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Figura 1. Siruma, Shiiliwala jee Uuchi “nube, estrellas y cerros”. Archivo Asociacidn de Jefes Familiares Wayuu de la Zona
Norte de la Alta Guajira WAYUU ARAURAYU (2016), tomado de Mujica Rojas, Jesus et al (1996). La ceramica Guajira,
Amichi Wayuu. ED. AC. Yanama. Guarero Venezuela. Libro en el cual también colaboré Ramén Paz Ipuana. Las demas
figuras hacen parte de recopilacion realizada por Rusvelt Machado Uliana, Maestro de Artes Visuales. (Nota de los
editores) (pag. 38).

La figura representada por los y las Atiikiilii ‘ceramistas’ en sus obras de elaborar la ceramica

wayuu, constituido de los cuatro elementos deidades primigenias; Mma (Pootchi), Wiiin,
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Siko’u y Jouttai, simbolizando la composiciéon y el tramado de la investigacion que se
describe segun la base nueve (9) de la numeracion de la siguiente manera;

l.- El nimero 1 representa el Neiise ‘origen de ellos” las deidades primigenias

Ja’waii/Piyuushi y Araliatu’u/Warattuui, formadores del universo wayuu.
2.- La Institucionalidad Wayuu.

3.- La Institucionalidad Académica representada por la Universidad de La Guajira, el

programa de Ciencias Sociales y Humanas.

4.- La Ontologia del devenir del Pueblo Wayuu, fundamentado desde el origen de las

deidades primigenias.

5.- Las estrellas en las orillas, simbolizan el estado de las cosas concretas a través del tiempo,

representadas en los descriptores del problema.

6.- Las estrellas centradas en el medio representan las especificaciones del objetivo y la

justificacion de la investigacion-

7.- Las lineas que salen de derecha a izquierda, en representacion del Marco Teorico, los

referentes epistémicos y las posturas emergentes.

8.- Las lineas que salen de izquierda a derecha, entrecruzandose con el nimero 7, representan

los Marcos Metodoldgicos, en perspectiva propia y de los pueblos afines.

9.- El encuentro de los saberes y conocimientos, analizados, reflexionados y pensados para
la practica de los escolarizados en las instituciones etnoeducativas como para el mismo

pueblo wayuu, pues el resultado debe volver nuevamente al contexto inicial.
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Resumen

La presente propuesta entregada a académicos e investigadores, surge desde mis practicas
cotidianas e intencionadas como docente en la asignatura de wayuunaiki, en el Programa de
Licenciatura de Etnoeducacion e Interculturalidad de la Universidad de La Guajira. Es asi
como a partir de esa experiencia vivida que la presente investigacion se constituye en
referente importante para generar nuevas miradas que permitan abordar practicas
espirituales, pedagdgicas, econdomicas y politicas como gesto de didlogo a una realidad de la
cultura wayuu, a partir de los saberes situados desde el territorio de Wilinpiimiiin, para un

cimiento y apuesta a la “Territorialidad Epistémica”.

La propuesta se asume desde mi locus de enunciacion wayuu y conocimiento profundo de
mi cultura y de los “significados de vida” incorporados en el wayuunaiki, mi lengua madre.
Desde esta condicion de hablante del wayunaiki y conocedor de mi cultura, dejo este escrito
a las nuevas generaciones, con el propdsito de superar la crisis y la ausencia interna de
relaciones, reconexiones y reciprocidad con lo sagrado que impera en estos momentos de
modernidad, que degradan los verdaderos conceptos fundados dese las raices de nuestros

ancestros.

Es asi como reconociendo la importancia de la palabra en nuestra cultura y a partir de ese
transito que hace por el cuerpo, desde el estobmago, al corazon, luego a la cabeza y finalmente
a la boca, que acudo a la ritmica wayuu no para hacer aforismo de lo bello de la cultura, sino
para hacer justicia desde una actualizacion del pasado, trenzando teorias y metodologias
‘otras’ para vivir “de otro modo” a partir de la sabiduria ancestral femenina wayuu,
interpretada como el constructo surgido de la voz propia, mas que de los amarres de posturas

tedricas que no permiten germinar de manera natural la epistemologia wayuu.

Palabras Clave:

Piitchikaa, Sabiduria Ancestral, Educacion Propia, Territorialidad Epistémica, Wayuu



Abstract

This proposal, given to academics and researchers, arises from my daily and intentional
practices as a teacher in the subject of wayuunaiki, in the Bachelor's Program of Ethno-
Education and Interculturality of the University of La Guajira, aims to create and make
visible new perspectives, which allow to address spiritual, pedagogical, economic and
political practices as a gesture of dialogue to a reality of Wayuu culture , based on the
knowledge located from the territory of Wiiinpiimiiin, for a foundation and bet on the

"Epistemic Territoriality".

