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Resumen

El articulo explora —sensible, narrativa y creativamente— la raigambre ontoldgica de la crisis ambiental y su relacién
con la colonialidad, develada en el desgarramiento de la Tierra que oculta mi propio nacimiento. La crisis ambiental
se entiende, entonces, como una crisis ontoldgica en la que —desde el dualismo que excluye a la naturaleza como
exterioridad radical— se hacen posibles la mercantilizacion de la Tierra y la opresion de Abya Yala. Es decir que nos
enfrentamos también a la dimension politica de la crisis, que comienza con la esclavitud de la Tierra en la época

de la conquista y encuentra su continuidad en los Estados modernos. Como contrapunto, se recupera la categoria
ontoldgica de MadreTierra, usada por los mundos indigenas para designar relacionalmente el parentesco entre

los seres humanos, la Tierra y el cosmos, a la manera de una cosmopolitica ancestral. A través de ritualizaciones
profundamente intimas, mi historia personal conduce y teje las reflexiones ontoldgicas y politicas, en las que mi
ombligo se expresa como puente y lugar de mediacion cosmopolitica desde el que propongo restablecer esos vinculos
hondos y entrafiables con la Tierra y con el cosmos, sugiriendo una via para restituir el pacto originario que haria

posible la liberacion de la MadreTierra.

Palabras clave: ontologia relacional; cosmopolitica; liberacion de la MadreTierra; ritualidad

Uterine gyrus: ritualizations and cosmopolitical ontologies for the liberation of Mother
Earth

Abstract

The article explores —sensitively, narratively and creatively— the ontological roots of the environmental crisis and its
relationship with coloniality, revealed in the tearing apart of the Earth that hides my own birth. The environmental
crisis is understood, then, as an ontological crisis in which —from the dualism that excludes nature as radical
exteriority- the commodification of the Earth and the oppression of Abya Yala become possible. In other words, we
are also facing the political dimension of the crisis, which begins with the slavery of the Earth at the time of conquest
and finds its continuity in modern States. As a counterpoint, the ontological category of MotherEarth is recovered,
used by indigenous peoples to relationally designate the kinship between human beings, the Earth and the cosmos, in
the manner of an ancestral cosmopolitics. Through deeply intimate ritualizations, my personal story leads and weaves
ontological and political reflections, in which my navel is expressed as a bridge and place of cosmopolitical mediation,
from which I propose to reestablish those deep and endearing links with the Earth and the cosmos, suggesting a way

to restore the original pact that would make the liberation of the Mother Earth possible.

Keywords: relational ontology; cosmopolitics; liberation of Mother Earth; rituality
Giro uterino: ritualizacdes e ontologias cosmopoliticas para a libertacao da Mie Terra

Resumo

O artigo explora —de forma sensivel, narrativa e criativa- as raizes ontolégicas da crise ambiental e a sua relagio

com a colonialidade, revelada na dilaceragdo da Terra que esconde o meu prdprio nascimento. A crise ambiental

é entendida, entdo, como uma crise ontoldgica na qual —a partir do dualismo que exclui a natureza como
exterioridade radical— a mercantilizagdo da Terra e a opressdo de Abya Yala se tornam possiveis. Por outras palavras,
estamos também perante a dimenséo politica da crise, que comeca com a escravatura da Terra no momento da
conquista e encontra a sua continuidade nos Estados modernos. Em contraponto, recupera-se a categoria ontoldgica
da MaeTerra, utilizada pelos povos indigenas para designar relacionalmente o parentesco entre os seres humanos,

a Terra e o cosmos, a maneira de uma cosmopolitica ancestral. Através de ritualizagdes profundamente intimas,

a minha histdria pessoal conduz e tece reflexdes ontoldgicas e politicas, nas quais 0 meu umbigo se expressa

como ponte e lugar de mediagdo cosmopolitica, a partir do qual me proponho restabelecer esses lagos profundos

e cativantes com a Terra e o cosmos, sugerindo uma forma de restaurar o pacto original que tornaria possivel a

libertacao do Mae Terra.

Palavras-chave: ontologia relacional; cosmopolitica; libertagao da Mae Terra; ritualidade
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Excavacion en el ombligo de una

Fusagasuggd,' la ciudad donde mi madre me trajo al mundo, se encontraba a 12 kilémetros de los escarpados
cultivos de mora en que ella —una trabajadora social de la teologia de la liberacion, oriunda del Eje Cafetero—
se habia refugiado con mi padre —un agricultor caquetefio, idelogo del M-19— tras su desmovilizacion. El dia
en que naci, se repetiria la historia de origen de la MadreTierra; esa que, segtin la ontologia gunadule, se actua-
liza cada vez que una mujer da a luz (Green, 2011, p. 84), cuando el rito del nacimiento reproduce el mito de la

creacion, para recordar que somos hijas e hijos de la Tierra.

Si yo hubiera sido una nifa indigena, la placenta, junto a mi cordén umbilical, se habria sembrado donde
naci, para refrendar el parentesco con la MadreTierra y recordar de donde se viene y hacia donde se va cuando
la muerte nos hace regresar a la morada de la creadora y del creador (Green, 2011, p. 62-63). Pero mi ombligo,
como el de la mayoria de ninas y nifios occidentalizados de este continente, se perdi6 entre los residuos biold-
gicos del Hospital San Rafael. “Fusa” no sabria mas de mi existencia, que rapidamente seria abrazada por mi
ascendencia materna y florecientes cafetales, a 205 kilometros de las moras silvanenses. Desde entonces, mi

vida ha transcurrido entre Armenia, Medellin y Bacata.?

Empefiada en recuperar mi vinculo con la MadreTierra, me aferré al vacilante vestigio de mi ombligo

extraviado. En Excavacién en el ombligo de una me reencuentro con el suelo que me vio nacer, para ritualizar®

mi alumbramiento, 34 afos después* (Ilustracion 1).

Tlustracion 1. Fotograma del video Excavacion en el ombligo de una [min. 00:29], Carolina Rojas Valencia,

Hospital San Rafael, Fusagasugd, 21 de marzo del 2022
Fuente: https://vimeo.com/709732348

1 Vocablo que significa “pueblo al pie de los montes”, usado por las y los indigenas sutagaos (hijas e hijos del sol), llamados también fusagasugaes,
pobladores de este territorio en la época precolombina.

2 Vocablo muysccubun que significa “fuera de la labranza”, de donde proviene el nombre actual de la capital de Colombia. Fue uno de los cinco
Zybyn que conformaban el territorio del Zipazgo en la Confederacion Muisca y comprendia buena parte de la actual Sabana de Bogota.

to

3 Con el rito se hacen realidad las acciones divinas que signaron el comienzo de los tiempos y que se actualizan en el transcurso de los tiempos
mediante la repeticién. Asi ocurre con las danzas que ritualizan los acontecimientos miticos; “Al representar mediante la danza, una y otra vez,
el Misterio de la Creacion original, el danzante, en calidad de médium e intérprete y centro del rito, se pone en contacto con el acontecimiento
primordial que, a la vez, transforma a la danza en un acto de autocomprensiéon. Ambos aspectos constituyen elementos necesarios para el
fomento de la vida, tanto en el plano césmico como en el individual” (Wosien, 1996, p. 13).

=
)
e
(1
(2]
=
D
-

4 Consultar el registro en este enlace: https://vimeo.com/709732348. Para comprender el proceso sensible y creativo de las ritualizaciones es
fundamental ver sus registros audiovisuales.
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Observo los rastros de la ruptura con mi origen
telurico, de modo que lo que se gestd en el vientre de
mi madre como la continuidad de una creacién mitica
y césmica de la Tierra, fue descartado, con la placenta,
como posibilidad de ser. Como atendiendo al principio
de individuacion nietzscheano,” en el desgarramiento
de mi Tierra natal retumba el ser radicalmente separado
de la Tierra: la “Gran Divisién” (Latour, 2007, p. 148), la
definicién del ser a partir de la escision radical fundada
con el nacimiento. Observo los signos de la expulsion de
la Tierra como cosa externa y alejada del ser: una Tierra
dominada, una Tierra esclavizada. Por eso, en el desa-
rraigo de mi Tierra natal resuenan ecos de la Tierra
devastada, los bosques depredados, los rios vencidos, los
aires engrisecidos, las especies menguadas. Como si en
cada trozo terroso la Tierra entera hablara: crisis, dice.
Ambiental, ecoldgica, alimentaria, declaran las comu-
nidades cientificas mientras disertan sobre cambio
climatico, calentamiento global, efecto invernadero,
destruccion de la capa de ozono, deforestacion, erosién
del suelo, desertizacidn, sequias, desastres naturales,
contaminacion global, pérdida de hébitat, extincion de
la biodiversidad... Pero la Tierra dice: la base de la crisis
es del ser. La crisis ambiental es una crisis ontoldgica. La

siento en mi ser, dolorosa y profundamente.

