conceptual, para la
decolonizacion  sensible en la sociedad, siendo simbolo del sujeto
individual/comunitario que resiste al “Poder en el Dominio”, desplegando su fortaleza
ante la violencia colonial, para proyectar su capacidad creativa hacia el logro del
respeto, desde un lugar “otro”, a la revancha/venganza que le supondria el ser objeto de
la violencia del “Arbol mas Alto”; esto, potenciando sus cualidades para equilibrar las
fuerzas vitales, que le permiten “sentir el sentir de la naturaleza”, enraizar en sus
progenitores y ancestros, y tejer y dejar historias para las gentes; de igual modo,
apoyado en sus habilidades para recoger y actualizar el conocimiento que ha sido dejado
de lado por las demaés gentes, restaurandolo en su uso para su trasformacién y el de las
comunidades.

Asumiendo a Jaiguéniki-Jitoma como representacion de todos nosotros —en tanto
sujetos colonizados en lo sensible- por reunir en su imagen el sometimiento del
exteriorizado por la pérdida-invisibilizacion de su padre, de su territorio, de su herencia
de conocimiento, de sus alimentos, del producto de su trabajo, asi como por conocer a
su madre doblegada por el “Poder en el Dominio” del “’Arbol mas Alto” (Roméan
2009), podemos atender a la interrogacion que le dirige su hermano Quechatoma (él
mismo, su propio padre, que llega a Jitoma mediante el huevo del colibri) cuando
anunciando su inminente humanizacion, le pregunta en su cancion, por la herencia que
el padre les ha dejado:

- (...) /Acaso no voy a tener padre, tiempo, cosas? (...) jAcaso hay cosas o
tiempo que prohiban tener padre? (...) La garada estd como herencia del
papa de Jitoma; El Obiyakai esta como herencia del papa de Jitoma; (...)
El Abini estd como herencia del papa de Jitoma. jAcaso no voy a tener

padre, tiempo, cosas? (Roman 2013c)
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Y podemos entonces preguntarnos:

¢Cudles son los Arboles mas Altos desde donde continuamos siendo mirados?
¢A quiénes estamos reconociendo y construyendo como nuestros padres? ¢ Quiénes son
y a quienes reconocemos como nuestros hermanos? ¢Dénde estdn las herencias de
nuestros padres? ¢Cuales son los caminos de conocimiento que queremos oler? ¢;Qué
tipo de historias tejemos y a quienes se las dejamos? ;Como equilibramos el Poder en el
Dominio hacia el Poder en la Armonia? ;Como desarrollamos formas de la existencia

humana estructuradas en el cuidado de la vida?

Para responder a estos interrogantes debemos entrenarnos en el Mirar como el
Colibri.

Aiyue amena tiébind: El arbol ya se tumbo.
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ANexo

Video La mirada del Colibri. (DVD).