The proposal is assumed from my wayuu enunciation locus, my knowledge and mastery of
wayuunaiki, to overcome the crisis and the internal absence of relations, reexions and
reciprocity with the sacred that prevails in these moments of modernity, which degrade the

true concepts founded from the roots of our ancestors.

In response to it, I go to the rhythmic wayuu not to make aphorism of the beautiful of culture,
but to do justice from an update of the past, braiding theories and methodologies 'other' to
live "otherwise" from the ancestral feminine wisdom wayuu, interpreted as the construct
arising from one's own voice, rather than from the moorings of theoretical postures that do

not allow to germinate naturally the epistemology wayuu.

Keywords: Putchikaa, Ancient Wisdom, Own Education, Epistemic Territoriality, Wayuu
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Introduccion

El presente trabajo de investigacion que presento a la comunidad académica, en
cumplimiento de los requisitos para optar al titulo de Magister en Ciencias Sociales de la
Universidad de La Guajira, denominado “PUTCHIKAA: Sabiduria ancestral femenina
wayuu y Territorialidad Epistémica, horizontes de sentidos y significados de la Palabra en
la cultura wayuu, como anclaje de la educacion propia y afirmacion cultural” tiene el
proposito de dar a conocer y posicionar las formas de aprendizaje del pueblo Wayuu, a partir
de sus propios saberes y conocimientos para la formacion de nifios, nifias y jovenes
escolarizados, a partir de una perspectiva de la ancestralidad femenina, y desde una unidad
natural que constituye el Origen Cosmogonico incorporado en nuestra lengua madre, el
wayuunaiki, que en una traduccidn aproximada al castellano indica “lo que sale de la cabeza

del ser wayuu, a través de la boca” (Iguaran 2014: 15).

Seglin la vision de mundo de nuestro Pueblo, estamos asentados geograficamente en la
Peninsula de La Guajira, en el territorio de Wiiinpiimiiin “hacia el camino de las aguas”, de
donde se inicia el resguardo de la Alta y Media Guajira. Es una autodenominacioén para
referirnos nosotros mismos y, significa “persona humana”, “ser vivo” o “cosa material”’
que también tiene un espiritu y es parte fundamental de un todo en un Territorio y es desde
alli donde se afirma la concepcion del Cuerpo como Territorio y el Territorio como Cuerpo,

planteado por Parra (2013)-

Esta investigacion, se llevdo a cabo mediante un enfoque cualitativo de corte historico-
hermenéutico (con enfoque etnografico) debido al caracter y condicion de la comunidad de
Wiiinpiimiiin, asi como las realidades particulares, colectivas y socio cultural del Pueblo
wayuu. Ademas, resaltar la participacion directa de los actores clave que van tejiendo el
proceso investigativo, a fin de concretar en la sistematizacion de nuevos aportes que
promueve el fortalecimiento de la educacion propia a través de los saberes que han construido
en el devenir del tiempo, trasciende los procesos de colonizacion como una busqueda de
reivindicacion de espacios de participacion, cuyo derrotero es la interculturalidad, que

conlleva al encuentro y desencuentro historico de la educacion en contexto wayuu, y se
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propone la Piitchi (palabra) desde su constructo femenino como generadora de procesos de

vida.

Siendo esta una investigacion situada, es necesario comprender la naturaleza de las
comunidades para conocer sus estilos de vida y en especial las expectativas de educacion
para hacer una descripcion de su realidad social y educativa de la comunidad de Wiiinpiimiiin,
a través de las practicas propias de vida que se da en la oralidad y en la dindmica de la
escucha, la narrativa y el didlogo que es el Ayounajirawaa “estar en didlogo con otro que es
homologo” en la cultura Wayuu, pero bajo el manifiesto del respeto, a la manera de
Kapiilainjirawaa “tener asidero en lo espiritual que estd adherido al corazon”. Iguaran,
(2019:96). Ademas de estos, de la captacion natural, se utilizaran algunos medios de registro
que se daran a saber de antemano a los participantes para evitar interpretaciones equivocas.
Los resultados de la presente investigacion tienen el proposito de orientar los procesos de
construccioén de educacion propia en el marco del Sistema de Educacion Indigena Propia

(SEIP).

Los “Dialogos interepistémicos” (Parra, 2018) constituyen un instrumento de analisis de los
procesos locales y regionales, que a lo largo de varios encuentros se va perfilando como un

autodiagndstico comunitario, en el que han participado todos los actores del contexto.

Por consiguiente, se retomd la metodologia discursiva wayuu, definida por Iguarén (2019),

como

“un acto persuasivo entre las personas, no se hace de manera contestataria. Se inicia con
un preambulo que consiste en un mensaje que hace una persona que necesita ser escuchada
a través de un emisario que pauta la fecha y el dia del encuentro. Durante el encuentro, el
duenio de casa es el que saluda dando la bienvenida al visitante como es debido en la

cultura” (p. 94).