A lo largo del texto voy a ir desarrollando ritualiza-
ciones en las que se gestionan —con total licencia narra-
tiva y creativa— aspectos autobiograficos que no solo
sugieren el abordaje de la crisis ambiental de forma esté-
tica y sensible, sino que permiten llegar a reflexiones en las
que el sentir de la crisis en la propia piel se entrelaza con las
dimensiones ontologicas y politicas de la dominacién de la
Tierra, asi como con su posible liberacion. Primero, voy a
presentar la base ontoldgica y politica de la crisis ambiental,
considerando que la opresion que el proyecto dominador
del desarrollo ejerce sobre los paises “subdesarrollados”
tiene su origen en la invasion del continente, en una onto-
logia conquistadora que excluye y esclaviza a la naturaleza

como exterioridad radical, como se evidencia en la realidad

5 Para Nietzsche (2007), el principium individuationis se corresponde con
el ser humano individual, con lo subjetivo, que lo diferencia de lo general-
humano y lo universal-natural, es decir, lo separa de lo colectivo y de la
Tierra (p. 3).

actual de Abya Yala.® Luego, voy a mostrar como el proyecto
de estar en la riqueza del sujeto conquistador tiene conti-
nuidad en la conformacién de los Estados modernos tras
los proyectos independentistas, evidenciando la necesidad
de una transformacién ontoldgica que afirme la alteridad de
la Tierra. De ahi en adelante, las ritualizaciones se expresan
como una base pragmdtica y cosmopolitica desde la que

es posible restablecer el vinculo ontoldgico con la Tierra,
entendida como una espacio-temporalidad uterina, social y
cosmica. Siguiendo este sentido —y volviendo nuevamente
al presente—, propongo un giro uterino agenciado estéti-
camente, un pacto con la MadreTierra que afirma nuestra
interdependencia y nuestra responsabilidad para con ella,
procurando su liberacion. Asi, el giro uterino y la liberacion
de la MadreTierra parten de un principio de justicia para
con ella que —en tanto transformacion ontoldgica y opcion

emancipatoria— permite hacer frente a la crisis ambiental.

Ontologia de los comedores de oro y plata

Desde que las comunidades cientificas comenzaron a
hablar de crisis ambiental —exponiéndola como el asunto
de mayor relevancia para la humanidad—, se dan dialogos
estatales en todo el mundo, que se centran en la cuestion
meramente econdmica de la crisis. Los paises desarrollados
convirtieron al desarrollo sostenible en su estandarte para
superar el desequilibrio, presentado al mundo como un
déficit de recursos naturales. Esto les permitiria mantener
la institucionalizacion de la modernidad y el capitalismo,
por medio de la reproduccién en todo el mundo de los
valores que impulsan los discursos de progreso y desa-
rrollo: tecnificacion, industrializacién, urbanizacién y
consumo (Escobar, 2014, p. 27), amparados en la connota-

cién de “crecimiento continuo” (Angel, 2003, p. 14).

6  Abya Yala es el término en lengua dulegaya con que el mundo gunadule se
refiere al continente que hoy se conoce como América, significa “tierra en
plena madurez”. En la actualidad, es ampliamente aceptada y difundida por las
organizaciones y representantes de los mundos indigenas como denominacién
territorial que los identifica y les da sentido de unidad. En el texto, voy a hacer
uso de vocablos y conceptos provenientes de las lenguas dulegaya (del pueblo
gunadule), muysccubun (del pueblo muisca), nasa yuwe (del pueblo nasa),
maayataan (del pueblo maya yucateco), kichwa (de los pueblos andinos de
Colombia, Ecuador y Pert) quechua (de los pueblos andinos de Colombia,
Ecuador, Pert, Bolivia, Chile y Argentina) y mapudungun (del pueblo mapuche),
con el entendido de que “lalengua y su indexicalidad en el proceso comunicativo
dan cuenta plena de la experiencia y la vivencia de las personas y, por otra
parte, el proceso comunicativo en contexto y la reflexividad sobre este permite
entender los sentidos locales y los saberes dentro de la cultura” (Agudelo, 2023,
p. 35). Asi mismo, como lo expresa Manibinigdiginya (Green, 2011), las lenguas
manifiestan los “significados de vida” de los mundos indigenas, que surgen de
los mitos, las historias de origen y las historias tradicionales para mantener
viva la memoria propia (p. 64). Esto quiere decir que las lenguas enactian
verdaderos mundos y que invocarlos desde sus lenguas —mds que enriquecer
cognitivamente un contenido o abanderar una justicia epistémica para los
pueblos— es una forma de justicia ontoldgica; de jurisprudencia con las diversas
realidades y la diferencia de mundos que ellas expresan.
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Por su parte, las y los intelectuales del legado de Augusto Angel Maya’ (1995; 1996; 2001; 2003), en busca
de un pensamiento ambiental propiamente latinoamericano, develaron las relaciones de poder que se esconden
tras la crisis, al estar soportado el crecimiento de los paises desarrollados en la explotacion de los paises “subde-

g

sarrollados’? bajo condiciones de injusticia social y ambiental. Asi, queda en evidencia que “el problema

ambiental es eminentemente politico” (Maya, 2003, p. 17), pues lo que desarrolla el desarrollo es la desigualdad.

Las y los estudiosos del Pensamiento Ambiental Latinoamericano también denunciaron que la crisis
ambiental no es una crisis de recursos, sino una crisis civilizatoria, epocal, con bases en los érdenes humani-
tario, ecoldgico, cultural, epistémico y simbolico, con implicaciones filosoficas, éticas y politicas. De modo que
no se trata unicamente de un desarrollo que no es sostenible, sino de una ontologia que no es sostenible en el
marco de una crisis global en la que se han superado los limites de la Tierra.

Al exponer la base ontoldgica y politica de la crisis, en situacién especificamente continental, se hace
preciso ubicar el comienzo de la cuestién ambiental en Abya Yala en la época que corria cuando la carga de
los katunes mayenses (Ilustracién 2) roded el Once Ahau, asentado en Ichcaansihé (Andnimo, 1988, p. 160): el
tiempo de la invasion.’ Si bien la idea de “crisis ambiental” fue puesta en el debate publico apenas en la segunda
mitad de la pasada centuria, la ontologia que dio lugar a la crisis civilizatoria se instaur6 en el continente hace

alrededor de medio milenio.

Al oriente
de aqui

Ilustracion 2. La rueda de los katunes

Fuente: Anénimo (1988, p. 135).

7  Patricia Noguera (2007) recoge las propuestas ético-ambientales mas importantes de la Escuela de Pensamiento Ambiental Latinoamericano
que se inscriben en la complejidad, el pensamiento sistémico y la relacién entre teoria y practica. Augusto Angel Maya, con una propuesta
ético-estética, es reconocido como el autor de primera linea en el pensamiento ambiental filosofico de dicha Escuela, que comienza a gestarse
en Colombia en 1986. También se reconoce el trabajo de Enrique Leff, Julio Carrizosa, Guillermo Hoyos, Daniel Vidart, Arturo Escobar, José
Maria Borrero, Rubiel Ramirez, Leonardo Boft y el suyo propio. En este mismo sentido, Enrique Leff, en su texto La Ecologia Politica en América
Latina: Un campo en construccion (2003), caracteriza la emergencia del campo teérico-practico de la Ecologia Politica Latinoamericana, y
luego, en su texto Pensamiento Ambiental Latinoamericano: Patrimonio de un saber para la sustentabilidad (2009), hace “un recuento inicial y
personal” (p. 1) de autoras, autores e hitos que han forjado el desarrollo del Pensamiento Ambiental Latinoamericano.

8 Larealidad de los paises Latinoamericanos ha sido moldeada para representarlos como subdesarrollados por los paises desarrollados —que se
han propuesto el desarrollo como la meta mas elevada y el fin mas evolucionado—, inventando el “Tercer Mundo” (Escobar, 2007).

9 Segun el Chilam Balam de Chumayel (Anénimo, 1988), el texto sagrado y profético escrito por los chilames (sacerdotes) de Yucatén, se puede
interpretar que, de acuerdo con la “Rueda de katunes” (sistema calendérico Maya), el Once Ahau es el katun que transcurria cuando llegaron los
conquistadores espanoles a Ichcaansih6 (Mérida, Yucatdn). Katun viene de Kal tun, que significa “piedra que cierra” en maayataan (Maya yucateco),
indicando el cierre o el fin de un periodo de tiempo de 20 tunes (afios de 360 dias), asi como el comienzo de uno nuevo. La “carga” —recordacién o
prediccion— (Vargas, 2018, p. 210) del Once Ahau Katun es la de los horrores de la invasién espaola, pues para la Rueda profética de los Katunes (p.
137), el fin de este periodo seria el fin del despertar de la Tierra y el quiebre del rostro del sol, “jCastrar al Sol! Eso vinieron a hacer aqui los extranjeros”
(Anénimo, 1988, p. 59), y el comienzo de la esclavitud de la Tierra: “jAy, pesada es la servidumbre que llega dentro del cristianismo! jYa estd viniendo!
iSerdn esclavas las palabras, esclavos los drboles, esclavas las piedras, esclavos los hombres, cuando venga! Llegara. .. y lo veréis” (p. 161).

to
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“Yo conquisto” es la categoria ontologica que Enrique Dussel (2007) va a concebir para

caracterizar la experiencia propia de la llegada de los europeos a Abya Yala. El contrarrelato de la
historia de la filosofia politica moderna que ofrece la Historia mundial y critica dusseliana, sitaa la
época de la invasion como el origen de la modernidad, consecuentemente con la premisa de que
la modernidad fue posible solo gracias a la colonialidad. Se describe la ontologia del conquistador

de la siguiente manera:

El «yo conquisto» al indio americano sera el antecedente prdctico-politico, un siglo

antes, del «yo pienso» tedrico-ontoldgico cartesiano. Por ello, la historia empirica de la
conquista del Caribe, el nacimiento del mestizo y la esclavitud del afro-americano es
el origen mismo de la Modernidad en cuanto tal, de la experiencia ontolégica desde

donde se entiende la nueva filosofia europea. (Dussel, 2007, p. 193)

De acuerdo con el relato histérico propuesto por Dussel, la modernidad temprana se
constituye desde la negacion excluyente de los modos de exterioridad propios de la alteridad
de las y los nativos y africanos (p. 186), que aparecerian como la o el “otro”. Sin embargo, lo que
quiere conquistar el “yo conquisto” es, ante todo, la naturaleza. El accionar del conquistador se
dirige, primero, sobre la naturaleza y, después, sobre indigenas y negritudes, y solo a propoésito
de la naturaleza.

