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Introduccion

Descubrir Ameérica significa escudrifiar las voces silenciadas que por si-
glos han estado sumergidas en los anaqueles del olvido, por eso, mirar
al Nawpa-pacha (tiempo adelante) significa revivir la multiplicidad de
formas de actuar en el mundo que restablecen la comunién con la pa-
cha, la vida, el pueblo, la memoria y la palabra, es decir, develar el ho-
rizonte del ser y el estar indigena latinoamericano. Apropiar los cantos
y las palabras de los pueblos indigenas significa encontrar el sentido
de los diversos caminos recorridos por la humanidad a partir de la en-
seflanza de los abuelos, quienes, teniendo la capacidad de entrar en un
profundo didlogo y encuentro con todos los seres, transmiten el men-
saje de la armonia, la reciprocidad y la complementariedad en todos y
cada uno de los integrantes del universo.

Descubrir la poesia como evidencia de un sentipensar ontoldgico
presente en los cantos ancestrales de las comunidades conlleva a co-
nocer al poeta no de manera individual, sino por el contrario, lo que
se busca es reconocerlo como un chaski mitimae' que lleva la palabra
a todos los rincones de la pacha. Por tal motivo, se vivenciara la poesia
de tres caminantes de la palabra que muestran la vigencia actual del
indigena latinoamericano.

En primera instancia, el poeta Hugo Jamioy Juagibioy: pertenece
a la cultura Camuentsa Cabéng Caméntsd, heredero de las tradiciones
del Valle de Sibundoy (Béngbe Udman Tabandéc, “Sagrado lugar de
origen”), Putumayo. El pueblo Camuentsa Cabéng Caméntsd se carac-
teriza por mantener viva su identidad a través de la conservacion de
su memoria que va desde las practicas ancestrales en la medicina tra-
dicional como la toma de yagé, el arte (tejido, tallado en madera, ins-
trumentos musicales), hasta la posesion de la tierra manteniendo una
relacion armonica con esta.

Fredy Chikangana —Wifiay Mallky—- es el segundo poeta que sera
abordado, hace parte del Pueblo Yanakuna del Sur-Oriente colombiano
ubicado en el Departamento del Cauca. Fredy Chikangana a través de

1 Informante mensajero del Imperio inca.
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su trabajo comunitario en el Cabildo Mayor del pueblo Yanacona, for-
talece la cultura por medio de talleres regionales orientados a la recu-
peracion de la lengua propia y al florecimiento de la palabra indigena
en un proyecto denominado Oralitura. En esta misma direccion funda
el grupo Yanamauta, “conocimiento y saberes yanaconas”. Por tltimo,
Vito Apiishana nacié en el sector de Palaashi, noroeste de la serrania
de Jalala, en la Guajira colombiana. Este poeta hace parte del Pueblo
Waytu, donde su vida se entrecruza con las actividades cotidianas de
un indigena de esta region como el pastoreo, el comercio, la busqueda
del agua, entre otras actividades, y por otra parte, la manera en que las
retrata a través de cuentos, leyendas y poemas.

La negacion del ser indigena
en Colombia y Latinoamérica

La iniciativa de postular una ontologia politica en el pensamiento in-
digena busca establecer las condiciones para llegar a una comprension
del ser indigena desde la I6gica de la negacion, categoria utilizada por
Kusch para referirse a la situacion actual e historica de los pueblos en
el continente. De igual manera, esta primera parte busca evidenciar
como la logica de la negacion conllevé a distintas formas de resistencia
del indigena en lo contemporaneo, una de ellas es la poesia, afirmando,
a través de la negacion, el pensamiento indigena en América Latina.

En el escenario latinoamericano y colombiano se ha negado el ser
indigena a partir de distintos tipos de violencia. Para este caso, la vio-
lencia simbdlica ha sido una forma de negacion del “otro”, donde el
aspecto étnico y cultural se ha constituido en uno de los escenarios de
las particularidades latinoamericanas en el ejercicio de la construccién
del Estado nacional.

La configuracion de los Estados en América Latina herederos de
las ideas liberales de la revolucion burguesa en Francia, desencadend
un orden social que sustituyé los privilegios de los colonialistas espa-
foles a un reducido grupo de criollos, quienes después de las guerras de
Independencia y del inicio de la vida republicana, buscaron configurar
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la unidad nacional consolidando discursos y practicas que pretendian
trazar un camino para llegar a aquella.

Es asi que la identidad nacional se ha instaurado por medio de la
negacion para mantener y ejercer el dominio y la soberania de las élites
bajo los preceptos de una ideologia ilustrada, encaminada a configurar
una nacion cuyos participantes deben apropiar un conjunto de valores,
tradiciones y creencias, bajo una misma cultura. Esto desembocé en la
configuracion de una concepcion homogénea en la nacion, la cual asumié
las diferencias culturales y los particularismos étnicos como formas con-
cretas de un pasado que debia desdibujarse de los Estados en el conti-
nente, buscando en los grupos dominantes ilustrados, fundamentados
en la ideologia liberal, el exterminio de los grupos étnicos, en unos casos,
“promoviendo... la importacion y presencia “civilizadora” de migraciones
europeas” (Subercaseaux, 2003, p. 69), y para otros, reducirlos por medio
de la educacion religiosa, de su condicion “salvaje” a una “civilizada”.

El pensamiento indigena, como a su vez, los pueblos en concreto,
han estado sometidos a una constante negacion ya que el posiciona-
miento de una cultura nacional homogénea y excluyente en los diversos
paises latinoamericanos, gener6 que las dinamicas historicas, culturales
y filoséficas de los pueblos en mencién en gran medida se desconozcan
hoy en dia en nuestra region. El desconocimiento de estos aspectos ha
generado que se conozcan mas los procesos politicos, econémicos, so-
ciales, culturales y filosoficos de Europa, hasta el punto de considerarlos
propios, teniendo en cuenta que han estado de por medio distintos fac-
tores que conllevan a esta posicion.

Uno de ellos es la religion, evidenciada en la imposicion de creen-
cias y estigmatizacion de la espiritualidad ancestral a través de la vio-
lencia simbélica. Otro aspecto se enmarca dentro del escenario estatal
propiamente desde la formacion de las republicas, en la medida que al
imponer figuras politicas y administrativas exdgenas, con el argumento
de controlar y homogeneizar la totalidad de la poblacion, encubrieron
las distintas memorias colectivas y ancestrales en las naciones latinoa-
mericanas. Es aqui donde se habla de una cultura hegemoénica domi-
nante al querer imponer una sola cultura nacional.

Y un tercer aspecto es la educacion, la cual desconoce los sa-
beres propios con la implementacion de planes de estudio que le dan
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preeminencia a los conocimientos occidentales reflejados en la ense-
flanza de la historia, donde esta disciplina se ha impartido de forma
lineal presentando a Europa como el centro y desarrollo de la historia
universal, como a su vez, la Gnica forma en que esta se presenta, por
medio de la escritura.

La educacion sefiala que para abordar el conocimiento histérico se
debe desarrollar a partir de distintas fases, que muy pocas veces corres-
ponden a la evolucion historica de las distintas sociedades en el mundo,
es decir, la dificultad de leer el desarrollo historico de América Latina
tiene la limitacion de incorporar momentos como la Edad Antigua,
Edad Media, Edad Moderna y Edad Contemporanea a los procesos
particulares que se han dinamizado en el continente. Otro ejemplo, es
la distincion que se ha hecho a través de lo que significa la pre-historia
y la historia, en este sentido los pueblos originarios quedarian subyu-
gados al primer elemento borrando de por si su existencia en la his-
toria universal.

La organizacién hegemonica alrededor de la prehistoria, se da en
la medida en que se distingue a los pueblos que poseen o no escritura,
por lo tanto, dentro de este orden los pueblos ancestrales no entran en
el desarrollo teleologico universal.

La negacion a un pasado “infértil” gener6 que la diferencia étnica y
cultural se invisibilizara, o en otros casos, se redujera de los Estados na-
cionales latinoamericanos de los siglos XIX y XX a través del mestizaje.

De tal manera, en las naciones de América Latina se establecieron
practicas discursivas que apuntaban a configurar dindmicas univocas
en el plano cultural, con el propésito de subsumir la diferencia étnica
en un centralismo homogéneo. Los discursos influenciados por el posi-
tivismo que apuntaban a que parte de la ausencia del progreso en esta
sociedad, se debia a la presencia de grupos étnicos que retrasaban el
proceso evolutivo en la configuracion de una sociedad que se lograra
parecer a la europea. Figuras centrales de la élite dirigente del primer
cuarto del siglo XX, sefialaban que:

La otra raza salvaje [la primera es la negra], la raza indigena de
la tierra americana, segundo de los elementos barbaros de nues-

tra civilizacion, ha transmitido a sus descendientes el pavor de su
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vencimiento. En el rencor de la derrota, parece haberse refugia-
do en el disimulo taciturno y la cazurreria intrinseca y maliciosa.
Afecta una completa indiferencia por las palpitaciones de la vida
nacional, parece resignada a la miseria y a la insignificancia. Esta
narcotizada por la tristeza del desierto, embriagada por la me-
lancolia de sus paramos y sus bosques, Gémez (1930) citado por
Lopez de la Roche, (2005, p. 103).

En este sentido, una limitacion que desarticulaba la cohesion de la
nacion basada en el proyecto de consolidar una identidad nacional se
debia a que otras visiones de mundo en el pais, iban en contra de los
intereses de las élites. Por ejemplo, el hecho de que el pensamiento y la
memoria colectiva afro e indigena no correspondieran a la logica li-
beral, en el sentido de asumir lo colectivo por encima de lo individual.
La postura liberal de comienzos del siglo XX consideraba que “el ca-
racter colectivo niega la personalidad del indigena e impide su integra-
cion en igualdad de derechos y deberes a la sociedad nacional” (Cortés,
1984, p. 28). Asi, “hay en el indio un complejo, una sensacién de infe-
rioridad, precisamente porque ve que en realidad no es duefio de nada;
ve la tierra como un patrimonio de su raza, pero no de su familia, no
del individuo” (Cortés, 1984, p. 29).