De igual manera, se toman en consideracion los siguientes planteamientos:

(A) por respeto a la palabra de las Autoridades Tradicionales en ejercicio de esa funcion.
(B) valorar la metodologia discursiva propia del pueblo Wayuu.

(C) configurar nuevas miradas de asumir una ética de la investigacion para contribuir al

debate de como se da la investigacion en los contextos indigenas o en grupos minoritarios,
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tal como se propone en las Ciencias Sociales, propiciar una reflexion filoséfica teniendo en
cuenta sus caracteristicas particulares para no seguir ostentando procesos de vulnerabilidad
en cuanto a investigacion se refiere (Santi M. 2016), lo que Linda Tuhiwai (2016) llamara
metodologia descolonizadora de la investigacion, en la cual “descolonizar es ante todo un
ejercicio de autodeterminacion, de deconstruccion y desmonte de ‘las historias’, con el objeto

de revelar los contextos subyacentes que, a menudo, solo conocemos de manera intuitiva”

(pag. 184).

En fin, en la medida de lo posible, poder visibilizar la sabiduria construida desde la feminidad
en el uso de la Piitchi (palabra) como proceso de consolidacion de la “Territorialidad
epistémica”, teniendo como referente la matriz “TerritorioCuerpoMemoria” (Parra 2018),
fundamental a tomar en cuenta cuando hoy dia se habla de una propuesta educativa para el
contexto del Pueblo wayuu, sobre la pertinencia y el contexto curricular en donde la oralidad
y la reflexion lingiiistica desde los “significados de vida” (Green, 2011) convergen como
instancia de relaciones que construyen didlogos interculturales donde el saber propio va
interactuando con el saber otro, desde una oposicidon-divergencia, encuentros-desencuentros
y en todo ese proceso de configuraciones de alteridad reciproca. Los entramados surgen a

partir de los siguientes planteamientos.

El disefio del trabajo, se dio desde la vision territorial wayuu al danzar la mujer la yonna, que
forma un rombo como se muestra al final de estas territorialidades, consiste en el espacio de
arriba conocidas como ‘Kaitu’u’, ‘Latu’u’, son las bévedas del espacio de arriba, el cielo,
que constituye el Ale’eya “principio de las verdades escritas” y representan el primer
capitulo que responden a las ideas Ontoldgicas del devenir wayuu “Noumainru 'ujee
Watuushinuu”, que se logran entretejerse desde lo heuristico, que demandan la descripcion

del problema y los planteamientos del mismo

Palaatu ujee: hace alusion a la Territorialidad del suelo liquido, un manifiesto tedrico y de
conceptualizaciones a fines a la sabiduria de los pueblos originarios, representa el segundo

capitulo.
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Mmatu'ujee: la territorialidad del suelo solido, trenzado metodologico y epistémico,
representa el tercer capitulo. Con base en estas dos configuraciones del suelo, se fundamenta
en la palabra, en la oralidad de los Mayores, los Outshii, “médicos espirituales”, el
Putchipu’u, “mediador de la palabra”, los sabios y sabias, biblioteca portadores de “Piitchi

Anasii” la oralidad y las posturas de autores afines al requerimiento de la investigacion.

Mmaapiijee: la territorialidad del subsuelo, saberes y conocimientos de los mayores para el
disefio del cuarto capitulo, que son los resultados que se van a anclar para posicionar

nuevamente la sabiduria ancestral femenina para la misioén de los escolarizados.

ONTOLOGICO
omgen | METODOLOGICO
Clmaims
TEORICO

ca— = *
| E""""_-f_',.{-.-—-'.—-'_'_'*-_".-_'Z—'- ———— Mrogaa
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Grdfica 1. Distribucion de Capitulos, adaptado de la tesis doctoral “Etnoeducacion en la perspectiva de la palaba mujer,
matriz de las cosas concepto en la Cultura Wayuu”. Iguardn (2019)

Planteamiento del problema

El proyecto, desarrollado a partir de los planteamientos de la “Territorialidad Epistémica”,
asumio posturas para visibilizar los conocimientos, y saberes situados en el corredor de la
Serrania de la Makuira como eje central de la educacion del Pueblo wayuu, saberes que se

construye y se recrean a través de los actores mediatos, los sabios y ancianos, a través de las
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instituciones propias como los a’laiilaayuu (autoridades de e’irukuu o clanil), los oushuu
(abuelas maternas o paternas), los atiijiishii (sabios que pueden ser abuelos maternos o
paternos), entre otros.