Una de las extraordinarias narraciones, en las que Felipe Guaman Poma (1988) retrata la
realidad andina en el Virreinato de Pert, describe el encuentro entre Candia, el primer espaiiol

que llegd a esas tierras, y el Inca Guaina Capac (Ilustracion 3) con estas palabras:

y pregunt6 al espafiol qué es lo que comia, responde en lengua de espaiiol y por
senas que le apuntaba que comia oro y plata, y ancina dio mucho oro en polvo y
plata y bajillas de oro [...] y ansi fue este dicho Candia a Espafa con su oro y plata

y riquezas. De como lleg6 este dicho Candia con la riqueza a Espaia, con todo lo
que llevé y publicé de la Tierra y riquezas, y dijo que la gente se vestia y calzaba

de todo oro y plata, y que pisaba el suelo de oro y plata, y que en la cabeza y en las
manos traia oro y plata [...]. Con esta nueva codicia y publicamiento de oro y plata
se hicieron gente, [...] y trajeron por su lengua la conquista de este reino, y los capi-
tanes y los soldados vinieron muy contentos no tenian hora que deseaban llegar de la
codicia de oro y plata. Don Francisco Pizarro y don Diego de Almagro, dos capitanes
generales, y los demas se juntaron trecientos y cincuenta soldados, en todo Castilla
hubo grandes alborotos, era de dia y de noche entre suenos, todo decia: Indias,
Indias, oro plata, oro plata del Pert, hasta los musicos cantaban el romance: Indias,
oro, plata. (p. 266-269)
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Ilustracion 3. Conquista. Guayna Cdpac, Inga / Candia, Espariol / cay coritachu micunqui (;comes

este oro?) / este oro comemos / en el Cuzco

Fuente: Poma de Ayala (1988, p. 267).

Abundancia de metales, fue la noticia copiosamente divulgada que haria llegar al conti-
nente cuantiosos y hambrientos comedores de oro y plata. “Como que cierto es que eso anhelan
con gran sed. Se les ensancha el cuerpo por eso, tienen hambre furiosa de eso. Como unos
puercos hambrientos ansian el oro”, dice en ndhuatl el Cddice Florentino (Poma de Ayala, 1988,
p- 36). Comedor de oro y plata, primero; violador, esclavista y asesino de las y los nativos y afri-

canos, después. El conquistador es, ante todo, un conquistador de la naturaleza y sus frutos. La




m (pensamiento), (palabra).. Y oBra

No. 31, enero-junio de 2024. 20-44

criminalidad es en tanto indigenas y negrxs son el medio para explotar la naturaleza y hacerse a la
posesion del oro y la plata; ellas y ellos son la mediacion que hace posible “el proyecto de «estar-
en-la-riqueza» de la Modernidad” (Dussel, 2007, p. 195).

Si el conquistador desconocié las formas de organizacion econémico-politica, despliegue
ético-religioso y produccién cultural-simbélica de indigenas y negritudes fue porque les sometié
ala mirada dominadora. No eran mas que bestias, salvajes, barbaros, semidesnudos, descalzos.
Les deshumanizd y naturalizd en un sentido que es pura negatividad, porque la naturaleza —
descaradamente y sin excepcion— se puede someter a la servidumbre, poseer, explotar, abusar,
esclavizar, COMER con devorador delirio. Estoy de acuerdo con Dussel en que la afirmacién del
“yo conquisto” es la negacion de la otra y del otro. Pero el “yo conquisto” niega y se aduefia de
nativos y africanos solo en tanto hacen posible conquistar la Tierra y en tanto son también Tierra,
es decir, parte de lo propiamente conquistable. La negacion de la alteridad indigena y negra no
entrafia otra cosa que la negacion de la alteridad de la Tierra. La exterioridad es mas que racial,
étnica o cultural, es natural, ontolégica; por eso, la otra o el otro que subyace en la conquista es la

naturaleza. Precisamente ella es la exterioridad radical.'

Continuidad colonial y esclavitud de la MadreTierra

La Excavacién en el ombligo de una que comencé con el reencuentro de mi Tierra natal continua asi:
un texto hecho con Tierra proveniente del Hospital de Fusagasuga reproduce el contenido de mi
Registro Civil de Nacimiento sobre la imagen de la cicatriz en el vientre de mi madre, que sefializa el

portal que se abrirfa para entregarme al mundo el 14 de julio de 1987 (Ilustraciones 4 y 5).

Ilustracién 4. Excavacion en el ombligo de una

Fuente: Archivo fotografico de Carolina Rojas Valencia (2022).

10 La exterioridad natural pervive hasta nuestros dias en la dominacién de la Tierra y en la discriminacién de las personas
humanas naturalizadas: indigenas, negritudes, campesinado, mujeres, analfabetos, discapacitados, nifios, enfermos,
ancianos. Son todos seres naturalizados, infrahumanos, “irracionales” o tontos, considerados mds cercanos y apegados a
la Tierra, los impulsos, los instintos, las pasiones, las pulsiones. Racismo, clasismo, machismo, capacitismo, edadismo, son
formas de exclusion cuya base es natural. La naturalizacion, entendida como una asociacidon negativa a la naturaleza, es el
canon de muchos modos de discriminacién.
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Tlustracion 5. Detalles Excavacién en el ombligo de una

Fuente: Archivo fotogréfico de Carolina Rojas Valencia (2022).

C.C. 25.267.682 Popayan / Vereda La Victoria Alta, Silvania / Edilia Valencia Cardona —
dice la tltima parte del texto— y aparece la firma de mi madre (Ilustracion 6). ;Qué significa? El
autdgrafo de su propia mano aprueba el contenido y le da autenticidad al documento publico que
oficializa mi nacimiento y reconoce mi existencia. Se suscribe mi pertenencia al contrato social,
al mundo de la civilidad; se me da acceso a consideraciéon moral y se me otorgan derechos. Mi

Registro Civil de Nacimiento me hace ciudadana e hija de la nacién colombiana: mi terra patria.

Ilustracion 6. Detalle firma Excavacion en el ombligo de una

Fuente: Archivo fotogrdfico de Carolina Rojas Valencia (2022).

La cicatriz que aparece en la imagen de fondo (Ilustracion 7) es también texto, escri-
tura, sello, firma, impresién —todo a la vez—. Huella que suscribe mi parentesco con la Tierra
profunda, con la madre que ha alumbrado a todas las generaciones del planeta, presente en el
vientre de mi propia madre. Registra mi pertenencia al contrato natural'' (Serres, 1990) pero,

sobre todo, al pacto originario. Me hace ciudadana del cosmos e hija de la MadreTierra.

11 Para Michel Serres (1990), el ser humano no estd separado de la naturaleza, sino que ha estado vinculado a ella desde una
interdependencia intrinseca, “nosotros dependemos, para nuestra vida, de ese sistema atmosférico cambiante, inconstante pero
bastante estable, determinista y aleatorio, dotado de casi-periodos cuyos ritmos y tiempos de respuesta varian enormemente”
(p. 51). Asi mismo, esa naturaleza global que se consideraba no dependia de nosotras y nosotros, se ve afectada por nuestras
modificaciones, con consecuencias éticas y ecoldgicas. Esto implica ciertas obligaciones de nuestra parte y amerita una
responsabilidad contractual para con el mundo natural. El concepto de “contrato natural” es un contrapunto a la nocién de
“contrato social” de pensadores como Rousseau, la cual se centra en las relaciones entre individuos de la sociedad humana.
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Ilustracion 7. Detalle cicatriz Excavacién

en el ombligo de una

Fuente: Archivo fotogrdfico de Carolina Rojas Valencia
(2022).

La imagen superpone dos realidades, dos mundos: la
terra patria y la MadreTierra, que remiten a una histérica
relaciéon de dominacién en la que la supremacia juridica de
la patria somete a la MadreTierra. El ordenamiento espa-
cial, politico y normativo que regula la existencia social
de las personas humanas, suscrito por la terra patria, solo
tiene en cuenta a la naturaleza para oprimirla bajo rela-
ciones instrumentales y mercantiles. La forma politica de la
terra patria'® es la continuidad del “proyecto de «estar-en-
la-riqueza» de la Modernidad”, que comenzé con la ocupa-
cion y explotacion de la Tierra de Abya Yala, tras la guerra
de la conquista que venci6 al nativo, con el fundamento
filoséfico y juridico de “las reglas de la razén” que justificd
la expansion del mundo occidental mediante genocidio y
exilio (Dussel, 2007, pp. 195-196).

Tanto “patria” como “nacién” son construcciones
netamente coloniales —y mercantilistas— que han opri-
mido ala MadreTierra. Si con la violencia del apodera-
miento del suelo “La terra mater de las culturas amerindias
[...] habia muerto y en su lugar reinaba la espacialidad
«vacfa» y abstracta, que el extranjero dominador (el
europeo moderno) habia de ocupar” (p. 198), con las leyes
de los Estados modernos se prolongaban la comprension
y la accién opresora sobre la naturaleza. Basta con mirar la
historia de la conformacion de los Estados nacionales tras
los procesos independentistas en América, para descubrir
la continuidad de la colonialidad proyectada sobre la natu-
raleza, asi como sobre indigenas y negritudes. El contrato
social siempre ha excluido la alteridad de la naturaleza —
entendida como exterioridad radical— y, por ende, la de los

seres naturalizados.'®

12 Las y los hablantes del latin, en la civilizacion romana, utilizaban la
expresion “terra patria” para designar el pais de origen o de nacimiento.
Con el paso del tiempo la parte “terra” de la expresion entrd en desuso
y se siguié ocupando solo la parte “patria”. Si bien el vinculo de las
personas humanas con la patria puede ser histérico y afectivo, sobresale
el vinculo juridico, especialmente porque la palabra “patria” se convierte
en sinénimo de “nacion” a partir del siglo XVIII, con la aparicion de las
primeras naciones europeas, pasando de un significado emotivo con el
lugar de origen, a una acepcién cargada de las connotaciones ideoldgicas
y politicas propias de los Estados modernos, toda vez que la tierra natal o
adoptiva estd siempre ordenada como nacién.