La preocupacion de pensadores latinoamericanos del siglo XIX
por hallar la consolidaciéon de una patria asentada a partir de la cohe-
sion social afirmaba que lo étnico no tenia cabida en ese horizonte. Por
tal motivo, Montalvo proyect6 la diferencia étnica en Ecuador hacia
la obtencién de la civilizacion en el indigena, refiriéndose a este de la
siguiente manera:

El indio, como el burro, es cosa mostrenca |[...]. El soldado le coge
para hacerle barrer el cuartel y arrear las inmundicias; el alcalde
le coge, para mandarle con cartas a veinte leguas [...]. Y el indio
vuelve porque esta es su cruel condicion, que cuando le dan lati-
go, templado en el suelo, se levanta agradeciendo a su verdugo.

Diu su lu pagui amu, dice: Dios se lo pague amo, a tiempo que se
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estd atando el calzoncillo, jInocente criatura! (Montalvo, citado
por Walsh, 2009, p. 31).

A su vez, siguiendo esta misma linea, Juan Leén Mera (1852-1894)
considerd al indigena como sujeto importante en la construccion de la
identidad americana, sin embargo, este debia adecuarse al modelo vi-
gente de la época, con el proposito de sacarlo de su atraso por medio
de la evangelizacion y la castellanizacion. De esta manera:

Lo que por estas tierras vivird mds que las razas puras europea
y americana, son la lengua y costumbres extranjeras. El elemen-
to espafiol tiene que preponderar en su mezcla con el indigena, y
acabard por absorberlo del todo: asi tiene que ser naturalmente,
puesto que este vale mucho menos que el otro; y asi conviene que
sea, y asi viene siéndolo desde el tiempo de la conquista y sobre
todo desde la independencia. El triunfo absoluto de nuestra lengua
y nuestras costumbres es ya un hecho bajo cierto aspecto. El qui-
chua no solamente va adulterandose, sino desapareciendo (Mera
(1930) citado por Walsh, 2009, p. 33).

Desde la lingiiistica, Caro estableci6 elementos para definir una
historicidad de la evolucién de las lenguas, afirmando que la cuspide
de estas se establece a partir de la poesia, por lo tanto, las culturas que
no crearon textos poéticos, como los indigenas, dadas sus condiciones
lingiiisticas no pueden estar sujetos a condiciones morales. Fue asi que
se configurd un caracter culto en las dindmicas sociales a través de la
poesia, la pintura y otras expresiones artisticas que revitalizaran las
costumbres nacionales, por lo que esta via de regeneracién cultural
contribuiria con la limpieza de sangre originada en la colonia pero que
a través de su paso por la vida republicana se transformé hacia la de-
puracion de la raza por medio de filtros lingtiisticos. Para ello, Rufino
José Cuervo en “Apuntaciones criticas sobre el lenguaje colombiano”
(Bogota, 1867-1872), evidencia este proposito, planteando el autor que
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Es el bien hablar una de las més claras sefiales de la gente culta y
bien nacida... Nadie revoca 4 duda que en materia de lenguaje ja-
mads puede el vulgo disputar la preeminencia 4 las personas cultas;
pero también es cierto que 4 la esfera de las dltimas puede tras-
cender algo del primero, en circunstancias y lugares especiales, asi
el aislamiento de los demds pueblos hermanos, origen del olvido
de muchos vocablos puros y del consiguiente desnivel del idioma,
el roce con gente zafia, como, por ejemplo, el de los nifios con los
criados, y los trastornos y dislocaciones de las capas sociales por
los solevantamientos revolucionarios, que encumbran aun hasta los
primeros puestos 4 los ignorantes € inciviles, pueden aplebeyar el

lenguaje generalizando giros antigramaticales y términos bajos...

Las anteriores posiciones evidencian como el paradigma universa-
lista l6gico, racional y cientifico occidental ha estado lo suficientemente
arraigado en la episteme de América Latina, convocando la necesidad
urgente de reivindicar por medio de categorias propias la definicion de
un pensar y sentir latinoamericano que den cuenta de la realidad del
continente. Sin embargo, aunque existen algunos avances en esta discu-
sion es pertinente continuar acercandose a los aportes de los distintos
autores de América Latina u otros que han analizado profundamente
la realidad del continente, los cuales permiten pensar y repensar catego-
rias que analicen, interpreten y comprendan el mundo latinoamericano.

Es asi que al interior de esta perspectiva la [6gica de la negacion de
Kusch direccionard inicialmente la apropiacion de la poética indigena
para ubicar la dimension ontoldgica de los pueblos ancestrales. Para
Kusch (2008), la 1ogica de la negacion es el método por el cual se instala
una posibilidad de ser, es decir, mas alla de erigirse una apertura de la
poética indigena a través de la riqueza de literaturas autoctonas, lo que
se devela es una forma de ser.

Bajo esta premisa es que el “proyecto de existir” surge como conse-
cuencia de lo negativo mismo, en la medida que al negar el pensamiento
indigena en los Estados nacionales latinoamericanos como se apreci6
anteriormente, se posicionan formas de resistencia para mantener vivo
este pensamiento de distintas maneras. Una de ellas es materializar



SENTIPENSAR ONTOLOGICO

formas narrativas como el caso de la poética indigena la cual permite
evidenciar el potenciamiento de categorias y practicas propias del pen-
samiento indigena desde una dimension ontoldgica. La 16gica de la ne-
gacion es el horizonte de comprension sobre el cual se ha acentuado la
coyuntura entre el pensamiento occidental y el pensamiento indigena,
dado que el primero historicamente ha pretendido negar el segundo
dentro del horizonte eurocéntrico.

No obstante, utilizar como referente este concepto permite asumir
la composicion ética, estética y ontoldgica de los pueblos indigenas en
el continente, posicionando el pensamiento indigena al interior de los
discursos filosoficos universales sin la pretension, de reemplazar uno
por otro. La l6gica de la negacion cambia de orden el sentido cientifico
y logico de Occidente, en la medida que al asumir la negacion como re-
ferente se presenta la posibilidad de ser desde el horizonte del estar en
Latinoamérica. Partir de la negacion es descubrir la realidad del con-
tinente en la medida que histéricamente se ha afirmado un tipo de co-
nocimiento, existencia y forma de proceder en el mundo a través de la
negacion de otras posibilidades, es decir, se afirma el logos occidental
sobre la negacion de un logos autdctono.

Sin embargo, es en esta negacion donde se acenttia una légica que
invierta el orden histéricamente establecido por otro, que se acerque
directamente a la existencia de los pueblos originarios, “mediante la ne-
gacion se desciende al campo de verdad en que se desempenia el existir.
Este no se concibe sino en el horizonte de su estar. Se trata, en suma, de
todo lo que condiciona el ser del existente” (Kusch, 1973, p. 562). Este
método posiciona el estar como la posibilidad de ser en el continente,
en la perspectiva que el primero es la negacion del segundo, surge como
consecuencia de lo negativo mismo, con la negacion se abre la refe-
rencia de lo que estd “y que no afirmo de lo cual no digo que es, sino
que estd... La negacion conduce a lo que estd, y, todo lo que es resulta
sumergido en el estar” (Kusch, 2008, p. 102).

Es asi que, la poética indigena aparece como una forma de enun-
ciar el estar indigena a través de multiples formas de resistencia, una de
ellas es la poesia. La poética en el pensamiento indigena parte del reco-
nocimiento de la memoria colectiva de los pueblos que a pesar de las
situaciones coyunturales durante la conquista, la colonia y la formacion
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de las republicas latinoamericanas mantienen vigente procesos de resis-
tencia que evidencian su estar en el continente.

Aunque como se evidencid anteriormente, los pueblos indigenas
han estado al margen de una vida nacional sectaria y excluyente, han
utilizado distintas formas de resistencia, una de ellas la palabra poética.
Es aqui, en esta, donde poetas contemporaneos como Chikangana apro-
pian la palabra para rendirle un homenaje a las luchas de los pueblos
ancestrales, y a su vez, dar a conocer todo el entramado de un pueblo
que a través de la palabra se mantiene siempre vigente. La historia de los
pueblos ancestrales ha sido una historia llena de lagrimas, sufrimiento
y dolor ya que desde hace cinco siglos la expropiacion, usurpacion y
negacion del pensamiento indigena ha estado sometido al acallamiento
del canto de la naturaleza, el trino del pajaro, el murmullo de las hojas
de los drboles. Por ello, Ckikangana dedica:

Estos cantos a la lucha y resistencia de

nuestros pueblos nativos en Colombia y América; a
los abuelos y abuelas que han sabido guardar en buen
cofre la sabiduria para ir sacindola en los momentos
mas dificiles de nuestro caminar; a los hombres y
mujeres que, por encima del dolor y el cielo gris que
nos cubre, con la grandeza de sus corazones hacen
que el sol alumbre la memoria de las generaciones;

a los caminantes de la palabra, a los luchadores por

la vida y los suefios, a los nifios por su capacidad de
asombro. A los que han sabido ganarse un lugar en
este universo con aquella terquedad tan necesaria para
lograr un mundo mds justo y digno donde quepamos
todos y todas. A la memoria de Manuel Quintin Lame
Chantre, la Gaitana, Juan Tama, Kakaofia, Inca
Salazar, al cacique y gran sefior de Pancitara y a

cada uno de los hombres y mujeres que han ofrendado
su vida por la permanencia de nuestras naciones

indigenas en América (Chikangana, 2010, p. 12).
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Es a través de la memoria que los pueblos indigenas se mantienen
hoy mas presentes que siempre, ya que por medio de la palabra se forma
la permanencia de los pueblos, la cual trasciende los espacios fisicos y es-
pirituales por lograr un mundo mds justo y digno donde quepamos todos
y todas. La lucha se lleva a través de la palabra, la cual conmemora mo-
mentos coyunturales del caminar indigena; sin embargo, gracias a las en-
seflanzas de los mayores, a los caminantes de la palabra, hoy se mantiene
en pie el pensamiento indigena, para este caso, por medio de la poesia.