Esta investigacion, ademas de visibilizar los conocimientos y saberes situados, también se
plantea generar nuevas formas de aprendizajes en las instituciones etnoeducativas de la
region, superando practicas descontextualizadas a través de las cuales algunos docentes han
afirmado histéricamente posturas coloniales, que han invisibilizado y silenciado la sabiduria
ancestral del Pueblo wayuu, al enaltecer el aporte universal del conocimiento, dejando a un
lado aquello que construye la endoculturacion, refiriendo a la capacidad que tenemos
nosotros los wayuu de crear y recrear nuestra educacion propia, es decir un proceso donde
se desconfiguran los espacios, los tiempos y los contextos para el desarrollo de los
aprendizajes y se desdibujan la verdadera esencia del ser wayuu (wayuuwaa), con sentido

ético a sus valores culturales.

Igualmente, otro problema que merece particular relevancia, hace referencia a la educacion
escolarizada tutelada por la Iglesia en cooperacion con el Estado colombiano, apart6 al
wayuu en gran parte de su realidad social, cultural y lingiiistica, desarrollando nuevas
practicas y vision de su realidad, privd el proceso de evangelizacion para crear un ser
‘pacifico’ consono al objetivo del Estado como es la “pacificacion de los salvajes” (Paz,

2002).

Asimismo, el maestro que también es producto del sistema religioso, transmite conceptos
ajenos y traducidos al wayuunaiki segun la estructura del castellano, aprendizajes que no
dialogan entre lo propio y lo ajeno. Es un maestro que responde a los criterios y objetivos
‘educativos’ de la curia quien administra y fija los términos educativos para la poblacion
indigena, atendiendo a un pacto de concordato con el estado nacional, supuestamente para
‘civilizar’ al indigena, es por ello que el maestro nativo se convierte en un instrumento de
‘transgresion’ para su propio Pueblo. Indudablemente, esto indica una educacion
atropelladora, negadora, y sistematicamente asimilacionista, que no valora los aportes ni
siquiera el contexto sociocultural y sociolingiiistico, ‘castradora’ de un sistema de

conocimiento que da cuenta de la cosmovision y la autonomia de los Pueblos.
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Ademas, existe hoy un amplio nimero de jovenes estudiantes bilinglies de caracteristicas
flotantes entre dos paises Colombia y Venezuela, quienes en su practica lingliistica cotidiana
prefieren expresarde en un monolingliismo que da primacia al castellano. Este fendmeno
cada vez mds va en aumento, generando en el Pueblo wayuu una reducciéon de hablantes del
Wayuunaiki y, obviamente la presencia de una profunda aculturacién frente a los patrones
de la ética, la moral y la identidad propia, producido por el mismo sistema educativo

establecido en estos dos paises. Iguaran (2019)

Formulacion del problema

(Cudles son los vinculos entre la sabiduria ancestral femenina y la “Territorialidad
Epistémica” que desde las practicas espirituales, educativas, econdmicas y politicas de la
vida cotidiana, pueden constituirse en referentes de la Educacion Propia y afirmacion

cultural para la consolidacion de la esencia del Wayuuwaa (el ser Wayuu)?

(De qué manera la cultura wayuu interpreta y resignifica su territorio ancestral, a partir del
ejercicio de la “Territorialidad Epistémica” como lenguaje de la memoria colectiva y lugar

de enunciacion?

Objetivos y especificaciones del proyecto

Objetivo general

Identificar las relaciones de reciprocidad y complementariedad que se tejen a partir de la
“Territorialidad Epistémica” y los “significados de vida”, a través de las “geografias de la
vida cotidiana” y la sabiduria ancestral femenina como anclaje de la Educacion Propia y la
afirmacion cultural en el contexto de Wuinpumuin para la profundizacion de lo wayuuwaa

(ser wayuu).

Objetivos especificos

Indagar las dindmicas culturales que han ocasionado rupturas entre lo ancestral y lo universal

impidiendo el ejercicio de la “Territorialidad epistémica” como anclaje de las practicas



pedagogicas y educativas de la cultura Wayuu.

e Construir desde las voces de los actores locales, una configuracion discursiva a partir
de los elementos constituidos como sabiduria ancestral femenina que dinamicen
nuevas practicas en el ejercicio de la educacion propia.

e Interpretar las précticas culturales de la vida cotidiana del Pueblo wayuu, que tejen
el vinculo entre la la sabiduria ancestral femenina y la “Territorialidad Epistémica”
que pueden constituirse en referentes de la Educacion Propia y afirmacion cultural
para la consolidacion de la esencia del Wayuuwaa (el ser Wayuu)?.

e Elaborar una ruta de accion para fortalecer e instituir procesos de Educacion Propia
en los Centros Etnoeducativos del contexto de Wuinpumuin, desde la sabiduria

ancestral femenina de la Cultura Wayuu.