13 Por ejemplo, en la conformacion del Estado chileno se definieron los
limites de la nacién desconociendo las vias diplomaticas de los parlamentos
que por décadas habian regulado las relaciones con el pueblo mapuche,
a quienes se les arrebataron los territorios de los que ancestralmente
eran parte para entregarselos a colonos europeos, pues los chilenos
habian tomado como modelo de nacién a las naciones europeas y a los
europeos como modelo de ciudadano. Los territorios mapuche han sido
convertidos en espacios de explotacion forestal e hidroeléctrica de la que
toman usufructo las empresas transnacionales con complicidad del Estado
chileno, mientras que la gente mapuche ha sido subyugada bajo formas
coloniales como la pacificacién y, actualmente, la militarizacion, que les
criminaliza con el argumento juridico de la ley antiterrorista.



La América libre de Francisco Miranda, Servando
Teresa de Mier, Simén Bolivar y José Marti no liberd la
MadreTierra. Al contrario, la colonialidad de Abya Yala
—soportada en la esclavitud de la Madre Tierra— que
sostuvo la acumulacién originaria del capitalismo europeo
(Dussel, 2007, p. 228) sigue sustentando, hasta nuestros
dias, la acumulacion de capital desde diferentes y reno-
vadas formas de colonialismo perpetuadas por los Estados,
en complicidad con los paises desarrollados. Capitalismo
como forma tecnoldgica del “estar-en-la-riqueza” del “yo
conquisto” de la ontologia de los comedores de oro y plata,
de la ontologia que desecha la placenta, de la ontologia
capaz de producir una crisis ambiental global. ;Cémo hacer
para que las teorias y las practicas libertarias, los “contra-
rrelatos” y la “tradicion antitradicional” de América Latina

(pp. 4y 13) se dirijan a la Tierra?

Las y los conquistados, las y los vencidos (Anénimo,
2003), tendremos que buscar —en respuesta a la crisis
ambiental— cudl seria la transformacion ontoldgica que
permita la afirmacién de la alteridad de la naturaleza
excluida durante siglos. Porque, como plantea Enrique
Leff (2004), la crisis ambiental no es ajena al lugar del
yo y debe sacudirlo de la complacencia de su mismidad,
para lanzarlo al encuentro con la alteridad (p. 1x). Patricia
Noguera (2007) va en esta misma linea cuando expresa
que “una ética ambiental en el dmbito de la filosofia, solo
podra tener lugar, cuando se disuelva el sujeto moderno en
sentido estricto” (p. 22). Esto quiere decir que no basta con
una descentracion, sino que es necesaria una disolucion del
sujeto moderno que arroje al ser a la apertura, en su sentido
mas genuino “hacia lo radical y absolutamente extrafio”

(p- 22). Y si el encuentro con la exterioridad radical es la
superacion de las relaciones de dominio que hemos esta-
blecido para con la naturaleza, la cuestién, de un modo
mas general es: ;como sera posible la liberacion de la

MadreTierra?

Cosmopolitica de la siembra de mi ombligo

Después de mi nacimiento, mi existencia fue acogida

por cafiadas, guaduales, bosques de niebla, humedales,
paramos, lagunas, volcanes, nevados y montanas sagradas,
en la ecorregion cafetera, entre las vertientes central y
occidental de la Cordillera de Los Andes colombianos,
donde creci. Esta no es mi Tierra natal, pero es mi lugar
de procedencia, la Tierra que me nutri6, que alumbré a

mi familia materna, donde estan enterradas y enterrados
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nuestros muertos y donde espero me composten luego de
mi muerte. Esta es mi casa materna, el lugar donde siempre

quiero regresar.

En Sembrar mi ombligo™ (Ilustracion 8), aglutino
la impronta de mi obligo en un poco de Tierra reco-
gida del Hospital donde naci con semillas de guayacan
amarillo, para sembrarla en la casa de mi madre, en
medio de los huertos y cultivos de pancoger que hemos
cuidado en familia. Mi ombligo es la huella que dejo el
corddn que se tejié para sostener mi existencia, el puente
que me conectd con la fuerza vital, el punto exacto de
contacto con mi origen. Por su parte, la semilla contiene al
arbol sobre el que los dioses Muiscas —cuando le dieron
forma al mundo— soportaron la Muysquyca (territorio

de los muiscas), entre Guatquyca (territorio de arriba) y

Tynaquyca (territorio de abajo).

Ilustracion 8. Fotograma de Sembrar mi ombligo
[min. 4:33].
Fuente: Carolina Rojas Valencia, Finca Villa Miriam,

agosto de 2022. https://vimeo.com/780480232

Las ontologias de la MadreTierra explican la realidad
desde estructuras en las que el cosmos estd estratifi-
cado por una secuencia de mundos superpuestos y en
gradacién. La imagen mas simplificada de la estructura
cdsmica describe un espacio tripartito comprendido por
un inframundo —subterraneo—, un supramundo —supe-
rior celeste— y un mundo que se encuentra en medio de

los dos, que corresponde con el mundo terrestre donde

pensamiento

14 Es fundamental consultar el registro en este enlace: https://vimeo.
com/780480232
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habitan los seres humanos.'® Este espacio para el cosmos (Ilustracion 9) estd defi-
nido por los fenémenos celestes en que el punto de en medio, es un eje que comu-

nica los diferentes estratos's (Velandia, 2011, pp. 82-83).
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Tlustracion 9. Estructura del cosmos de San Agustin' [La numeracion es mia]."s

Fuente: Velandia (2007, p. 14).

1

]

El pueblo mapuche también tiene una estructura césmica basada en estos mundos, alo que ellos denominan
tierras. El Wenu Mapu es la “Tierra de arriba”, donde residen los seres protectores y los espiritus de las y
los antepasados. El Nag Mapu es la “Tierra que andamos”, el mundo en que habitamos los seres humanos,
los animales, las plantas y algunos seres espirituales. El Minche Mapu es la “Tierra de abajo”, el mundo
subterraneo donde viven seres hostiles a la humanidad. A su vez, el Nag Mapu se divide en relacién
con los cuatro puntos cardinales o las “cuatro esquinas del mundo”, asi: Puel Mapu (Tierra del Oeste),
Pikun Mapu (Tierra del Norte), Lafken Mapu (Tierra del Oeste), Willi Mapu (Tierra del Sur). Esto estd
representado en el Meli witran mapu (Tierra de las cuatro esquinas) que sostienen las machis (chamanas y
meédicos tradicionales) en sus manos cuando tocan con sus kultrunges (instrumento de percusion de uso
ceremonial) la Tierra, los puntos cardinales, el tiempo y el universo entero (Chihuailaf, 1999, p. 35).

16 El mundo kogui de Colombia llama a este punto de “en medio” el Kalduksankua, y es el “sitio donde la madre
enterrd el poste central del mundo” (Velandia, 2011, pp. 82-83). David Dellenback (2012) lo describe de la
siguiente manera: “los eventos césmicos (es decir, toda la realidad) estan entrelazados con el llamado axis
mundi, el «eje del planeta»: el «punto central» que siempre ocurre en las mitologias a lo largo del planeta,
siempre actia como mediador, y permite acceso entre los diferentes niveles cosmicos. Ese es el lugar de la
creacion, de la muerte, de la iniciacion, es el <hogar, el espacio que permite interaccion con lo sagrado y con
los arquetipos. Este «centro» es practicamente universal en el pensamiento «arcaico»” (p. 22).

17 César Velandia (2011) disefi6 este esquema para explicar el cosmos del Pueblo Escultor del Valle de las
estatuas de San Agustin en el Macizo colombiano. De acuerdo con Velandia, a partir del cosmos del mundo
kogui, este disefio resume diversas variaciones del cosmos de las y los actuales barasana, ufaina, kogui,
huitoto, gunadule, desana, waunana, cubeo, curripaco, embera y coyaima (p. 80); sin embargo, la 1égica
que utiliza es transversal a todas las explicaciones césmicas de los mundos indigenas.

18 “Este espacio para el cosmos esta definido por los fendmenos celestes. El Sol sale sobre el plano del
horizonte, describe una parébola y desaparece por el punto opuesto al lugar por donde sali, formando
los referentes Este (1)-Oeste (2) y sus correlatos Norte (3)-Sur (4). La trayectoria parabolica del Sol en el
cielo determina un punto maximo superior —el Zenit (5)— y otro inferior —el Nadir (6)—. La oposicién
Zenit-Nadir forma una linea perpendicular al plano establecido por las oposiciones Este-Oeste y Norte-
Sur” (Rojas-Valencia, 2022, p. 114). La interseccién de estos puntos (7) es el eje del mundo.
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Diria que el punto de en medio es una especie de ombligo del cosmos. De ahi que el eje cosmico, sobre el que la
MadreTierra —en la historia de origen gunadule— asent6 su hamaca de oro y plata para ponerse a girar (Olobibbilgunyay
| Manibibbilgunyay), muchas veces esté materializado por arboles, que son su placenta —al ver la imagen de la placenta
podemos percatarnos de que tiene forma arbérea—. Asi como el guayacan es parte de la estructura que soporta el cosmos
Muisca, para los mundos Mayas de Centro América, la “Gran Madre Ceiba” o ceiba verde (Ilustraciéon 10) comunica todos
los niveles del cosmos: sus raices penetran en el inframundo, mientras que su tronco esta en el mundo terrestre y su fronda se
extiende por el supramundo (De la Garza, 1988, p. 25). El pueblo mapuche también tienen depositada su raiz cultural en un
arbol, se trata del Foye Canelo que sostiene la memoria de las y los antepasados. “El Gran Canelo que plantaron los padres de

nuestros padres”, dice Elicura Chihuailaf (1999, p. 46), materializa el rewe, un altar totémico considerado como el lugar de la

pureza y desde el cual Ixs machi ascienden a los estratos del cosmos cuando ofician sus ceremonias.