De esta manera, el poeta, o como se refiere Chikangana, el oralitor,
canta desde las entranas de la pacha, en donde la historia de los pue-
blos indigenas, no se ha contado, o se ha contado de forma tergiversada.
Chikangana muestra que a través de la historia oral, hoy avivada por
la poesia, la presencia de grandes mujeres y hombres en ofrenda a la
Madre Tierra y a la permanencia de las culturas en sus territorios ances-
trales, dieron su vida, evidenciado la sabiduria en la resistencia, la fuerza
y el valor de las abuelas y los abuelos. Tal es el caso de poema Hatun
sonccopay Quintin Lame pawaymanta®, donde presenta un homenaje
a Quintin Lame, quién a través de distintos levantamientos indigenas
en la region del Cauca, fue uno de los encargados de restituir algunos
resguardos a los indigenas del Cauca. Chikangana escribe:

Lloccay urdus intipura tamiacunari
chaki tacyak fiawi tuquiri

muyuyfian taita quintin

gan ucju yanapay

gnimanshuk churo kcakyapa
chacmayri llaquipak huicsan.
Chaypimanta paccariok gan atipanacuy
ima fiukanchicay atipanacuy
nanaypari pifiascay qanpi pachacaqqe
munayniokta

paquik coysu pachacuna pifiascaypa

llaquiycuna terrazguerocay

2 El alto vuelo de Quintin Lame
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hinari chimpay fianpay

munaniokpak runaqanta.

Urkumanta yachay chaki gan tacyak

wairapayri reksik hatun sonccopay pahuaymanta
yakupay Cauca cahuakrikuk yachak

yahuarpa hichhay runallaktaman.

Icha killacuna ima pallayta ric-chascca
pay-payllacunapi tutapunchau

reksiycay manaycuna ucju-ucju

ima cjamuyta runalla’® (Chikangana, 2010, p. 24).

La presencia de los pueblos originarios en la historia colombiana
muestra una historia negada ya que aquellos relatos presentes en la
memoria de los pueblos indigenas, en palabras de Chikangana (2010)
“aun no son calificadas como culturas milenarias, que poseen una filo-
sofia, unos conocimientos y una mirada del mundo tan grandiosa como
también lo son aquellos elementos de la escritura y del orden cultural
que se han bebido desde Occidente” (p. 21).

La busqueda de la unidad y la cohesion, sin el reconocimiento de
las particularidades al interior de los Estados nacionales, traz6 un tipo
de racionalidad que defini6 la representacion de lo étnico en las socie-
dades latinoamericanas, silenciando por completo la voz de aquellos
desposeidos, que al estar sometidos desde la estructura colonial, pasaron
a un modelo republicano que continué borrando por completo la dife-
rencia cultural a través de la religion, la educacion, la lengua, el Estado,
etc. Sin embargo, las historicas luchas enmarcadas en la proteccion

3 Trepando montafias entre el sol y la [luvia/ con pasos firmes y ojos inquietos/
hiciste camino, taita Quintin;/ tu cuerpo prestaste/ a un espiritu hijo del true-
no/ y labraste la tierra para sentir sus entrafias./ De ahi nacieron tus luchas/
que son nuestras luchas,/ y del dolor de ser cautivo en tu propia tierra/te libe-
raste./ Rasgaste las vestiduras del sometimiento,/ sentiste la vergiienza de ser
terrazguero/ y asi marcaste el camino/ para liberar a tu gente./ Las monta-
fias saben de tus pasos firmes/ y el viento conoce de tus largos vuelos,/ el rio
Cauca es testigo/ de la sangre vertida de tu pueblo indio./ Quiza la luna que
te cogid despierto/ en las altas horas de la noche/ sepa reconocer los dolores
profundos/ que masticaste a solas.
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del pensamiento indigena, desde los levantamientos de Tupac Amaru,
Tupac Katari, Bartolina Sisa, La Gaitana, Lautaro, Quintin Lame, etc.,
pasando por las movilizaciones de los pueblos indigenas en paises como
Bolivia, Ecuador, Colombia, Peru, Chile, México y Guatemala, eviden-
cian diferentes formas de resistencia que ha mantenido este tipo de pen-
samiento en distintos momentos historicos.

De igual manera, Chikangana (2010) establece que en la multipli-
cidad de historias indigenas se encuentran grandes referentes de eman-
cipacion, siendo necesario recordar que las primeras insurrecciones en
el continente se dieron por medio de luchas e ideas como

los valiosos cacicazgos muiscas, taironas, quimbayas, zenues, pi-
jaos, nasas, misak, kokonukos, yanakunas y muchos otros que
a lo largo y ancho del pais han dejado o permanecen con gran-
des legados. Ahi estan, para no ir muy lejos, nuestros héroes mas
nombrados por su lucha aguerrida contra el invasor como son La

Gaitana, Juan Tama, Kakaofia, etcétera (pp. 24-25).

La poética indigena en algunos casos, cuenta los levantamientos
de los pueblos contra las ignominias de la injusta explotacion hacia el
indigena, dejando entrever la voz de los lideres indigenas que a través
de sus acciones trabajaron a favor de las comunidades. Aquellos per-
sonajes que materializaron las palabras de los mayores: “La ensefianza
de los abuelos es... pensar que tenemos que seguir siendo indigenas”
(Jacanamijoy, 2008), muestran que el ser indigena se defiende ofreciendo
la vida por un pueblo con el objetivo de mantener y dar a conocer a una
sociedad mayoritaria, las gestas de los héroes de las resistencia indi-
gena, la diversidad de saberes, las simbologias, los idiomas ancestrales,
el respeto a la vida, a los territorios y a las tradiciones, como formas de
mantener viva la palabra de los abuelos ofrecida por la pacha, donde
ademads de posicionar una forma de ser y estar en el mundo, la indi-
gena, es ofrecerle a la humanidad en un plano universal la posibilidad
de construir chakanas —puentes— para compartir y ofrecer los saberes
ancestrales con el mundo.

Es asi que brindar los cantos, la memoria y la palabra a todos y a
todas sin ninguna distincién, permiten continuar con la infinita inda-
gacion en ese
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pozo de tantas historias y asi seguir levantando la palabra de origen
como la fuerza que vuela por muchos senderos para reconquistar
esos dominios que nunca se han perdido, que solo han estado ahi
escondidos para que las generaciones entren y busquen y puedan
beber y calmar la sed (Chikangana, 2010, p. 24).

Ontologia indigena: hacia la
comprension del sery el estar

El propésito de llevar a cabo el reconocimiento del pensamiento indige-
na como una forma de acercarse a los pueblos ancestrales en América
Latina, permite analizar las dimensiones ontologicas de las comuni-
dades aborigenes que han apalabrado de alguna u otra manera el ser
desde las cosmovisiones o practicas culturales, desafiando el plano lo-
gocéntrico occidental, el cual afirma que en el mundo andino no se
ha pensado el problema del ser, como también, aquella l6gica asegura
que los idiomas indigenas no poseen esta palabra.

Lo anterior configura el prejuicio que en el mundo andino no hay fi-
losofia, y mucho menos, se tiene la posibilidad de llegar a la comprension
de otras ontologias, encasillando cualquier manifestacion que se asemeje
al canon filoséfico occidental a una expresion contextual de este, evitando
el posicionamiento de filosofias propias. Por el contrario, distintas inves-
tigaciones evidencian que en las culturas andinas, como lo veremos mas
adelante, si se ha pensado el ser, desde distintas producciones que per-
miten establecer condiciones de posibilidad para erigir filosofias propias.

Hay culturas aborigenes que mantienen en sus idiomas la palabra
ser como verbo o sustantivo dependiendo de la gramatica propia, esta-
bleciendo un argumento de peso para definir que al poseer esta palabra
necesariamente se ha pensado el ser. En este sentido, es pertinente tener
en cuenta que la palabra ser no necesariamente se presenta al interior
de una gramadtica escrita o verbal, sino a través de otras expresiones
como la musica, la danza, la pintura, etc., razén por la cual el logos oc-
cidental ha excluido otras ontologias de los planos académicos.
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Asi, las lenguas aborigenes evidencian distintas formas de pensar
el ser, desmitificando la idea que una categoria como esta solo perte-
nece al orden epistemoldgico propio del racionalismo occidental como
resultado de un complejo proceso de abstracciéon mental.

Ejemplo de lo anterior se evidencia en como a través de la mu-
sica ancestral: el pensamiento indigena proyecta el ser, estableciendo
que para llegar a una comprension ontoldgica desde este pensamiento
puede realizarse por fuera de una gramatica escrita. Asi, la apuesta te6-
rico-practica del sentipensar ontologico propone desde Latinoamérica
una ontologia desde la musica andina, expresion trascendental del pen-
samiento indigena, tal y como lo menciona el Taita Victor Jacanamijoy
del Pueblo Inga

Cuando nuestros abuelos toman yagé, (...) cantan, es lo que lla-
mamos takii, el canto como la musica es una cosa importante
para la salud, ayuda a distensionar el cuerpo, ayuda a armoni-
zar nuestra mente, nuestro espiritu, (...) hay que coger el bombo,
como la dulzaina, lo que para nuestros pueblos es la ensefianza
de la memoria. (...) esto ha permitido que la musica sea sindni-
mo de unidad (2008).

En este sentido, se hace alusién que la manifestacion melddica y
ritmica del canto y la danza indigena es la:

Realizacion ontoldgica de la vida animico-espiritual, es concrecion
particular en que la divinidad se entrafia en el ser mismo del ser hu-
mano y su ecosistema, es vivencia eco-humana de la Trascendencia
inmanente que se patentiza en la cotidianidad laboral del queha-
cer vital que engrandece la forma de estar-siendo el ser humano

con los suyos (Cepeda, 2010, p. 274).

De esta manera, el pensamiento indigena se devela por medio de
la musica, experimentando una forma que dinamiza la dimension on-
toldgica, obteniendo el equilibrio natural de la misma manera que el
metafisico, y asi, configurar a través de la dualidad, la forma en que

133



INVESTIGACIONES EN FILOSOFfA Y CULTURA EN COLOMBIA Y AMERICA LATINA

134

el pensamiento andino se manifiesta. Es decir, la dualidad de género:
mujer-hombre y a nivel de mundo: derecha-izquierda, arriba-abajo, va-
lle-puna, se instalan como la “simetria que se complementa en unidad
para conformar un par inseparable” (Cepeda, 2010, p. 274).