Justificacion

El interés de asumir la “Territorialidad Epistémica”, parte del reconocimiento de la
sabiduria ancestral femenina, que da sentido y significado a las practicas pedagdgicas de la
vida cotidiana, donde la lengua materna del mundo wayuu hace manifiesta la riqueza
cultural, cosmogobnica y espiritual, donde la palabra cobra vida e incorpora las
manifestaciones de la sabiduria ancestral de las cuatro generaciones en el proceso creativo
del origen wayuu: desde los primeros pobladores del universo, pasando por los vegetales,
luego por los animales hasta llegar a la cuarta generacion que es el Ser Wayuu (wayuuwaa),

heredero de los conocimientos de sus ancestros.

En cada uno de estos estadios o0 momentos genealdgicos del devenir wayuu, hay un mundo
que interacttia con el primero, el segundo, el tercero y el cuarto, se puede desarrollar o
describir una manera de ver la intraculturalidad en la manera de abordar las relaciones de
reciprocidad y complementariedad entre las deidades, puesto que éstos comunican ideas,
energias y propiedades al Ser a través de los suefios (/apii) como un mandato que hay que
acatar, ademads, construyen procesos de interrelaciébn para generar otros procesos de

continuidades basado en un sistema de valores individuales y colectivos, prevén situaciones
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o condiciones para la sinergia y la inmanencia, de modo que organizan desde si mismo el

mundo de vida wayuu.

Es asi, como asumo la presente investigacion desde el escenario de la Makuira como unidad
cosmogonica y territorial de la Cultura Wayuu. En este sentido, es pertinente un estudio para
concretar en primer lugar, una autoafirmacion territorial, cultural y personal, desde el cual se
pueda identificar el beneficio que aporta la Makuira a los seres que coexisten en ella, por ser,
ademas, el espacio de la génesis wayuu y res guardadora de los elementos del saber wayuu
en todo aquello que representa su vivencia y pervivencia en el plano biologico, espiritual,

social y econémico.

Comprender la interrelacion del ser wayuu con el espacio bioespiritual, entendido como la
relacion del sistema biodtico y la inmanencia de la espiritualidad indigena que se teje en el
espacio territorial de la Makuira, es poder tejer realidades que plantea la piitchi “la palabra”
a través de ella como espacio de vida, la génesis de las cosas y las relaciones que construyen
para la pervivencia de wayuu (ser wayuu), en donde la espiritualidad wayuu se hace tangible
por los “significados de vida” que de alli emergen en la medida que los actores nos van dando
luces al respecto, con el objeto de obtener la orientacion mas real de los principios y la
filosofia educativa de este pueblo milenario, entender el ;por qué? de su espiritualidad, su

cosmovision, su nocion de espacio y tiempo, entre otros.

Asi entonces es relevante en esta investigacion, la connotacion espiritual de la Makuira, en
cuanto es el unico pulmén que oxigena toda la Alta Guajira y la gran “clinica” para los
Ouutshii “médicos espirituales”. Esto quiere decir, que todas las miradas deben converger a
ella para generar un desarrollo endégeno desde las practicas de vida Wayuu, se basa en la
representacion del origen y evolucion del Pueblo wayuu, de ella se nutren tanto el saber como
el desarrollo del mismo en sus diversos componentes pedagogicos y socioecondémicos. Hay
mucho de dilucidar de esta relacion simétrica Ser Wayuu-Makuira, estd en proceso de
interaccion armonica y equilibrada. De modo que lo wayuu podra encontrarse consigo
mismo, con los elementos que construyen su filosofia, su nociéon de reproduccion social, la
transmision del conocimiento, y la construccion de la territorialidad. No se podria imaginar

la educacion propia sin la reflexion sobre la relacion Ser Wayuu — Makuira.
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En cuanto a su relevancia social, la Makuira se le atribuye la esencia de la génesis de la
cultura wayuu, por lo tanto, es el epicentro del conocimiento sagrado de “la cultura del
desierto” Iguardn (2019). Esto quiere decir que la asuncion del proyecto desde ese escenario
natural y territorial de 50 e irukuu (clanes) de distinto ii (sitio de origen mitologico) que
existen en ella, se inicia un primer beneficio constituido en autonomia territorial, que
equipara una salvaguarda desde la familia nuclear y extensa wayuu, para evitar explotaciones
de recursos naturales que pueden estar representados en sitios sagrados u origen, esta realidad
conlleva a evidenciar el sentido de pertenencia al espacio biosocial de Makuira, en donde se
propicia el fortalecimiento de lo ludico y la memoria colectiva en torno a la pedagogia wayuu,
y de la manera como se representa el mundo de vida desde ese escenario Ser Wayuu-

Makuira..