Ilustracion 10. Gran Madre Ceiba, Tres mundos y Cuatro rumbos, Diferentes vistas de representacion 3D del cosmos maya con

sus estratos y regiones."

Fuente: Archivo fotografico de Carolina Rojas Valencia (2022).

Se trata de la “escalera chamanica™ (Reichel-Dolmatoff, 1990, p. 23) que, durante la transfiguracién y transmutacién de
su vuelo, el chaman utiliza para visitar las distintas gradaciones de las dimensiones ignotas del cosmos y efectuar toda clase de
mediaciones. Son las formas politicas en que los arboles cosmicos —el eje de un cosmos intuido como circular— constituyen
el espacio asambleario, la sede del parlamento, el congreso, porque este es el centro de todas las relaciones, el lugar donde se
concilia cualquier oposicion y contrariedad y se pactan todo tipo de acuerdos entre mundos, tierras, esquinas y rumbos. Esto
no es mas que el reconocimiento de una comunidad politica expandida, cosmica, en la que todo lo existente —todas las cosas
y todos los seres en sociedad, sin dejar ninguin elemento aislado— ocupa un lugar, cumple una funcién y tiene un sentido en

la organizacion de la trama de relaciones.

19 Una estructura mas compleja del cosmos es la del pueblo maya, para quienes la Tierra es concebida como una plancha cuadrangular sobre la que se levanta
—hacia arriba— un supramundo piramidal escalonado en trece estratos; asi como de ella se desprende —hacia abajo— un inframundo también en forma de
piramide, pero invertida, con nueve estratos. Cada uno de estos mundos esta dividido en cuatro regiones correspondientes a los cuatro puntos cardinales o cuatro
rumbos. Cada una de estas regiones esta sostenida por una madre ceiba: el occidente por una ceiba de color negro, el norte por una blanca, el sur por una amarilla,
el oriente por una roja y el centro por una verde, de mayor importancia (Anénimo, 1988, p. 89).

20 Para el mundo emberd, por ejemplo, es “la escalera que comunica a los humanos con Kagarabi’, el creador (Velandia, 2011, pp. 82-83).
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La politica como posibilidad de encuentro entre
mundos divergentes que Isabelle Stengers (2014) propone
como “cosmopolitica’* se abre aqui a las nociones de
cosmos de los mundos indigenas, a aquellos que no
hablan el lenguaje de la ciudadania, de la polis civilizada.
Lo que ontoldgicamente estd diciendo “MadreTierra” es
que todo es social. La MadreTierra (persona y madre)
inscribe a la Tierra en las relaciones sociales, inter-perso-
nales, en la dimensién de lo social en una escala ampliada,
coésmica. Muchos sujetos —visibles o invisibles— son perci-
bidos como personas “dotadas de cualidades cognitivas,
morales y sociales” (Caceres, 2020, p. 138). Los mundos
que solemos llamar naturales, y también los sobrenatu-
rales, son verdaderos mundos sociales, verdaderos pueblos.
El cosmos es una sociedad de sociedades, por lo que todo
resulta ser radicalmente politico; una especie de demo-
cracia donde el demos no designa tinicamente a los pueblos
humanos. “No hay exterioridad natural porque no hay
naturaleza, no existe la naturaleza como algo categorial-

mente aparte y opuesto a la polis” (Duchesne, 2017, p. 45).

La “MadreTierra” se diferencia de la forma ontolo-
gica de la naturaleza porque no se fundamenta en la sepa-
racién dualista que la ha convertido en objeto para poseer
—incluso cognitivamente— y consumir: medio ambiente,
recurso natural o ecoldgico, servicio ambiental o bien
ecosistémico. Tampoco se trata de la “Tierra” a secas —que
también conserva la condicién de escision—, se trata de la
“MadreTierra” y yo lo escribo todo junto, porque consi-
dero que a la Tierra no se la puede disociar de su condi-
cién de madre. Se trata de la maternidad de la Tierra. ;Qué
significa que la terrosidad esté signada por la maternidad?
;Qué implica que la Tierra sea Madre? ;Qué entraiia que
sea nuestra Madre? Cuando decimos MadreTierra estamos
agregando a la lengua espaiiola un contenido que la palabra
Tierra, a secas, no tenia, estamos agregando un compo-

nente orginario, estamos regresando al vientre.

21 Para Stengers (2014) el término “cosmos” no es un cosmos particular,
ni busca englobarlos a todos, mds bien, “designa lo desconocido de
estos mundos multiples, divergentes” (p. 21). Esto implica, pensar los
problemas contemporéaneos desde una perspectiva amplia y diversa, que
reconozca los diferentes mundos y sus interconexiones, asi como nuestra
interdependencia con otras formas de vida y nuestra responsabilidad
ética hacia las y los demds y hacia el planeta en su conjunto. Esto
incluye la revalorizacién de las formas de conocimiento y sabidurias
que han sido marginadas o subestimadas, como los saberes indigenas,
locales y tradicionales. Su propuesta se distancia del cosmopolitismo del
pensamiento occidental antiguo (la idea de una tierra unificada de la que
todos serian ciudadanos y en la que todos se sentirian como en casa) (p.
19) y reniega explicitamente de todo parentesco con el cosmopolitismo
kantiano (un proyecto politico de paz perpetua que afirma un progreso
general humano, segun el cual cada quién se pensaria como miembro de la
sociedad civil mundial y sabedor de los derechos de los ciudadanos) (p. 18).

Lo que describe la “MadreTierra” es una forma ontold-
gica ancestral en que todo estd en relacion. Para comenzar a
elucidarla me suscribo a la propuesta de ontologias relacio-
nales? que, como forma de ontologia politica, han formu-
lado Arturo Escobar, Marisol de la Cadena (2008, 2010y
2015) y Mario Blaser, en que no hay “ni «seres» ni «objetos»
pre-constituidos que existen por si solos, en absoluto’,
porque “nada (ninguna entidad) pre-existe a las relaciones
que la constituyen” (Escobar, 2014, p. 101). Entonces, para el
caso, no existe el ser como sujeto individual, existe el ser-se,

el hacer-se, el saber-se MadreTierra y cosmos.

Esta es una comprension que va mas alla de la nocion
de politica racional, que atiende tinicamente a los conflictos
epistemologicos, restringida a un contrato social en que
lo social se entiende como una dimension exclusiva-
mente humana, antropocentrada, que considera que el ser
humano es el Ginico que ostenta estatus moral completo
¥ por lo tanto, es el inico que puede participar de dicho
contrato, histéricamente opresor de la MadreTierra, al

subyugarla a los intereses de la terra patria.

No se trata de un conflicto epistémico, sino de un
conflicto ontoldgico, pues no se trata de qué sabemos sobre
lo que existe sino de una pugna por “qué existe” y “céomo
existe” (Blaser, 2013, p. 547). En realidad, ninguno de los
argumentos con los que se ha querido demostrar la escision
entre humanos y no-humanos, nos diferencia tan radical-
mente de los demas seres existentes. Mas bien, el soterrado
propdsito de las demostraciones que se han esgrimido ha
sido el de justificar, por los medios racionales y juridicos,

la explotacion de los animales, las plantas, las montaiias, la

22 La ontologia se ha dedicado a estudiar la naturaleza del ser y de lo real,
expresando la forma en que explicamos la existencia de algo o alguien
y lo que ella significa (Escobar, 2014, p. 95). Para Mario Blaser (2008,
2010 y 2013), la ontologia tiene que ver con las premisas que los grupos
sociales mantienen sobre las entidades que existen en el mundo, las
practicas que enactian dichas premisas y las narraciones que permiten la
comprension sobre dichas entidades y las relaciones que conforman dichos
mundos. Entonces, las ontologias relacionales se estarian refiriendo a las
premisas, practicas y narraciones que enactuan mundos en particular
en que no hay seres discretos que existen en si mismos o por su propia
voluntad sino una densa red de interrelaciones y materialidades que
vinculan una multiplicidad de humanos y no-humanos, como los mundos
ancestrales (Escobar, 2014, p. 100). Estos mundos tienen importancia
politica, porque muchas veces tienen que disputar su existencia ya sea en
conflictos al interior de si mismos o con otros mundos (pp. 97 y 98). Estas
comprensiones se pueden ubicar dentro de lo que se considera como el
giro o apertura ontoldgica que, como forma de articulacion entre filosofia
y antropologia, permita dar cuenta de “la realidad multiple desde mundos
que emergen en pueblos o comunidades consideradas primitivas, pre-
modernas, extra-modernas o no[solo]modernas” tomando distancia de la
division absoluta entre naturaleza y cultura (Duque-Acosta, 2019, p. 83).
De acuerdo con Carlos Duque, los principales referentes teéricos de este
giro son la teoria del actor-red y la Gran Divisién de Bruno Latour (2007);
la teoria de los modos de identificacién de Philippe Descola (2006, 2012
y 2016); el perspectivismo amerindio y el multinaturalismo de Eduardo
Viveiros de Castro (1996); y la multiplicidad ontoldgica y praxiologica de
Annemarie Mol (pp. 86-100).
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opresion de los seres no-humanos, la esclavitud de la MadreTierra, en beneficio del lucro econd-
mico. Toda vez que la naturaleza, en tanto alteridad y diferencia —en tanto exterioridad radical—
se puede dominar bajo una moral oportunista. Esto develaria lo que es la verdadera y radical
diferencia, y no de toda la humanidad con el cosmos, sino solo la de esa porcion que es capaz de
producir una crisis ambiental global: la humanidad de la forma ontolégica del “yo conquisto”, de la
racionalidad econémica, de la acumulacion de capital, del “estar en la riqueza’, de la ontologia de los

comedores de oro y plata, de la que, hasta ahora, no hemos visto a ninguna otra criatura indigesta.