Es asi que la musica, en primera instancia analizando los instru-
mentos musicales del area andina, se devela el sistema de pensamiento
binario andino, donde la ejecucion del siku se realizaba en el awty pacha
o periodo seco y frio, donde acompainiaba la vida cotidiana en tiempo de
fiestas patronales; y la flauta de pico, se interpretaba en el jallu pacha o
periodo de lluvias. Para Walter Sanchez Caneco, el siku esta compuesto
por dos partes complementarias, la ira y el arka, donde la melodia se
obtiene por medio de la interpretacion de las mitades, ejemplificando
la unidad del pensamiento andino a través de un didlogo instrumental
que simboliza la comunicacién social en los contextos andinos.

Por tal razon

Tal division binaria se complejiza ain mas en la ejecucion, en tan-
to una melodia solo puede ser construida con base en los sonidos
alternados de ira y arka, ambos manejados por dos musicos y que
en algunas zonas denotan una explicita relacion sexual (Sdnchez
(1996) citado por Cepeda, 2011, p.95).

En esta perspectiva, es pertinente para el autor pensar las catego-
rias andinas develadas en la musica mas alla de la presencia del logo-
centrismo occidental, en la medida que estas no ofrecen un pleno en-
tendimiento para llegar a la esencia de cada cancioén, y asi, mostrar el
ser a través de un sentimiento, de una experiencia afectiva de la forma
existencial de cualquier orden. Ejemplo de aquello fue la experiencia
del espafiol al tratar de comprender la presencia de la 16gica musico-vi-
vencial del indigena, en la medida que sin caer en la perspectiva estética
configurada por Occidente, la musica para el hombre andino era una
opcidn de vida, una accion existencial por la influencia que generaba
esta expresion en las dindmicas cotidianas.

De igual manera, algunos Pueblos indigenas poseen en sus gra-
maticas la palabra ser tal y como aparece en el idioma quechua: Kay



SENTIPENSAR ONTOLOGICO

y Kashay. Estas palabras poseen varias connotaciones, Kay es el pro-
nombre demostrativo de es, esta, este, esto, como también, de aqui y
ahora, y a su vez, Kay es aquél. Para Estermann (2009) los distintos
usos de la palabra Kay se asocian con el verbo ser, a su vez, el sufijo sha
como complemento del Kay hace parte de todos los verbos para otor-
garles un caracter dindmico, es decir, Kayshay se traduce como estar, o
siendo ser, forma compleja para entenderlo desde el espanol, no obs-
tante, esta figura lingiiistica esta presente en el quechua.

Ademas, un componente de las estructuras gramaticales amerin-
dias es su caracter aglutinante el cual da cuenta de toda una forma de
filosofar resaltando en esta la relacionalidad, evidenciada en este caso
el paso del Kay al Kashay. Otra caracteristica de los idiomas nativos
del Abya Yala que dan cuenta de toda una composicion filosofica es la
forma gramatical opuesta a los idiomas occidentales en la medida que
las lenguas aborigenes no se basan exclusivamente en el sujeto ya que
este, en idiomas como el aimara y el quechua actian en relacién con
un complemento, en la medida que aquellos idiomas:

Son sufijantes, significa que se estructuran por sufijos, que quiere
decir que son pricticamente verbo céntricos, no son sustantivo cén-
tricos, no es el sustantivo que estd en el centro y alrededor de eso se
agrupa accion, propiedades, accidentes; sino el verbo, pero el ver-
bo...es ya un relacionador, es una relacion, y el verbo conlleva en
si, mediante los sufijos la relacionalidad, es decir el sujeto se cons-

tituye a través de los sujetos de la relacion (Estermann, 2011, p. 5).

Utilizando como referente las estructuras gramaticales amerindias,
estas configuran un ejemplo particular del mundo andino donde evi-
dencian la complementariedad en todos los aspectos como: “presen-
te-pasado, pasado-futuro, ancestros-mundo espiritual, lo divino con
lo humano, lo femenino con lo masculino” (Estermann, 2011, p. 6).
Ademas, en este punto se devela otro elemento de gran importancia
en la comprension del ser en el pensamiento indigena, y es el entendi-
miento y la apropiacion de la relacionalidad.
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En este sentido es pertinente repensar el problema y la comprension
del ser no como se ha asumido desde Occidente. De manera que, es ne-
cesario entenderlo desde el interior del pensamiento latinoamericano,
donde hay que tener en cuenta otras variables fuera de la racionalidad
logocéntrica occidental como los sentimientos, la afectividad, el hedor,
el arte como expresion del ser, entre otros, donde la poesia puede ofrecer
elementos para llegar a la comprension del ser en América Latina.

El estar: comprension ontologica
desde la poética indigena

Para Kusch, el estar desde el pensamiento indigena parte de la [6gica
de la negacion, la cual sirve de base para evidenciar la comprension
ontologica de los pueblos ancestrales. En este sentido, el estar se cons-
tituye en el referente por el cual es atravesada la existencia del hombre
y la mujer indigenas en su negatividad, es decir, la razon es la “afir-
macion” del mundo occidental y su negacion es el plano emocional,
validando enormemente este tltimo aspecto ya que siempre ha estado
presente en las practicas cotidianas de América Latina, aunque por lo
general se busque encubrirlo desde lo intelectual.

Al interior de la perspectiva indigena, tomando como referente el
estar en Kusch, lo racional también es importante, en la medida que por
medio de aquel elemento se dan razones sobre los fenémenos contex-
tuales de cada cultura, interpretando y explicando su realidad como un
todo, donde la emocionalidad tiene cabida. Esta afirmacidn se enuncia
ya que lo indigena al igual que las practicas de las poblaciones afro, his-
toricamente se han ubicado dentro de un plano irracional por el hecho
de estar permeado el pensamiento de aquellos grupos étnicos con el
caracter emocional. Sin embargo,

La emocionalidad no es totalmente irracional, sino que cuenta con
una racionalidad invertida y simétrica, y cumple con la funciéon
de proponer una logica que parta de lo negativo, o mejor, de lo

que es antagonico respecto a la propuesta intelectual, y que, por
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lo tanto, tiene una funcién compensativa y por eso fundamental,

ya que hace a la existencia misma (Kusch, 2008, p. 91).

De esta manera, la emocionalidad es intrinseca al pensamiento indi-
gena, causando gran dificultad si se analiza desde el encasillamiento oc-
cidental, ya que al no tener un referente claro ofrecido por la explicacion
cientifica, es asumido como una categoria residual por fuera de una es-
tructura de pensamiento “formal”. Es aqui, donde la 16gica de la negacion
se configura en una perspectiva metodologica, la cual subvierte el sentido
légico y cientifico de Occidente, donde al asumir como referente la ne-
gacion surge la pregunta por la posibilidad de ser desde Latinoamérica,
propiamente y para este caso desde el pensamiento indigena. La posibi-
lidad de ser dentro de este ambito, mas que centrarse en la existencia del
ser en si mismo, de lo que trata es de ubicarla dentro del horizonte del
estar, apareciendo la delimitacion entre lo que es y lo que esta.

Es en el estar donde se evidencia el ser de un pensamiento, para este
caso, el pensamiento indigena. Este Gltimo da cuenta de la presencia del
conocimiento en las comunidades latinoamericanas fuera del logos oc-
cidental, ya que el logos occidental se basa en el raciocinio instaurado
por el método cientifico. Es imprescindible tener presente que los sa-
beres que poseen los pueblos indigenas deben comprenderse desde una
perspectiva contextual y no desde otros 6rdenes epistémicos importados
desde Occidente.

Tomando la apuesta de Kusch, el problema del conocimiento desde
este ultimo enfoque tiene cuatro etapas: una realidad que se da afuera;
un conocimiento de esa realidad; un saber que resulta de la adminis-
tracion de los conocimientos o ciencia y una accion que vuelve sobre la
realidad para modificarla (Kusch, 1973, p. 31). Este esquema encierra
el imaginario o ideal donde lo exdgeno es la unica perspectiva para en-
tender y resolver los problemas locales, el afuera ha sido el referente de
comprension de la realidad del pensamiento ancestral.

En los pueblos indigenas el afuera es entendido como un ordena-
miento impuesto para comprender las practicas de las comunidades,
ejemplo de ello es la influencia histérica de la religion dogmatica y exclu-
yente que suplanté unas ritualidades por otras, prohibiendo elementos
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caracteristicos de los pueblos como la utilizaciéon de su idioma y de su
simbologia.

Como consecuencia, el sujeto se enajena generando un encasilla-
miento hacia su realidad, dividiendo sus saberes y fragmentando su pen-
samiento, ejercicio caracteristico de la 16gica occidental, que divide la
filosofia y la religion, la teoria y la praxis, el ser humano y el territorio,
entre otros. Por el contrario, dentro del pensamiento indigena se pre-
senta una articulacion entre el saber y el rito, es decir, al comprenderlo
es pertinente hacerlo desde su unidad ya que uno depende del otro es-
tableciéndose una relacion de reciprocidad.

Al referirse al pensamiento popular es pertinente mencionar su re-
lacién con el pensamiento culto en la medida que este tltimo se ha legi-
timado como la tnica forma de llegar al conocimiento, ya que se apoya
directamente en el método cientifico por lo que ofrece un grado de ve-
racidad y seguridad en la forma de establecer la relacion entre el sujeto
y el objeto.

Por su parte, el pensamiento popular utiliza la potencialidad del
plano de la doxa que aunque no esta al servicio de la ciencia, parte y
se posiciona en el hecho de vivir. En este sentido Kusch lo utiliza para
leer la realidad del continente desde una perspectiva ontolégica, en la
medida que los pueblos no se basan en un método cientifico para dar
cuenta de su existencia. De igual manera, el pensamiento culto y el
pensamiento popular no enuncian dos tipos distintos de pensamiento,
sino que hacen parte de un solo pensar. La dificultad radica en que el
pensamiento culto se apoya en la ciencia y plantea una sola forma de
conocimiento, a diferencia del pensamiento popular que presenta mul-
tiples verdades, “el juicio cientifico nos dice una cosa, la opiniéon nos
dice muchas. Se hace ciencia para unificar pero no por eso la realidad
sera univoca” (Kusch, 2008, p. 22).