De igual forma se registra un control de entradas de personas que llegan a ella, en busca de
plantas y animales medicinales sin hacer los respectivos ritos espirituales para su obtencion,
ocasionando con ello desequilibrio de la naturaleza y muerte para las especies, produciendo
de esta manera erosion y suelo seco para con la inica serrania enana a nivel de Colombia que

tiene caracteristicas de clima frio.

En este sentido, el proyecto apunta en primer lugar, la conservacion del ecosistema para la
vida de los seres de la naturaleza de quien hacemos parte de ella, para la pervivencia de la
cultura wayuu, puesto que sin la Makuira no existiriamos. Siendo un espacio de salud y
pulmoén de la Alta guajira, es también laboratorio de saberes y conocimientos asilados en
sitios sagrados, ii ‘origen’ cosmogonico y de e’irukuu (clanil), ojos de agua, arroyos y

cementerios ancestrales que forman vidas que se interconectan entre si.

En ultimas, el proyecto encaminado desde lo local, permite trenzar la sabiduria ancestral
femenina con los curriculos etnoeducativos, para que de esa manera se visibilice a las nuevas
generaciones wayuu que son productos y productores de una sociedad moderna que
desequilibra la armonia Ser/Naturaleza/Cosmos; por la intromision de una educacion
occidentalizada que llegd con mucha fuerza a imponer una aculturacién profunda
representada en malas practicas que se alejan de asumir la ética y la moral wayuu. Este

espacio constituye en si una oportunidad para la reflexion, analisis y toma de decisiones sobre
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la orientacion educativa que en realidad permita la pervivencia de lo wayuuwaa (ser wayuu)

y los procesos de interculturalidad.

Por lo anterior, existen argumentos de gran importancia que posibilitan profundizar miradas
acerca de la educacion Wayuu, desde una propuesta lugarizada, replanteada, enriquecida,
actualizada y pertinente para el mismo pueblo indigena de La Guajira. Se pretende una
dialéctica desde la etnografia y la autorreflexion desde el quehacer propio de alguien que
convive los procesos socioculturales, maxime cuando soy parte de la realidad. La orientacion
es la construccién de propuestas que alimenten los argumentos para una educacion con
pertinencia cultural y lingiiistica, donde la espiritualidad, cognitivo, econémico y politico
formulan lineamientos curriculares para un proceso de reivindicacion del saber wayuu y
construir una interculturalidad del conocimiento basada en la reciprocidad y el intercambio

dialectico cientifico.

Referente a las implicaciones practicas del proyecto, tomé el escenario de la Makuira debido
a las razones anteriormente expresadas, y a esto, por ser una unidad espacial que ha
mantenido viva a la poblacion wayuu del contexto antes de la llegada de la cultura
occidentalizada, aplicando sus conocimientos y tecnologias propias sin la intervencion del
Estado colombiano, practicas invisibilizadas hoy por la cultura en coexistencia. Esta union
perfecta entre ser humano/naturaleza/cosmos, revela la esencia del saber cultural wayuu, las
practicas y tradiciones que van siendo transmitidas de generacion en generacion, y sobre todo
enmarcada en la espiritualidad propia, en el reflejo de lenguajes entre seres humanos y

Makuira.

De tal manera, éste proyecto, surge del abandono y la ausencia del Estado colombiano en
esta region de Wiiinpiimiiin, al igual que las instituciones del orden local y regional en cuanto
a asistencia, recuperacion, conservacion y dinamizacion de los lugares sagrados y sitios de
origen para el mantenimiento del orden territorial, pues desde los Entes Territoriales, se estan
expidiendo certificados a jovenes para asumir el papel de autoridad tradicional, aun sin ser
estos jovenes del e irukuu territorial, produciendo malestares y conflictos intere’irukuu por
usurpacion de roles, como la asignacion que se le da a la mujer aliada del gobierno de turno

e, imposicion de figuras que no van con los usos y costumbres Wayuu.
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Esta redefinicion surge del estudio de la “Sabiduria Ancestral Femenina...” del Pueblo
wayuu de la Serrania de la Makuira como punto de anclaje a la “Educacion Propia”, a la cual
se aspira que todos los insumos estudiados sean objetos de aplicacion en las practicas del
quehacer docente, un aporte a la construccion del SEIP “Sistema de Educacién Indigena
Propio” Wayuu, que también tendran ecos en otros sectores fuera de la Alta Guajira, es
esencia, es la organizacion de los principios, esquemas, contenidos de lo propio y la

interculturalidad del conocimiento en manos de los actores propios.