Considero el ritual de Sembrar mi ombligo® (Ilustracién 8) como un ejercicio cosmopolitico,
inter-mundos, que conecta mi nacimiento con mi crecimiento, oscila entre mis origenes teld-
ricos: mi Tierra natal —Fusagasugd, Tierra Muisca— y mi Tierra nutricia —Tierra Quimbaya—,
al tiempo que afianza mi parentesco con la Tierra toda —la MadreTierra— y con el cosmos. La
cavidad en mi cuerpo que alberga la memoria arcaica de la unién de mi linaje con la MadreTierra
se expande para enraizar el canon arboreo de las estructuras cdsmicas. Me conecta con mi
placenta perdida, mi arbol c6smico, mi guayacan, mi Gran Madre Ceiba, mi Foye Canelo, mi
escalera chamanica, mi eje del mundo. El germen amarillo de la semilla es el brillo de una fuerza
energética que contiene la potencia de un nuevo nacimiento en que mi ombligo se vuelve raiz.
Soy de aqui, soy de la Tierra, soy Tierra, soy MadreTierra, soy cosmos. Puedo decir: Hycha, la
palabra Muisca que significa “Tierra” y que, al mismo tiempo, es el pronombre que significa “yo’,
de modo que el “yo muisca” es la MadreTierra y la MadreTierra es el “yo” (Nifio, 2009, p. 16). Es
una forma ontoldgica teldrica establecida por la Ley de origen Muisca y las Ordenanzas del terri-

torio, en que la Tierra y el ser engendran devenires la una en el otro o, mejor, son uno.

Giro uterino para la liberacion de la Madre Tierra

La Tierra estd poblada de huellas de los afectos* que hemos creado, porque la nutricién es, ante
todo, el amor que nos sostiene. En mi juventud, amé un bosque que habia sido afectado por

la tala y la excavacion con fines del desarrollo turistico de Santa Elena, en la ladera oriental de
Medellin, sobre la Cordillera Central de Los Andes. Mis afectos con el bosque se desplegaron en

una mezcla de pieles, en fuerza creativa, dedicando una larga y profunda oracion por la vida fuera

de equilibrio en una obra llamada Piel (Ilustracion 11).

Ilustracion 11. Piel, Bosque ancestral, vereda Piedras Blancas, Santa Elena, Medellin

Fuente: Carolina Rojas Valencia (2009). https://carolinarojasvalencia.com/piel-skin/

23 Consultar registro en: https://vimeo.com/780480232

24 Patricia Noguera (2000; 2004; 2007; 2017) y otros filésofos latinoamericanos como Jaime Pineda (2009; 2017), Omar Felipe
Giraldo e Ingrid Toro (2020) y Pedro Rojas Valencia (2016; 2018; 2019; 2022), continuaron con el legado ético-estético de
Augusto Angel Maya.
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Luego de muchos afos sin visitar mi bosque de pieles, decidi reencontrarme con ¢él para repetir alli la
siembra de mi ombligo, con el propésito de continuar ritualizando mis relaciones con los lugares que me
vinculan fuertemente con la MadreTierra, las Tierras de mis afectos. El ritual se repite: la impronta de mi

ombligo, plasmada en un poco de mi Tierra natal, contiene una semilla de guayacdn amarillo que se siembra®

(Tlustracion 12).

Figura 12. Fotograma de Sembrar mi ombligo [min. 00:03], Bosque ancestral, agosto de 2022
Fuente: Carolina Rojas Valencia (2022). https://vimeo.com/780593754

Asi como el dia de mi nacimiento se repetia el mito de nacimiento de la MadreTierra, aqui se repite mi
union con la Tierra y con el cosmos. El ritual es el lugar donde el yo-tierra se enraiza con el yo-cosmos, donde
no se puede escapar a las relaciones que signan la existencia propia con la existencia cdsmica originaria. El
ritual refrenda el vinculo, el pacto. Sembrar drboles es también un gesto cosmopolitico en el que no solo se
reproducen organizaciones cdsmicas que vinculan las Tierras de arriba, en medio y abajo, sino que se ofrenda
el vinculo mismo, se unen las Tierras y se paga con la intencién de una vida. El rbol sagrado de los muiscas fue
atacado por los espafioles en la colonizacién como parte de la guerra religiosa que emprendieron contra la espi-

ritualidad indigena. Entonces, este ritual significa también devolver el elemento arrebatado.?

La semilla amarilla contiene la potencia del oro como diplomacia para la gestién de las relaciones con
el cosmos,” que nada tiene que ver con la comprension del oro como riqueza material ni con la posesion de
la Tierra del “yo conquisto’, al contrario, tiene que ver con la produccién y reproduccién de una conexién
profunda con la MadreTierra y con el cosmos. La integracion del cosmos estratificado y mantener su equilibrio
en un sistema comprensible para el ser humano es solo posible a través de poderosos factores mediadores que

constituyen la diplomacia de las ontologias cosmopoliticas.

25 Es fundamental consultar el registro en este enlace: https://vimeo.com/780593754
26 Las existencias de la especie “guayacan” se han reducido fuertemente debido a su sobreexplotacion por la calidad de su madera.

27 Alallegada de los espafoles, muchos pueblos de Abya Yala habian perfeccionado extraordinarias técnicas y relaciones en torno al oro y otros
metales. Los pueblos prehispanicos que habitaban la actual Colombia contaban con despliegues metalurgicos complejos desde el aio 500
a.e.c. Yacimientos aluviales, desprendimiento de gravas y piedras de los rios, vetas madre y arenas auriferas lavadas con bateas; trueques e
intercambios; hornos en lo alto de las montafias y hornillas portables; elementos puros, aleaciones, sinterizacion, fundicion con molde, a la
cera perdida, fundiciones multiples, con nucleo, martillado, recocido, alisado, moldeado, ensamblaje, soldadura, enchapado, repujado, calado,
troquelado, pulido y brunido, acabados, filigrana, restauraciéon (Museo del Oro, 2022), eran la expresion de sofisticadisimos saberes técnicos,
elaboraciones escultdricas, metalirgicas y relaciones sociales que circundaban el camino orfebre. Semejante florecimiento tecnoldgico, era en
si un florecimiento politico que no tenia otro sentido que el de gestionar las relaciones con el cosmos.



Montanas, abrigos rocosos, grutas, cuevas, paramos,
lagunas, rios, recibieron en sus entraas ofrecimientos
de oro y tumbaga. Los pequefios tunjos (Ilustracién 13)
del mundo muisca descansaron bajo Tierra o en el fondo
del agua como ofrendas esenciales,?® en agradecimiento a
la generosidad de los regalos que brinda la Hycha Guaia
(MadreTierra). También se trata de contribuir a la repro-
duccién de la vida. De manera que, al enterrar o lanzar al
agua las piezas de oro, se proyecta sobre la Hycha Guaia la
manifestacién del Padre Sol, que la fecunda. Los conquis-
tadores se llevaron el oro, pero los mundos indigenas rein-

ventaron sus tecnologias diplomaticas. Hoy se ofrenda maiz

amarillo y, en mi caso, semilla amarilla.

Ilustracion 13. Tunjos Muiscas. Museo del Oro, Bacatd.
Visita 11 de mayo de 2022

Fuente: Archivo fotografico de Carolina Rojas Valencia.

28 Ademas de dédiva para la MadreTierra, el oro fue el elemento chaménico
por excelencia, ya que la ruta del viaje que el chaman emprende
como rompimiento del ego era posible mediante la relacién oro-sol-
transmutacion  (hombre-jaguar, hombre-dguila, hombre-serpiente,
hombre-murciélago), interviniendo otros elementos como la planta de
poder, los cantos y la danza.
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El pagamento hace parte de una serie de principios
cosmopoliticos que tienen relacién con el cuidado de la
MadreTierra, basados fundamentalmente en la recipro-
cidad. Asi es como esta establecido en la Ley de origen de
los pueblos, por eso es recurrente que, en las historias de
origen, como la gunadule, a los pueblos se les haya dado
el mandato de cuidar y defender la MadreTierra, como
parte de las formas relacionales. El principio del Ayni —
de tradicién quechua— dice que “a cada acto corresponde
como contribucién complementaria un acto reciproco”
(Estermann, 2006, p. 145).

La reciprocidad, también llamada entre
algunos pueblos ancestrales el pagamento,
debe entenderse en términos de la comu-
nidad ampliada [...] de seres vivientes
humanos y no-humanos y, constituye una
critica a la vision extractivista [...]; para el
extractivismo se trata de tomar los “recursos
naturales” como materias primas para ser
exportadas a los centros de poder, sin tener
en cuenta la armonia del territorio y la
retribucién a la Madre Tierra —los paga-
mentos—. La reciprocidad tiene que ver
con el principio de reproduccién de la vida,
con devolver a la Madre Tierra parte de los
dones que nos ha brindado; tiene que ver
con la sacralidad de la vida y la existencia.
De hecho, el principio de reciprocidad puede
entenderse como una poderosa alternativa
al extractivismo para todos los pueblos que
resisten las “locomotoras del desarrollo”,
pues extraer sin devolver en reciprocidad,
sin dar el pagamento, es una de las formas
mas graves de desarmonizacion de la vida.