El pensamiento indigena no opera con la légica cientifica, sino que
se afirma en creencias, afectos, mitos y rituales; se interesa por conocer
lo concreto y el detalle, fundamentalmente intuitivo. Tiende a la diver-
sificacion y a la variedad respetando la pluralidad y no a la homogeni-
zacion. No interpone instrumentos como la maquina entre él y la na-
turaleza, por el contrario su relacion con esta es vital, ritual y magica.
Asi mismo esta atento a lo que nace, crece y se reproduce siguiendo
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su propio curso. El tiempo es entendido como el pasado adelante con
todas las experiencias concretas.

La distincion entre el pensamiento culto y el pensamiento popular
se manifiesta a través de distintos ejemplos, uno de ellos es la diferencia
entre el sery el estar. El primer concepto parte de la postura occidental
en comprender la esencia del pensamiento europeo “en lo que es”, en
la perspectiva que “ser se liga a servir, valer, poseer, dominar, origen.
Para ser es preciso un andamio de cosas, empresas, conceptos, todo un
armado perfectamente organico, porque, sino, ninguno sera nadie”
(Kusch, 1996, p. 426).

Por su parte el estar define la esencia americana en la medida que
relaciona todos los componentes de su existencia como lo telurico, lo
sagrado, lo emocional ya que se

liga a situacion, lugar, condicién o modo, o sea a una falta de ar-
mado, apenas a una pura referencia al hecho simple de haber na-
cido, sin saber para qué, pero sintiendo una rara solidez en esto

mismo, un misterio que tiene antiguas raices (Kusch, 1996, p. 426).

En esta perspectiva la conceptualizacion del estar tiene mayor re-
levancia que el ser en la medida que el estar es propio de los pueblos
originarios, los indigenas se proyectan en armonia con la naturaleza
con la totalidad del cosmos, estan ahi.

Por lo tanto, lo indigena en el continente es mds un estar que ser,
el problema del ser se debate en el horizonte occidental por lo que, en
Kusch, el estar comprende la vida pura del sujeto americano. En este
punto, al igual que la distincion entre el pensamiento culto y popular
que hacen parte de un mismo pensar, entre el ser y el estar se genera la
misma relacion, es decir, el ser surge del estar, el ser se encuentra en el
estar, el ser no es sin el estar, los dos no se excluyen

quiza se vinculen como la copa de un arbol con sus raices. Por
una parte uno es esa frondosa definicién que hace de si en el aire,
y por la otra, uno trata de palpar por debajo de sus propias raices

que lo sostienen (Kusch, 1966, p. 426).

A partir de lo anterior, se utilizara la poesia para evidenciar la com-
prension ontologica del ser indigena en el continente, particularmente,
el aporte del pensamiento y la estética poética indigena colombiana. La
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poesia para este caso se apropiard como una forma de estar, en la me-
dida que aquella posibilita tejer historias, pensamientos y emociones
a través del acto liberador de la palabra, la cual es la semilla que evi-
dencia la memoria de los mayores y de pueblos llamados a ser los de-
fensores de la vida, de la pacha y del universo.

Por ello, la poesia es el acto potenciador para descubrir, develar y
mostrar la esencia de la naturaleza y de la vida, no como formas sepa-
radas sino complementarias, de los ojos de agua para leer las estrellas,
de la inmensidad del cosmos reflejado en la presencia de una montana,
“la poesia es la fuerza transformadora del espiritu y solo busca tocar el
coraz6n humano para rescatar la capacidad de asombro por el mundo,
para aportar a esa transformacion” (Chikangana, 2010, p. 24).

La poética indigena se manifiesta a través de las sonoridades de la
naturaleza, el contacto con el agua, la tierra; el encuentro con los sa-
bios y los mayores, los aprendizajes presentes en la memoria colectiva
de los pueblos que dia a dia luchan por resistir ante las constantes ma-
neras de acabar con todos sus legados. Es aqui donde la palabra cobra
un sentido de existencia mayor ya que evidencia la ruta del encuentro
entre el ser indigena y su paso por la vida a través del reconocimiento
de otros seres como los animales, las plantas, los espiritus, etc.

En la mistica, en el ensuefio, en el espiritu, el ser adquiere una com-
prension cuando el contacto con la pacha, la memoria y la palabra de-
muestran todo el legado ancestral desde tiempos pasados. No era gra-
tuito que los tlamatinime tuvieran a través de la poética el poder de
trasmitir su herencia ancestral por medio de la palabra, donde la pre-
tension de mantenerla viva superaba los limites de la vida y la muerte,
de lo fisico y lo espiritual. Es aqui, en la poesia, donde se manifiesta la
oralidad de un pueblo que apalabra de manera personal y colectiva el
legado del pasado, sobre todo de los mayores, de tal forma que en este
camino no es posible el olvido.

La memoria mantiene vivas las diversas maneras de ser y estar en
el mundo por medio de la escenificacion de las conversaciones con
las abuelas y los abuelos, del aprender a escuchar los mensajes que
ofrece la naturaleza. Pues no somos nosotros quienes hemos de

interrogar a la palabra, sino que es ella la que nos interroga para
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que nombremos lo innombrado y nos entrega la tarea... de des-
empolvarla, de devolverle su brillo original. Porque somos finito e
infinito... somos a la vez una pequefia réplica del Universo; nada
hay en nosotros que no esté en él. La gente viaja por la vida con
un mundo investido de gestualidades que se expresa antes que el
murmullo inicial entre el espiritu y el corazon sea realmente com-
prendido (Chikangana, 2010, p. 14).

La palabra es el horizonte que retoma los saberes tradicionales y la
cultura, dejando a su paso el encuentro del tiempo, no de manera lineal
teleoldgica, sino de forma ciclica. La potencialidad de la palabra se da
en la medida que esta posee la capacidad de tender el didlogo entre el
pensar, el sentir, el vivir y el actuar, la palabra es vida y como tal, traza
horizontes existenciales donde la dimension ontologica se evidencia
claramente en el canto poético del indigena.

El poder de la palabra tiende puentes que comunican el pasado, el
presente y el futuro de los pueblos ancestrales, donde, como se men-
ciond anteriormente, el tiempo se ubica se manera ciclica, es decir, entre
mads se acerque al pasado, mejor se tendra un acercamiento al presente
y al futuro; la palabra, esta latente en la vida del pueblo por lo que la
tarea del poeta es desempolvarla, devolverle su brillo original, no en
la busqueda del poeta por mostrar a través de aquella la experiencia
infima del hombre por expresar sus emociones y sentimientos ante la
vida, sino por el contrario, como la palabra busca del hombre para que
nombre lo innombrable a través de los mensajes y susurros presentes
en la naturaleza. La palabra como evidencia de la existencia armonica
del universo, encarna en la poesia y el poeta la voz de un pueblo que
devela la dimension ontolégica del indigena latinoamericano.

Es a través de la poesia que se devela toda la sabiduria de los pue-
blos ancestrales, emanando a través de la palabra la memoria del pen-
samiento del taita, los tlamatinime, el jaibana, el peiii. El poeta apa-
rece como el encuentro entre los saberes heredados de los mayores y
la naturaleza el cual a través de la palabra poética, describe la vida en
su relacion con los anteriores elementos, como una obra de arte que
orienta la mayoria de las reflexiones desde un escenario ético-estético.
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En este sentido la palabra es dada, en la medida, que el poeta in-
digena hace uso de ella para dar a conocer la polifonia de voces en el
pueblo y enunciar los secretos del universo, evidenciando la multipli-
cidad y el poderio de expresiones acumulados a lo largo de la historia
con el sustento espiritual de los pueblos originarios que habitan en el
pais. De esta manera, para llevar a cabo un horizonte de comprension de
la ontologia a través de la poética indigena se apropiaran tres elementos
que evidencian el estar del pensamiento ancestral. Por lo tanto se estd:
en el pueblo, en la pacha (naturaleza), en la memoria y en la palabra.

Pacha y naturaleza: fuerza creadora
y dinamizadora del ser

En el pensamiento indigena, la categoria que orienta la comprension
ontoldgica en los pueblos originarios es la pacha en la medida que
aquella es la palabra primordial:

Arcilla primera, universal hechura. Es clave metafisica, presencia
inmediata, plano fisico, trasplano espiritual. Tiempo sin tiempo,
mundo de mundos, abarca todo lo que alienta o esta inmévil. De
ellas nacen los gérmenes; en ellas se hunden y transforman los se-
res para volver a renacer. General arquitectura. “Pacha”: el sefior
del Mundo, porque lo crea y los trasmuda todo (Diez de Medina,
2003, p. 3).

Segun la dimension mitica de los pueblos indigenas pertenecientes
al Ande latinoamericano, para el caso de algunas comunidades indi-
genas colombianas la Inga, Kementsa y Yanacona, pacha es el origen de
la vida, por ello, el principio metafisico del indigena. El siguiente mito
andino devela la construccion filosofica a través de conceptos propios
donde pacha se articula con otros elementos como la dualidad, la re-
ciprocidad y la complementariedad, aspectos que emergen al interior
de las comunidades indigenas, y a su vez, proyectan su pensamiento en
los distintos escenarios de la existencia.
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Nawpa-Rimay

Memorias del tiempo-Espacio

“Adelante”

Nukanchik

Wacharimanta

Nuestro Nacimiento

“En Nawpa-pacha (tiempo adelante) todo estaba de noche...
Solamente Apunchik-Atsil-Mama.

Vivia junto a Apunchik-Atsil-Yaya...

No habia nadie mds que ellos...

Hasta entonces no habia el dia...

...todo era oscuridad...

Apunchik-Atsil-Yaya empez6 a enamorar a Apunchik-Atsil-Mama
Ella respondié a su amor...

...Se unieron en la oscuridad...

Y Apunchik-Atsil-Mama qued6 embarazada

...asi nacié Apunchik-Pacha-Mama.