Con esto quiero decir, que el trabajo es relevante, configura un problema trascendental a
resolver en el &mbito de las Ciencias Sociales con impacto en lo educativo , sociocultural,
economico, espiritual, porque su resultado, se puede articular con el programa de
Etnoeducacion de la Universidad de La Guajira, razén por la cual, desde mi asiento laboral
de docencia y maestrante en Ciencias Sociales, pretendo trenzar los conocimientos y saberes
locales que han mantenido el equilibrio Ser/Naturaleza/Cosmos, para entender y conocer la
pluralidad existente en cada regién o localidades para desarraigar las malas practicas de

asumir las corrientes hegemodnicas como la tnica verdad.

Aporta conocimientos pertinentes para la practica pedagdgica del maestro y responde a
demandas importantes de la comunidad cientifica local, regional, nacional e internacional.
Permite el fortalecimiento de la conexion que hay entre sociedad-lengua-cultura, a partir de
las escuelas, se conciben y se proponen metodologias y criterios de orden pedagdgico para
la construccion de un curriculo pertinente de los pueblos, y mayor aun cuando se trata de una

educacion con curriculo diversificado e intercultural.

Es por esto, que ir a los contextos locales, que son los laboratorios y las bibliotecas de la
oralidad wayuu, es asumir el estado del arte en su manera natural, pero desde una estricta y
minuciosa inmersion profunda de las realidades sociales y culturales, en aras de identificar
posibles alternativas de convivencia social y educativa. Esta tltima para posibilitar nuevas
maneras de hacer una pedagogia que sea pertinente a los aprendizajes de dos culturas que
coexisten en la formacion escolarizada, toma un valor historico porque posicionarian los dos
pensamientos ya no de manera digldsica, como ha sido hasta ahora, permitiria navegar el
pensamiento Wayuu mas alld de las fronteras del conocimiento cientifico. Se trata de

reconocer desde lo propio los aportes constructivos de los otros.
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Entonces, investigar a cerca de los conocimientos y saberes propios, desde los contextos
locales de la mano con los actores sociales, desde la lengua materna como codigo de
interaccion, implica un abordaje metodologico que situa la narrativa, la escucha y la oralidad
en un lugar de enunciacion bien declarado y que hace de esta investigacion una investigacion
“desde adentro”. Esta decision metodoldgica es relevante porque genera confianza y
seguridad entre los actores—involucrados, y posibilita a su vez un procedimiento de
interaccion situada. Es entonces, a partir de la lengua propia que se teoriza, comprende y
visibiliza la abstraccion del pensamiento propio wayuu, en ella estan los matices, las formas,
los sentidos, los significados del ser wayuu (wayuuwaa) elemento clave en el objetivo

educativo wayuu.

Con esta investigacion se analiza la lengua materna desde la Optica de la dindmica de los
“significados de vida” y su vinculo con la “Territorialidad epistémica”, fruto de la cultura
material e inmaterial de un pueblo milenario, donde los miembros concebimos y recreamos
conocimientos, ella aporta la comprension de lo intangible, aquello que la misma oralidad
refleja, la caracterizacion de las representaciones sociales, pues de alli pudiéramos
comprender el mundo de los morfemas, construcciones gramaticales, suma y resta de
aspectos morfofonetoldgicos, por ser el wayuunaiki un idioma aglutinante, la formacion de
palabras basa su complejidad a partir del sistema de lo morfémico y lo fonetoldgico (Chela,
2002) su carga es demasiado interesante cuando a partir de la uniéon de morfemas se forman

palabras con caracteristicas propias.
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CAPITULO I

NOUMAINRU’UJEE WATUUSHINUU: MANIFIESTO
ONTOLOGICO DE LA CULTURA WAYUU

Introduccion

He querido partir del Noumainru ujee Watuushinuu como el anclaje Ontoldgico de la Cultura
Wayuu, teniendo en consideracion que esta vision ontologica de principios y valores han
sido encapsulados en el mismo territorio como en las memorias de los mayores, debido a la
intromision de la cultura y el poder capitalista, hegemodnico colonial de occidente, enquistado
en nuestro propio territorio sesgado por sus grandes y variadas riquezas.

De esta manera, encontrar la propia historia, es encontrarse con una serie de tensiones, como
(donde esta la informacion?, ;como lo interpreto? En fin, tensiones necesarias para
encontrarnos discutiendo sobre el rol de la educacion que queremos en contextos diversos,
que exige una responsabilidad y compromiso social a la excelencia académica dentro de cada
contexto.

Noumainru’ujee Watuushinuuu, se refiere a la “territorialidad” de los Grandes Abuelos
Ja 'wai/Piyuushi y Araliatu’u/Warattuui, los dadores del origen del universo, constituidos
inicialmente en seres planetarios, vegetal, animal hasta el Ser Wayuu expresivo, los que nos
permitieron habitar la tierra delimitada a través del hierro ‘Jeerii’, como un manifestd de
identidad colectiva como un Apaala ‘herencia’ a las nuevas generaciones.