(Duque-Acosta, 2019, pp. 116-117)

El pagamento, en tanto ritualidad, tiene que ver con lo
que Carlos Duque (2019) denomina el enfoque praxioldgico,

entendido ast:

la forma de aproximarse a la realidad de los
diferentes pueblos andino-amazoénicos no es
solo cognitiva (epistémica) sino practica-cor-
poral; [...]. Es en virtud de ello que nos refe-
rimos a la ontologia no como una meditacién
contemplativa sobre el ser, a la manera cldsica
de la filosofia, sino propiamente a una onto-

logia basada en las prdcticas, en la enaccion, en
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la performatividad (de discursos y prdcticas)

[...]. (p. 100)

Las ritualizaciones, en tanto practica y performa-
tividad, enacttian interconexiones de lo subjetivo con lo
colectivo-humano y con lo universal-natural. Tendriamos
que estar de acuerdo en que hay que hacer excavaciones, no
en la Tierra para extraer oro, minerales y petroleo, sino en
el ombligo —comenzando por el propio— comenzando por
sacudir la mismidad del “yo”, para lanzarnos al encuentro
con la alteridad (Left, 2004, p. 1x). El sentido de mi ombligo
permanece en el centro de mi cuerpo como recuerdo de
mi origen en el vientre de mi madre, que es el origen de mi
madre en el vientre de mi abuela y el de ella en el vientre
de sumadre y el de todas y todos en el vientre de la Tierra.
La fuerza de los vientres de las madres que nos han parido
en este mundo no es una fuerza diferente a la de la Tierra;
vientre comun, gran utero que ha gestado y sigue gestando
a todas las generaciones de existentes. Recordar el vientre
de donde venimos es acceder a la conciencia de que somos
extension y continuidad de la voluntad de vida de la Tierra,
de que somos teluricos; somos seres-tierra. Entonces, la
conexion con la tierra natal, la tierra nutricia, las tierras de
los afectos, el nexo con el origen, con la fuerza primigenia
de la creacion que se activa en la ritualizacion, hace posible
una transformacion ontoldgica en la que el ser se sale del
“yo” y se conecta con el todo. Se restablece el vinculo ances-
tral del ser-naturaleza que somos y que la colonialidad nos
niega desde el nacimiento, es la superacién del principio de
individuacion (Nietzsche, 2007, p. 3).

Desde nuestro centro —nuestro ombligo— es posible
vincularnos con el centro de la espacio-temporalidad social
y cosmica que es la MadreTierra, en tanto totalidad y multi-
plicidad uterina. Entonces, ritualizar es una practica en
la que se performa la potencia de las mediaciones con las
dimensiones ignotas del cosmos y de la MadreTierra, para
renovar y refrendar periédicamente nuestros vinculos,
alianzas y pactos con ella y restablecer las relaciones de
equilibrio a través de las ofrendas y los pagamentos. Lo
que se nombra como el restablecimiento de un equili-
brio no es otra cosa que la restitucion de las relaciones
justas con la Tierra, nuestra madre. Recordar el lugar que
nos corresponde en el ordenamiento césmico es recordar
nuestra responsabilidad como hijas e hijos de la Tierra. Se
trata de reconocerle a ella lo que nos ha dado: la vida toda.

Entonces, actuar en correspondencia: retribuirle. Se trata

tanto del relacionamiento justo con la MadreTierra como
del consentir, endulzar, corazonar el vinculo con ella, que
es, a la vez, el vinculo con nosotras y nosotros mismos,
como los seres “cuerpo- mundo- de- la- vida- simbélico-
bidtico” (Noguera, 2000, p. 51) que somos. Estoy hablando
de hacer justicia; de una justicia ambiental, pero que la tras-
ciende. Solo a partir del recuerdo del origen, del sentirse y
saberse hija o hijo de la Tierra, es posible la superacion de

la crisis ambiental global.

Crisis ambiental, esclavitud de la MadreTierra y
colonialidad de Abya Yala estdn en relacion y se superan
mediante el giro ontoldgico que afirme la alteridad de la
naturaleza, mediante la cosmopolitica de la liberacion de
la MadreTierra. La “liberacion de la Madre Tierra” es un
concepto que he tomado de los procesos de resistencia
indigena que le han permitido a los pueblos originarios de
mi pais sobrevivir al etnocidio; adelantar procesos organi-
zativos desde la juntanza entre pueblos; lograr la inclusién
de derechos étnicos en la legislacion colombiana; recu-
perar territorios ancestrales, permanecer en ellos y reco-
brar su autonomia; resistir a los azotes de las empresas de
monocultivo, las industrias extractivistas multinacionales,
el conflicto armado y el narcotrafico; desafiar la evangeliza-
cién, la educacién alienante, monocultural y monolingiie;
aumentar su autoestima como indigenas y proponer su
educacion propia (Green, 2011).

Conservando el sentido que las insurgencias indi-
genas, en su justa defensa de la MadreTierra y desde hace
500 afios, le han dado a su idea de “liberacién’, me gustaria
ampliarla a una comprension ontoldgica y cosmopolitica.
La libertad de la MadreTierra hace temblar la idea misma
de libertad y los ideales libertarios, que tendran que ser
completamente reformulados, veremos por qué. A través
del valor “universal” de la libertad, el ser humano moderno
se ha producido a si mismo y ha despreciado la Tierra; es
a través de la libertad de acciéon que produce su ruptura
con la naturaleza (Noguera, 2004, pp. 50, 60, 74 y 157).

En el ideal humanista moderno del “hombre libre” el ser
humano se encuentra en el centro de sus actos, tiene posi-
bilidad de eleccién y puede actuar por su propia voluntad,
sin depender de las ordenanzas de la naturaleza o de dios
(Céceres, 2020, p. 119).

El “hombre libre” es uno que se distingue del salvaje
y del barbaro, “se refiere al individuo, a un sujeto parti-
cular, al modelo del hombre ideal, como aspiracién de

lo moderno, al civilizado que se puede distinguir del
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primitivo, alejado de su «naturaleza salvaje», para «cultivar su espiritu»” (Caceres, 2020, p.
117). Nuevamente aparece el “yo conquisto’, esta vez bajo la apariencia del perfeccionamiento
del “hombre libre”, pero no liberador, pues el ideal humanista entrafia un proceso de exclusion,

nuevamente, de la exterioridad radical: la naturaleza y los seres naturalizados.

No son solo “los pobres de Jesucristo” de la anticipada teologia de la liberaciéon de Guaman
Poma (1988), o de la moderna practicada por mi madre. Ni solo “el pueblo” del M-19 de mi
padre. Es también, sobre todo, la Tierra. La liberacién de la MadreTierra es un llamado a todas
las revoluciones y giros latinoamericanos; al giro decolonial, al “giro liberador” (Ruiz, 2020, p.
306), para que las formas libertarias, histéricamente centradas en la formula politica del contrato
social, de la terra patria, se manifiesten cosmopoliticamente por la soberania y la dignidad de la

MadreTierra, por la justicia para con ella (Ilustracion 14).

Tlustracion 14. Afiche Madre Tierra y Libertad. Organizacion Meli Wixan Mapu, 1999.

Fuente: Memoria Mapuche [Sitio web]. https://memoriamapuche.
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sDe qué le sirve al ser humano su libertad si su

Madre misma se mantiene prisionera? “;Cémo podemos
ser entonces, asesinos de nuestra propia madre?” (Green,
2011, p. 82). La Tierra histéricamente —no en la historia
humana sino en la historia de ella— nunca le pertenecié a
nadie, ni estuvo sujeta al deseo de otros en forma coerci-
tiva. Esa es la forma de libertad —antigua, milenaria— que
es preciso restaurar; la que de suyo le pertenece. La libertad
como desaparicion de la opresion de la Madre Tierra signi-
fica terminar con su yugo e implica el fin de su estado de

servidumbre.

Algo se le escap6 a Bartolomé de las Casas (1969)
cuando, en defensa de las y los indigenas, extendio la
libertad humana a la Tierra entera con esta sentencia:
“Desde el principio del género humano, todos los humanos,
TODAS LAS TIERRAS Y TODAS LAS COSAS,” por
derecho natural y de gentes, fueron libres [...], o sea francas
y no sujetas a servidumbre” (p. 16). Pese a que en la Regia
Potestate (de las Casas, 1969) no se vuelve a nombrar
la forma de la libertad de la Tierra, es por esa fisura del

discurso lascasiano por la que hay que entrar.

Es curioso como el argumento lascasiano de la
libertad como un “derecho natural” se contradice con el
ideal de “hombre libre” mediante el cual el ser humano se
separa del orden de lo natural para liberarse a si mismo.
Aqui, es por naturaleza que el ser humano es libre. A
pesar de la contradiccion, no se resuelve la esclavitud de la
MadreTierra. Si es de suyo la libertad a la naturaleza, y si lo
mas fundamental y universal del derecho es la libertad por
naturaleza, ;por qué es precisamente a la naturaleza a quien

arrebatamos y privamos de libertad?

Continuemos pensando en el argumento lascasiano,
el “derecho de gentes” no es incuestionable en cuanto a
que se dirija con exclusividad a la persona humana. Para
muchos mundos indigenas, como el gunadule, la condi-
cion de “persona” se extiende a todos los seres que viven
en la MadreTierra. Asi, la condicién de “gente” define una
relacion de parentesco en que el “derecho de gentes” no
estd reservado al mundo social reducido que conocemos,
sino que podria llegar a amparar, incluso, a una comu-
nidad politica mas amplia, una comunidad cosmopolitica
expandida. Asi como no hay diferencia entre natura-
leza y ser humano, tampoco hay diferencia entre contrato

natural y contrato social.