Cuando nacia Apunchik-Pacha-Mama, Apunchik-Atsil-Yaya
Sopl6 e hizo sonar su Churu...

...y cuando sonaba el Churu empez6 a amanecer.
Apunchik-Pacha-Mama creci6...se convirtio en una hermosa mujer
Y su vientre también empez6 a crecer. Ella ya habia nacido
fecundada...

Cuando lleg6 el momento de nacer, Apunchik-Atsil-Yaya fue
partero

Primero nacieron Llipiyak (el rayo) y Kulun (el trueno) que ilu-
minaron y retumbaron

En cada rayo y trueno en el cielo nacieron: Inti-Yaya (Padre Sol)...
Killa-Mama (madre luna)...

Chaskacuna (los planetas)...

Y Kuyllurkuna (las estrellas).

y en cada rayo y trueno “abajo” nacieron Allpa-Mama (Madre
Tierra)...

Yaku-Mama (madre agua)...

Rumikuna (las rocas)...

Nina (el fuego)...
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Urkukuna (las montaas)...

Akapana (el huracan)...

Yurakuna (las plantas)...

Kirukuna (los 4rboles)...

Wiwakuna (los animales)...

Kuychy (el arco iris)...

Wayra (el Viento)...

Runa Warmi (la mujer)...

Kari Runa (el hombre)...

...y todo lo que existe.

Todo lo que Apunchik-Pacha-Mama habia parido estaba vivo...
... Todo sentia y hablaba igual que nosotros, los runa-s.

Todo estaba al revés.

Por esto, Apunchik Atsil-Yaya, Apunchik Atsil-Mama

y Apunchik Pacha-Mama, hicieron consejo, se conversaron...

y decidieron “enmudecer a todos sus hijos e hijas...

Poco a Poco fueron enmudeciendo a todos...

hasta que al final quedamos con todo y como somos ahora noso-
tros, los runa-s...

mientras que los demads siguen hablando en formas diferentes de
los nuestros...

... Asi nacimos.” (Cachiguango, 1930, narracion oral).

Es asi que para llegar al entendimiento de aquél término desde el
plano ontoldgico es pertinente establecer un ejercicio claro de interpre-
tacion porque el concepto de pacha no pertenece a los juegos lingtiisticos
de Occidente, por lo tanto, realizar traducciones vacias para trasplantar
o tratar de asemejar conceptos, por ejemplo, el de pacha del mundo in-
digena con el de ser del mundo occidental, antes de ser un ejercicio de
traduccion es un ejercicio de traicion por no pertenecer a los mismos
cuerpos lingtisticos. No obstante, la hermenéutica diatopica* posibilita

4 Concepto utilizado por Estermann en sus libros Filosofia Andina: Estudio in-
tercultural de la sabiduria autéctona andina 'y Si el sur fuera el norte chaka-
nas interculturales entre Andes y Occidente.
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apreciar qué funcion ejercen los conceptos en los contextos de origen,
primeramente estableciendo las incidencias del concepto ser en el am-
bito helénico occidental europeo e indagar si otro concepto como el de
pacha perteneciente a otro juego lingliistico, es semejante en su contexto.

De tal manera aquel método no pretende que este ejercicio caiga en
el posicionamiento de equivalentes univocos, por el contrario, sefiala
c6émo la forma analéctica para desarrollar esta relacion permite romper
con la analogia, y asi, posicionar una forma dialéctica que vaya mas alla.
En esta medida el concepto de pacha parte de la estructura lingiiistica
indigena de la region andina latinoamericana, donde la palabra como
tal, esta compuesta por dos sufijos pa y cha. El primer sufijo denota el
numero dos en aimara que en términos filos6ficos andinos se relaciona
con la dualidad, y el segundo sufijo cha, usado en los idiomas quechua y
aimara, se utiliza para dinamizar cualquier palabra en términos de accion.

Con esta descripcion la palabra pacha se traduce como el universo
energético dual, resaltando otro término de andlisis para entender la
ontologia en el mundo andino, por tal razon, traducir el concepto de
pacha al de ser es muy reducido por todo lo que encierra el primero.

Al establecer tal acepcion, el concepto de pacha también contiene
la relacionalidad entre el espacio y el tiempo, evidenciado en las prac-
ticas cotidianas de las personas andinas al referir el tiempo en términos
de espacio y viceversa, mostrando de esta manera que el pensamiento
indigena asume el espacio y el tiempo como una unidad. Al analizar
coémo se configura el futuro y el pasado en la perspectiva de la pacha,
el pasado esta en el Nawpa pacha o Naira pacha, donde Naira, se en-
tiende desde el aimara como ojo de la misma manera que Nawvi para
el quechua, evidenciandose que la relacion del ojo da cuenta de la mi-
rada hacia al frente.

Por lo tanto, Naira como Nawvi en su acepcion, da cuenta del pa-
sado, es decir, “miramos hacia el pasado, estamos fijados o fijadas hacia
el pasado, porque en el mundo andino se dice tenemos que orientarnos,
dénde podemos orientarnos, en lo conocido, lo experimentado, lo vivido,
en el pasado, entonces ahi podemos orientarnos” (Estermann, 2011, p.
9). En el caso del futuro ghepa pacha se utiliza para asignar esta con-
dicion temporal, donde ghepa significa espalda y atras, aspecto disimil
para la logica occidental “porque siempre decimos [en esta logica que]

145



INVESTIGACIONES EN FILOSOFfA Y CULTURA EN COLOMBIA Y AMERICA LATINA

146

el futuro es adelante, lo que viene, lo venidero; pero para el mundo an-
dino el futuro estd atrds, y por eso las mujeres en los Andes llevan sus
hijos en las espaldas” (Estermann, 2011, p. 9), y asi, la orientacion del
futuro parte de ese reconocimiento de lo que esta atras “el nifio en la
espalda esta alld en el futuro” (Estermann, 2011, p. 10).

Con la anterior explicacion, desde la filosofia andina se puede
establecer una comparacion entre el Ser y Tiempo en Heidegger y el
pacha en el mundo indigena andino entendido como espacio, universo,
tiempo, ser, etc., en la medida que Heidegger propone la temporaliza-
cion del ser desde su historizacion y realizacion, como también de la
ontologizacion del tiempo. Para el mundo andino puede existir el ser y
el tiempo como una identidad, “tiempo es espacial, espacio es temporal,
y se puede expresar uno en términos de otro” (Estermann, 2011, p. 10).

Ademads, en la l6gica andina se encuentra una calidad en el tiempo
no cuantificable como en el mundo occidental, sino en el manejo de
tiempos densos y tiempos menos densos propicios para hacer rituales
definidos a través de puntos de inversion en lo astronémico, donde todos
los rituales se manejan por la apropiacién de los solsticios, equinoccios,
lunas llenas y lunas nuevas que desde el plano meteorolégico define el
inicio de las lluvias, de la sequia, de la siembra o de la cosecha. El en-
tendimiento que hace el mundo andino del tiempo desde esos puntos
densos y tensos solo se puede desarrollar en la medida que tenga una
relacionalidad ya que el fundamento de la vida solo se puede establecer
a través de la relacion con la naturaleza.

Al interior de la poética indigena esta relacion se aprecia claramente
en la medida que la pacha aparece como la fuente de vida, de donde
todos nacen y a donde retornan. La pacha es el origen, el inicio de la
dimension sensible y racional del indigena ya que aquella ha estado
ahi, antes de que esté el indigena y después de él, es decir, a la pacha
le pertenece el hombre y la mujer, y no al contrario como lo afirma la
logica occidental, donde se es mas civilizado, mas humano, cuando el
hombre domine la naturaleza y esté por encima de ella. Es en la tierra
donde se deposita la placenta con el objetivo de ofrecer parte de la vida
del indigena, con el compromiso de volver a ella respetandola y defen-
diéndola de cualquier dafo, por ello, a través de rituales subterraneos
el indigena se amarra a la pacha con las lianas del tiempo.
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Pachakay

callarinasha cusicuymanta huaccayripi

causaypiy llaphllahuachai puka

tukuna rumipi yana

paypicay yupaychayniok cayiniyokmanta uku pacha
huatanima nukanchi yawar

waskakunawan huaymapacha’® (Chikangana, 2010, p. 22).

Es en la pacha donde se relacionan todos los elementos de la na-
turaleza, donde cada uno de ellos guarda los secretos de los seres, es
decir, los tonos que irradia el Tulcan develan el colorido de la vida; el
agua que recorre libremente por el mundo contiene todo el sabor y el
aroma de las hierbas. Es asi que cada ser posee parte de la esencia de la
totalidad de la pacha por lo que la labor del indigena es reconocer que
es uno mas, y asi, interactuar con ella de manera armonica. Tal reco-
nocimiento evidencia que el paso por la pacha ensefia que somos uno
para todos sobre el ancho cielo, por lo que el indigena no puede desco-
nocer que él provenga del sol, del rayo, del trueno y que el ser como el
maiz, se nutra de la naturaleza durante toda la existencia.

Chakihuanpay jahuapi pachamama

Aukanchi shuk tukuypak jahuapi hanak-pacha.
Hamuy intipa

flukanchiri tutacaymanta

choque illapa kcakyaripay

caypi riynacay saramaytu

uray kcosiiipay sanku chiriyaypa® (Chikangana, 2010, p. 30).

5 Latierra/ es el comienzo de la alegria y el llanto; / en ella vive la placenta roja/
convertida en piedra negra/ en ella estan los rituales de seres subterraneos/
que amarran nuestra sangre/ con las lianas del tiempo.

6 Con el pie sobre la Madre Tierra/ somos uno para todos sobre el ancho cielo.
/ Venimos del sol/ pero también somos seres de la noche/ del relampago y el
trueno; / aqui estamos como si fuéramos racimos de maiz, / bajo el humo es-
peso de la indiferencia.
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La relacion entre la naturaleza y los pueblos indigenas es muy es-
trecha en gran medida por la interpretacion y el sentido que cada comu-
nidad le da a su territorio. Pacha, nupirau, Kauka, Jepirra, entre otros,
mas alla de ser palabras que distinguen los territorios ancestrales, son
universos simbolicos donde interacttian el plano fisico y espiritual en
constante relacion. Ejemplo de ello, es la palabra Kauka entendida como
madre de los bosques y de los espiritus y de las aguas, otorgandole un
caracter vivo y dindmico a este liquido sagrado, al respecto, dentro del
plano poético Chikangana escribe: Sucay jahuapi yakuk mucmikuk/
Suttin-rimay huauk:/ “paylla yakucuna atipay upallalla rimay/ Hayk a
yupayuyay...””. Dentro de la cosmovision indigena se encuentran va-
rios elementos que permiten establecer esa estrecha relacion entre los
seres vivos y la pacha, que son el ver, sentir, percibir, expresar y pro-
yectar; los cuales hacen parte del mundo y la vida generando relaciones
sociales (econdmicas, educativas, juridicas, culturales) y de vida (entre
todas las formas de existencia). Aquella relacion se enmarca al interior
de lo comunitario donde sobresale un tiempo ciclico, el equilibrio por
medio de la armonia, el respeto por la diversidad, el ejercicio de com-
plementariedad, la paridad y lo multidimensional.

Esta cosmovision surge de la expresion natural de la vida en la que
emerge la comunidad comprendida como la “unidad y estructura de
la vida” la cual se encuentra conformada por lo visible (personas, ani-
males, plantas, rios, rocas, etc.) y lo invisible (ancestros, espiritus, etc.).
Por otra parte, el Vivir Bien o Buen Vivir, otro elemento filoséfico y
ontoldgico que en distintas nacionalidades indigenas se conoce como
el Sumak Kawsay, Suma Qamaria, Kume Mogen para las comunidades
Quechua, Aimara y Mapuche respectivamente, entre otras del conti-
nente®, significa el retorno a lo ancestral, la valoracion de los saberes,
el establecimiento de una correspondencia armoénica con el ambiente
y los lugares sagrados.

7 Navegando sobre un rio silencioso/ dijo un hermano: / “Si los rios pudieran
hablar, / cuanta historia contarian...”.

8 El Buen Vivir para otros grupos indigenas de América Latina se podria referen-
ciar como Nandereko (vida armoniosa), Teko Kavi (vida buena), Ivi Mararei
(tierra sin mal), Qhapaj flan (camino o vida noble), entre otros.
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En palabras de las comunidades bolivianas Aymaras y Quechuas
vivir bien es el camino y el horizonte de la comunidad, es la vida
en plenitud, implica primero saber vivir y luego convivir en armo-
nia y en equilibrio; en armonia con los ciclos de la Madre Tierra,
del cosmos, de la vida y de la historia y en equilibrio con toda
forma de existencia” [Coordinadora Andina de Organizaciones
Indigenas (Caoi), 2010, p. 33]

Todo lo perteneciente a la pacha, al momento de la vida, a lo coti-
diano, es la condicion o posibilidad de ser o estar, ya que la pachamama:

...mama es la Virgen y mama son la tierra y el tiempo. Se enoja la
tierra, la madre tierra, la Pachamama, si alguien bebe sin convi-
darla. Cuando ella tiene mucha sed, rompe la vasija y la derrama.
A ella se ofrece la placenta del recién nacido, enterrdndola entre
las flores, para que viva el nifio; y para que viva el amor, los aman-
tes entierran sus cabellos anudados. La diosa tierra recoge en sus
brazos a los cansados y a lo roto, que de ella han brotado, y se
abre para darles refugio al fin del viaje. Desde debajo de la tierra

los muertos la florecen (Galeano, 1994, p. 39).

Al llegar a la comprensioén ontoldgica del ser indigena, otro factor
primordial es la presencia del pensamiento telurico, es decir, es perti-
nente evidenciar la relacion que existe entre los seres humanos -particu-
larmente los pueblos indigenas- y la naturaleza, ya que se han ido cons-
truyendo conjuntamente por las fuerzas originarias dadoras de vida. Es
asi que en las diversas comprensiones del mundo de acuerdo a los dis-
tintos horizontes culturales presentes en los pueblos indigenas, ademas
de existir las relaciones de tipo fisico, se presentan otras de caracter
metafisico. Ejemplo de ello lo muestra el poeta Vito Aptishana, donde a
partir de la descripcion del mundo Waysiu llamado Wakuwa’ipa wayiiu
muestra tres dimensiones correlacionadas, fluctuantes y simultaneas.
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Los poemas Naajuin wanee laiilaa Tooliinaareje’woi®, Wayiiu (ii) y
Kataa o’u-outaa'®, develan esta relacion:

Taluwa, a’latilaa Tooliinaareje’ewoi, niikijiiitpa wamiiin
sulu’ujeejenain waya wanee mmairuwaya’asa...

mainmain kasa atijaamaajatii wakotchirakaa kanainjeejetkaa
wanee

e’iraairuwaa, wanee lapiiirua, wanee waraitaairua.

Stilataain ti wakulemeralakaa eemin wanee eimataairua
chamaiiintata chaya soo’ujee sotkoo palaa ti.

Miiin aka washa eesti wanee siichi me’rujusali

shorottakaa watalu’uptinaa wepishuwa’aya...

eere waraitlin ti asiraaka’ayane’e tii ko’uu maaka’ayane’e.
Taluwa, latilaa Tooltinaareje’woikai, atunkushi siimaa jutamuiin
Nijapii'! (Apiishana, 2010, p. 77).

Waya wanee ko’uu miishii stimaa talataa

—shi’ataain ti jeyuukoluirua—

—nuwatiairua atpanaa—

Waya wanee jimaa maatshii sumaa mojuu aa’in
—shiirakaaya kaarai-

-ni’lapiin pusichi—

Waya tii kataakaa o’u, muin yaa

—tepichin stinain ti latilawaakaa—

—nu’upunaa chi aitu’u antuushikai anain-"?(Aptishana, 2010,
p-77).

9 De un alaiila de Tooliinare
10 Vivir-morir.

11 Talhua, alaiila de Toolunare, nos ha contado/ que también provenimos de
otros mundos.../que acumulamos un saber antiguo creador de otros llantos,
/ de otros suefios, de otros pasos.../ que nuestra sonrisa se extiende en otros
labios mds alld de esta orilla de la mar. / Como nuestra sangre hay un rio in-
visible/ que nos recorre a todos... donde viajan/ la misma risa y el mismo si-
lencio. / Talhua, alaiila de Tooliinare, duerme con las manos abiertas.

12 Somos una alegria silenciosa/ —labor de las hormigas—/ —saltos del conejo—/
Somos una tristeza serena/ —mirada del alcaravin—/ —suefio del murciélago—/
Somos la vida, asi/ —nifios en los ancianos—/ —rostro del horizonte encontrado—.
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Mulo’ushii waya, miiin aka saa’in wunu’u

stichikanainru’u tii wapushi stimaiwajatkaltirua.

Kato’una waya, miiin aka saa’in alekeri, stisheke’eru’u shi’niiin
ti weikaa.

Achekiishii waya weinshi sotpa’a tii miaasiikaa.

A’lapujaashii waya cha’aya, sainkiiin Kashikaa je Ka’ikai,
suumainpa’a tii asheyuuwaakaliiirua.

Outushii waya miiin aka katakai wo’u'® (Apushana, 2010, p. 69).

Los tres poemas en mencién muestran la condicion relacional entre
lo fisico y lo metafisico, entre los seres visibles e invisibles, entre la vida
y la muerte, no como escenarios separados, sino por el contrario, en
dimensiones armoénicas y complementarias. De esta manera las rela-
ciones se dan a partir de los siguientes aspectos: lo Remoto origen, lo
Oculto-invisible y lo Natural-visible. Lo Remoto-origen (1) se refiere al
punto de partida de la cultura wayuu. El origen de todo, de donde sa-
lieron los elementos: Luz, Viento, Tierra, Lluvia, Oscuridad, Frio hacia
la formacion de la Vida.

Este mundo esta presente en la permanente evocacion de los an-
cianos en los dias tristes, en la cercania de la muerte, en los relatos que
explican los mitos, que explican el orden social de los waydu. Hablar
del origen de todo, del “Ii”, es hablar de la originalidad wayuu, de la
justificacion del ser colectivo. Es la dimension de los antepasados. Lo
Oculto-invisible (Pulasii): es la dimension de lo intangible, lo invisible,
lo que esta al otro lado de la vida cotidiana, sosteniéndola, amaman-
tandola, regulandola. Alli estan Piilowi y sus agentes (los espantos), alli
estan las voces de los muertos, los Suefios, Jepira, entre otros elementos.
Lo Natural-visible (Akuwa’ipa): este es el mundo diario, la cotidianidad
wayuu, la mortalidad del cuerpo, es el producto final de lo Remoto-origen

13 Crecemos, como arboles, en el interior/ de la huella de nuestros antepasados.
/ Vivimos, como araiias, en el tejido del rincén materno. / Amamos siempre a
orillas de la sed. / Sofiamos all4, entre Kashi y Ka’i, la Luna y el Sol, / en los
predios de los espiritus. / Morimos como si siguiéramos vivos.
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y de lo Oculto-invisible. Es la organizacion social, el territorio, las artes,
las costumbres y la lengua.

Las comunidades indigenas estan directamente ligadas a la natu-
raleza, a su territorio ya que los distintos paisajes que las conforman:
el desierto, las montanas, los mares, las lagunas, los valles, etc., poseen
una apreciacion que supera lo fisico. Es asi que el mensaje de la pacha
de la Wakuwa’ipa wayriu, o de las multiples definiciones que se le puede
otorgar desde el universo indigena, es un mensaje claro, en la medida
que al ser la naturaleza la que da la vida, los cantos de la Madre Tierra
buscan fundirse en el entendimiento y el sentimiento indigena, con el
proposito de que las palabras de aquella se fundan en el corazon del
ser. Es aqui donde se habla de un retorno, de abrir otras posibilidades
de entendimiento que viabilicen alternativas para mantener la vida en
su maxima expresion: la vida en la naturaleza, en lo humano, en lo
cdsmico, en lo espiritual, etc., donde la proyeccion hacia un pasado y
no a un futuro como lo sefialan otras logicas, es aprender que nuestras
huellas se abrazan a la tierra.