29 La mayuscula es mia.

Tal vez comprendan, dicen, que el Poder

mas dificil es el que debemos establecer en la
vasta superficie de nuestro mundo interior: la
medida de lo que podemos ejercer en la tierra
que pisamos, en el mundo exterior. Y tal vez
comprendan, dicen, por qué no hay orgullo
ni vergiienza en las aves sostenidas por sus
vuelos. La DIGNIDAD del vuelo. Cada cual
retozando en el aire que le toca, con ente-
reza recogiendo unicamente lo necesario para
vivir. Por todas las tierras suspendidas junto

a sus cantos y al rocio, al Pensamiento que en
madrugada cae sobre las flores, fluyendo desde
lo que atin no tiene nombre. ;Puede existir
entonces orgullo o vergiienza en el misterio
de vivir? ;No es acaso la cultura —la civiliza-
cion— de la vida, su dignidad, lo que compar-
timos o debiésemos en definitiva compartir
con todos los habitantes del universo?,

dicen nuestras abuelas y nuestros abuelos.
(Chihuailaf, 1999, p. 68)

Como férmula politica no seria suficiente un contrato
social —con la terra patria—; seria necesario un pacto de
ombligo —con la MadreTierra—, que vaya mas alla de los
derechos de los animales, los rios y la naturaleza —aunque
necesarios—. Para pasar del contrato al pacto, es necesario
un giro ontoldgico uterino hacia el vientre comun, un giro
cosmopolitico, que solo se da refrendando el pacto antiguo
que esta plasmado en las historias y la ley de origen: el
pacto con la Madre, la Tierra, la Nabba, la Hycha Guaia, la
Uma Kiwe, la Nuke Mapu, la Allpamama, la Pachamama.*
Un pacto es lo que esta de por medio en el parentesco, la
comunalidad y la territorialidad con la Tierra; una trans-
mutacién comun hacia ontologias placentarias, una
plegaria comun, una ritualidad, un pagamento para superar
la crisis, un acto de amor verdadero, una actitud radical “de
permanente abrazo a quien nos da la vida: la Madre Tierra”
(Green, 2011, p. 43). Esta defensa es tanto poética como
politica; tanto por sensibilidad como por justicia. La libe-

racion de la MadreTierra libera tanto a los seres humanos

30 Nabba es uno de los doce nombres asignados a la MadreTierra en la
historia tradicional gunadule y uno de los mds comunmente usados
por ellas y ellos. Como ya se mencioné antes, Hycha Guaia es como la
denomina el pueblo muisca. Asi mismo, Uma Kiwe es para el pueblo nasa,
Nugque mapu para el pueblo mapuche, Allpamama para las y los Kichwas y
Pachamama la llaman las y los quechua-hablantes.



como a la MadreTierra. Significa una completa inversion de

valores, un verdadero pachakutik.>!

Enrique Leff (2009) reconoce que:

el pensamiento ambiental tiene una deuda que
saldar y un camino que recorrer. La deuda es

la de construirse en un didlogo plural, directo

y estrecho con los saberes indigenas y popu-
lares de los pueblos de la region. Solo de la
puesta en practica de ese didlogo habra de
emerger una ética politica de la diferencia que
oriente la reapropiacion cultural del patrimonio
comun de la humanidad; una gestion demo-
cratica y participativa que no podraX remitirse
a un régimen totalitario de significacion: ni la
mercantilizacién de la naturaleza, ni un ordena-
miento ecoldgico, ni un sentido genérico del ser
y una conciencia de especie que generalice las
visiones e intereses diferenciados por la natura-
leza y por la vida; ni una racionalidad hegemo-
nica o dominante para saldar y consensuar en
un saber de fondo las solidaridades que habran
de fraguarse en esas diferencias, sin amalgamas
posibles, en esas otredades irreductibles en un
sentido comuin que no sea el de la apertura civi-
lizatoria a un futuro llevado por la heterogénesis
de la diversidad biocultural. (p. 15)

La propuesta de giro uterino para la liberacion de la
MadreTierra busca ser un aporte a la estética ambiental (Rojas,
2016, 2019, 2022), al “giro estético del pensamiento ambiental
Latino-abyayalense” (Noguera, 2017, p. 33), que reconoce la
existencia de Abya Yala como ancestralidad, porque las onto-
logias milenarias que sobreviven todavia en la Tierra son las
que mejor han logrado comprender la naturaleza ecosistémica
y la diversidad, a diferencia de la ontologia moderna que, en
sus escasos siglos de existencia ha logrado devastar la Tierra

casi en su totalidad (Augusto Angel Maya, 1995).

Agradecimientos

Para finalizar, quisiera precisar que he iniciado el camino
del corazonar el giro uterino y la libertad de la MadreTierra
pidiendo autorizacion al vientre de la MadreTierra, a la

sagrada planta del yagé —Taita de taitas—, al yopo, a las

31 Pachakutik es un concepto quechua que se refiere a la renovacion, a
un cambio fundamental entendido como un vuelco en el mundo o una
inversion del orden césmico, propio de las etapas de transformacién que
atraviesa el universo periédicamente, de acuerdo con la comprension del
tiempo ciclico o la “vuelta del tiempo” en la ontologia andina.
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abuelas rocas volcanicas, al abuelo tabaco, al abuelo fuego, a
los abuelos apus, al Taita Inti, ala Mama Cocha y ala Mama
Quilla, quienes me han permitido superar mi mutismo

frente al mundo.

Es cierto que soy hija de la modernidad, pero también
es cierto que esa condicion me fue impuesta y que, como
mujer mestiza, nacida de Abya Yala —nacida de las tierras
fusagasugaes, enraizada en las tierras quimbayas y pijaos,
vinculada a las tierras aburrdes, habitante de las tierras
muiscas— parto de un hondo y sincero sentido de reivin-
dicacion del ser indigena que me fue negado y de reclama-
cién de los saberes que me fueron arrebatados; en palabras
de Silvia Rivera Cusicanqui, parto de “la liberacion de
nuestra mitad india ancestral” (2021, p. 66) y de la afirma-
cién de la “madre india” que nos fue vedada (Green, 2011,
p. 47). Sobre todo, parto de una historia muy particular,
mi historia de amor por la MadreTierra, que si bien vengo
construyendo a lo largo de mi habitar el cuerpo-tierra que
me fue dado en esta vida, comenz6 en la conciencia de
mis antepasadas y antepasados, en tiempos inmemoriales,

desde antes de que el tiempo fuera tiempo.

El amor por la MadreTierra que atraviesa este texto se
expresa desde mi sensibilidad y afectividad como mujer-
tierra, del amor por mi madre, mi hermano y la Tierra que
hemos cuidado, cultivado y visto madurar y florecer en
familia, crianza mutua que les agradezco tanto. Desde el
conocer las plantas sagradas del yagé con la familia Diaz
Queta, del linaje del Taita Mayor Querubin Queta Alvarado
(q.e.p.d.) (Ai kofan) de las selvas del Bajo Putumayo, y
del yopo con la familia del Amo Malawo y la Acue Isabel,
del linaje del Perajorobiné José Antonio Casulu (q.e.p.d.)
(sikuani) de las Llanuras orientales; mis dos familias espi-
rituales. Con agradecimiento por su abrazo y consejo que
me ha ensefiado a emparentarme con los espirituales de la
Tierra y del Cielo de este mundo, respectivamente. Desde
el compartir en la chagra, en la laguna y en el mambea-
dero con la familia del Taita Norberto Jojoa (quillacinga)
de la Laguna de La Cocha. Desde la koka kaway (consulta a
la mama coca), el ajayu (recuperacion dlmica) y la haiwa-
rikui (ofrenda a la Pachamama) con el Pampamisayoc
Taita Siwar Qenti Apaza y sus hijos Puma Sonqo y Miguel
Inti (qeros). Desde la exploracion del temazcal con Arturo
Villalobos (Altiplano Cundiboyasence, Colombia) y Belén
Cortizo (Valle de Colliguay, Chile), quienes recibieron
la medicina del linaje del grandpa Leonard Crow Dog

(q.e.p.d.) (sincagu lakota oyate). Desde el diario convivir
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con personas y comunidades de Hueyusca y Mapulahual,
con agradecimiento especial por el acogimiento de Maria
Zulema Llancaman y Marita Ancapan Comigual —quienes
me ensefiaron las artes de la ternura, de la generosidad,

de la hilanderia y la tejeduria de la lana de oveja y de la
cocina tradicional chilena—, Javier Ancapan Marileo y
Angelo Comigual —quienes me ensefiaron el sentido de

la resistencia organizativa— (mapuche-huilliche). Desde
espacios formativos de la Universidad de Chile como el
taller de Huertos Mapuche Piwkeyewiin y el seminario

de Pensamiento Mapuche ofrecido por el doctor Enrique
Antileo (Mapuche urbano). Desde la vivencia de los carna-
vales andinos en que el parto de la Pachamama es cele-
brado por las gentes quechua y aymara (Arica, La Paz,

Isla del Sol y Oruro). En especial, agradeciendo la convi-
vencia cercana y fraternal durante el festejo del carnaval en
el Ayllu Sequitor con Carlos Aguilar y su familia, asi como
la hospitalidad del tejedor y pastor ermitaio del desierto
Francisco Condori (lickan antay). Desde la conversacién
profunda, con el corazén, con indigenas como el doctor
Manibinigdiginya (gunadule), el doctor Jairzinho Panqueba
(u’'wa), estudiantes de pueblos originarios de la Universidad
Pedagogica Nacional de Colombia (muiscas, uitoto y
wayuu) y mis amigos artistas indigenas Jose Mavisoy
(kaméntsa) y Aycoobo (nonuya). Desde el didlogo con
notables profesoras y profesores universitarios que no se
han limitado a investigar como académicas y académicos,
sino que han hecho en sus propias vidas un giro ontoldgico
hacia el vientre de la MadreTierra, como la doctora Rocio
Salas Medellin, la doctora Maria Consuelo Pabon Alvarado,
el doctor Edwin Nelson Agudelo Blandén —también
médico de la tradicién del yopo, recibida del Perajorobiné
José Antonio Casulu (q.e.p.d.) y trabaja actualmente con

el Amo Malawo (sikuani)— y el magister Javier Lasso
Mejia —también médico que recibié la medicina del Taita
Francisco Piagiiaje (q.e.p.d.) (siona)—.

Por ultimo, desde la lectura y escucha de filésofos
indigenas vivos, como Elicura Chihuailaf (mapuche) y
José Quidel (mapuche), a quienes no conozco en persona,
pero cuyas obras y materiales circulan libremente por la
web. También, desde la lectura atenta de textos sagrados
mayas como los libros del Chilam Balam o antiguas escri-
turas indigenas como los libros de Felipe Guaman Poma
de Ayala (Inca) o el pensamiento de Manuel Quintin

Lame Chantre (nasa).

A todas y todos los aqui nombrados, gratitud infinita.
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