Ontologia poética latinoamericana

La oralidad del universo

de todos los universos

en memorias ancestrales

y en no memorias ambientales

campea tradiciones

no escritas en signos occidentales

pero no por ello

ausentes de verdad.

¢La verdad podria reducirse a la verdad escrita
y argumentada silogisticamente?

¢La verdad podria reducirse a la verdad argumentada
y demostrada cientificamente?

iQué poca verdad

hay en esa verdad!

Nuestros Abuelos saben verdades
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que no se publicardn en estos libros
ni en revistas indexadas

y que ni siquiera seradn citadas

por los grandes autores

de este y otros tiempos;

nuestros Abuelos saben verdades
de verdad

que avivan la vida

y cuidan el sentido de vivir

con dignidad

trascendental.

Hay mayor verdad en la memoria de Natura
que en las enciclopedias

de conocimientos cientificos,

y hay Abuelos que llevan

no una vida

sino tres, o diez, o mil,

buscando comprender esa Natura
y han comprendido

la divinidad de lo-que-es

en la hojita de Llantén,

en la corteza del Aliso,

en los efectos del Yagé,

o en la fuerza del Fuego,

en la sefial de la nube,

en el sentimiento de un volcan ardiente,
o en la caricia humana,

en la palabra verdadeante,

en el espiritu que flamea en nuestras almas

La polifonia de la naturaleza

no es mas que la sinfonia del ser.
Cuando hieden los saberes populares
es porque también

la verdad hiede.

No toda la verdad esta escrita
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en estos caracteres de tradicion occidental.
No toda la verdad estd dicha

en enciclopedias donde se citan unos cientificos a otros.
No toda la verdad se sabe escuchar

porque primero debemos aprender a

estar

atentos junto a los Abuelos;

alli hay una palabra oral

de sabiduria ancestral

que verdadea siglos de indagacion natural
entre voces indigenas, afro, orientales, islenas
sin afdn de justificacion cientifica,

sin pretension de consideracion universal.

Las filosofias amerindias

son sabidurias ancestrales

con siglos de tradicién oral

forjadas antes de los ideales

de falsa igualdad

predicada en medio de la esclavitud,

antes de libertades republicanas

buscadas solamente para ciertas élites,

antes del desarrollo cientificista totalitario
que amordaza toda otra comprension de verdad,
sabidurias con las que han avanzado

diversos pueblos de la Tierra

en aprendizaje continuo de una convivencia ambiental
con todo lo que es,

con todo lo que esta,

en este hervidero que vamos siendo el mundo.
Junto al fogén de la verdad

se mambean las diferencias

entre lo que es y lo que esta,

entre lo que se dice y lo que se siente,

entre lo que se piensa y lo que se hace,

entre lo que se escribe y lo que se lee,

iEste evidente misterio de la dualidad!
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Desde el fogon de la verdad

se retienen en la memoria

sabidurias ancestrales

que hieden a lefia seca humeda de majada,
que humean risas y llantos de nifios semidesnudos,
que cubren apenas lo necesario

para dejar al descubierto toda la maternidad
de la Pachamama

que se ofrece femenina y consolante
ante el dolor que siempre natural
acompaiia el camino humano

de nuestra existencialidad.

Fuego que arde

verdades sabias

de pensamiento ancestral,

filosofia amerindia,

acompanada

de dicho popular, de ironia campesina,
de burla singular

con las que se sentencia

la curacién, el conjuro, o la salvacion.
Es verdad:

no toda la verdad estd escrita

y a veces

ni se musita

y queda callada

como apafada

en labios apalabres

pero no insensibles.

Es verdad

que también el silencio

entrafia verdades

por las que no se interesan

ni en los laboratorios ni en las ciudades,
ni en la academia

(jueza de certezas)...
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iEs verdad!

Aungque se haya hecho del indigena un esclavo,
aunque se menosprecie el pensamiento afro,
aunque no se aprecien las tradiciones del campo,
no deja de ser

ni lo indio, ni lo afro, ni lo campesino,

pues lo que es no es solo lo blanco,

ni lo racional solamente,

ni solo lo argumentado silogisticamente.

iDe conceptos no estd hecha la realidad!

iNi de latigazos la verdad!

Es el simbolo, lo magico y el mito,

es la noche, el ritmo y la fuerza,

es la cosecha, la ironia, el refran y la sentencia,
como es la palabra que va dejando de ser palabra:
fuerza ritmica,

vOZ en acto,

milagro real

ilogico para la 16gica

logocéntrica-occidental.

No.

No. Nada.

No. Nada. No-ser.

iDizque no puede ser!

No.

Nada.

No-ser.

iLo que no puede ser!

Lo que no puede ser

(Aunque si)

es la pura unidad:

¢Acaso no estan todos los colores en el blanco?
iTambién dentro de las racionalidades estd la racionalidad!
iSea!

En silencio.

iHagase!
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De la nada.

iLevantate y anda!

Nuestros prejuicios

no nos dejan pensar.

Y para sentipensar

hay que volver a nacer.

¢Si no como comprenderas

lo indio que hay en ti?,

¢lo afro que te hace ser?,

¢la semilla desde la que estds?

Hay [habe] lo que es,

tienes la natura de tu ser;

es la verdad que por fuerza se vivencia,
eres palabra que verdadea en tu ser.
No desdefies la verdad.

Tu verdad no es mds que un hilacho de la verdad total.

Todo lo que es

busca hacerse digno en ti,

pero no solo en ti,

ni solamente en tus conceptos.
Aprende a escuchar.

iEscucha!

Escuchemos.

Escuchémonos.

Unos a otros y todos a todos.

No desdefies la verdad.

El grillo también verdadea.

Y lo hace también el gusano.
Verdadea la oscuridad de la noche,
tanto como la luz del sol.
Verdadea tanto el sentimiento

y a veces no tanto el principio abstracto de la razén.
Verdadean los pies,

iy verdadea tu corazon!

iAy!

No desdefiemos la verdad.
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No desdefiemos lo que es.

Tengamos cuidado.

Sentipensemos:

penSERnos.

Hacernos sentido,

develarnos sentido,

palparnos sentido:

sentido-ontologico.

Pensernos,

sentipensarnos

siendo hundidos en el ser

total.

El ser-racional

no es, evidentemente, jje!, el ser-total.
Aprender a pensar es fundamental.
Aprender a sentir-se desde la tripas es vital.
Aprender a comprender es divino
(Entender es natural).

Necesitamos comprender lo que somos.
Ser lo que somos.

Ser.

iQué sea el ser

nos hurga la vida!

iQué sea el ser

nos hurga la historia!

Ponerse en sintonia con el ser

regenera la melodia de lo que se es;

no se trata de una regeneraciéon meramente politica,
0 econdOmica,

o cultural,

sino ontologica...

Tal vez, también, el ser se regenere en lo que esta,
su dindmica propia le hace estar siendo:
ser y estar-siendo.

Asi como una melodia es

en el ritmo propio de su esencia,
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y estd en la sonoridad que la hace evidente.
¢Coémo podriamos degustar su ritmica

si no es por la regeneracién sonora

en la que transformada podemos los humanos percibirla?
Ser y Estar.

La genuina ley de origen es

lo que es:

y verdadea lo que es en lo que esta.

Desde las entranas de todos los seres,

o en nuestras palabras: desde las tripas del ser,
rige ontologicamente [una] fuerza por la que hay lo que es
y que medio-comprendemos

como ley de origen,

fuerza constante y vital

de sapiencia natural

desde la que se es como se es

y nada mas:

fuerza ritmica autopoiética

total.

No se comprende la ley de origen

a punta de silogismos de 16gica occidental.
La racionalidad moderna

se tiene que regenerar:

desdoblarse en lo que es

con autocritica que no niegue

el hedor de las entrafas:

iEl mito de la raz6n pura

no es tan racional!

No se desdefie

-jy con esa pedanteria!-

la tradicion oral.

La ensenanza de los Abuelos

es

pensar

que tenemos que seguir siendo indigenas.

En América Latina
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no podremos dejar de ser

indigenas,

... no podremos

dejar de ser

tampoco

lo afro que ya somos,

ni podremos perder

las tradiciones

que hemos ganado en el campo

y en lo popular.

Ser lo que somos,

sin avergonzarnos,

nos motiva a pensar

el problema del ser

ontologicamente

de otra manera

que ser

meramente racional (logocéntrico-occidental).
Nuestras sabidurias ancestrales

no solamente no son no occidentales

sino que son saberes

de ciencias de la vida

que nos ofrecen el sentido de existencia
propio

y sin el cual nos desenraizamos

de nuestro ser

que es la raiz del ser

a la que naturalmente estamos conectados.
En la sensual danza

que es el universo

estamos.

Hacemos parte de esta seductora sinfonia
siendo.

Una ontologia integral y que busque ser integra
no desdefia nada de lo que hay.

La verdad es verdad total,
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aunque solamente nos sea dable una hilacha;
pero no por ello es bueno quedarnos atados
a lo poco que se puede conocer
con un puiiado de neuronas...
Se abre el girasol todo

como si todo el sol fuera solamente para él,
pero a veces se le olvida

la grandeza del sol,

la grandeza del ser,

la grandeza de ser,

iEl milagro de estar!

Somos danzantes del viento,
somos de espiritu.

Este principio ancestral

de cardcter metafisico

verdadea la esencia

no solo del ser humano

sino del ser total:

las raices de la autopoiesis
estan sembradas en el espiritu
pues del espiritu emerge la vida
y el amor como condicién vital
de sentido existencial

que se realiza en lo que es,

que se encarna como ser,

y que se halla (habe) en el estar.
Espiritu es aire ontoldgico,
vital y afectuoso,

que se dona siendo

y haciéndose trascendente

en el hedor de lo que esta,

de lo que hiede cual semilla
que se niega para afirmar

-se

en cada ente y todo el ser

total, y totalidad

SENTIPENSAR ONTOLOGICO
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de la fuerza

que de sus propias entrafias emerge
siendo para serse

como hacerse

ontico y ontoldgico,

es decir: espiritualmente.
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