En este sentido, Noumainru 'ujee Watuushinuu constituye el anclaje Ontologico de la Cultura
Wayuu, saberes y conocimientos que de una u otra manera, han sido encapsuladas en el
mismo territorio como en las memorias de los mayores, debido a la intromision de la cultura
y el poder capitalista, hegemodnico colonial de occidente, enquistado en nuestro propio
territorio sesgado por sus grandes y variadas riquezas. De esta manera, encontrar la propia
historia, es encontrarse con una serie de tensiones, como ;donde estéd la informacién?, ;como
lo interpreto? En fin, tensiones necesarias para encontrarnos discutiendo sobre el rol de la
educacion que queremos en contextos diversos, que exige una responsabilidad y compromiso

social a la excelencia académica dentro de cada contexto.
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“CuerpoSMemoria” Silenciados y negados

Asumo este tema que quiero dejarlo al debate mas adelante, basado en las metodologias
comunitarias, como una manera de encontrar lo que denomino, “cuerpomemoria’ silenciados
y negados” por la fuerza del poder hegemodnico, pero que aun estan situadas en nuestra
historia de origen.

Dichas “metodologias comunitarias”, me permitieron encontrar sentidos y horizontes a las
palabras dentro de su propia praxis, desarrollan un proceso de educacion propia, tal como sus
autores lo plantean como saberes emergentes y descolonizadores, no enraizado en la escuela
como el unico espacio del saber, sino desde una “Territorialidad Epistémica” como
manifestacion de saberes situados. Parra y Gutiérrez (2018: 129). En consideracion a esto,
describo a partir de ellas, la dimension lingiiistica propia, de cara a las traducciones que
hacemos muchas veces de manera occidentalizada, siguiendo el patron del pensamiento

ajeno.

Nuestros protectores

Para entender el sentido de Cuerpos Silenciados y Negados en la perspectiva de nuestros
protectores, debemos ubicarnos primeramente en la primera pareja Ja’wai/Piyuushi
“Noche/Oscuridad” la primera Deidad Suprema y Gran Abuela, que en planteamientos de
Paz, es “la imagen arquetipica primigenia, que nos nutre y nos devora a lo largo de toda su
existencia” Paz (2016: 40), es el Ser femenino que tiene la misma naturaleza de Araliatu’u

/Warattuui. Latu’u/Riilapii, el Gran Abuelo y siempre Padre.

Considero necesario entender de fondo este titulo que denomino “Cuerpos Silenciados y
Negados”, para referirme a estos dos seres que son marido y mujer, segin la Cosmovision

Wayuu.

La primera, Noche/Oscuridad, es la gestora de vida, pues al encontrarse con otro ser de su

misma naturaleza Araliatu’u “hacia el seno de lo que se bifurca”, Warattuui “la claridad, la
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luminosidad”, Latu’u “hacia el seno de la redondez”, en este sentido se tiene, segin Paz

(2016: 41) “la clara boveda del cielo. La brillante boveda del cielo".

Esta redondez y brillantez, es la separacion de la noche del dia, cada quien escoge su propio
camino, que parte de un mismo tronco (esposo y marido), que después de su procreacion no

se juntan mas, es un divorcio de cuerpos que se volvieron contrincantes.

En consideraciéon a esta separacion de nuestros Grandes Abuelos, considero de gran
importancia los aportes del doctor Wilmer Villa en su disertacion en el II Coloquio de
Investigacion Educativa en contextos interculturales llevado a cabo en la Universidad de La
Guajira el 27 de octubre de 2020, al considerar el sentido de Narrar, Narrarse y Narrarnos
como un proceso de conduccion de involucrar los cuerpos que se atreven a destapar silencios,
me sitio en primera instancia a retomar y adelantar mi propuesta epistémica sobre

Koporolojoo ‘agrietar’, explicado de manera rapida en la recapitulacion de este trabajo.

Entonces, so pretexto de encontrar nuestra propia historia, basada desde nuestra propia
ontologia, encuentro la terminacién Maleiwa, escrita de esa manera en karaloutta ‘textos’,
pero aun en un minimo en el lexicon de nuestros mayores, esto debido a la intromision

religiosa al referirnos a Dios, el Ser Supremo creador de todas las cosas y el hombre.

Sin embargo, desde el ejercicio de la docencia y la investigacion fundamentada en mi lengua
materna y la convivencia de toda una vida, siento que la articulacion que hago personal como
hablante de la lengua y la escucha de los monolingiies wayuu, es mas geminado la /m/ como

si se pronunciara Mmaleiwa.

No conforme con el sonido y la articulacion de la palabra hoy dia, me apoyo en la
segmentacion de la palabra que quiero agrietar ‘Koporolojoo’. Mmaleiwa, desde su
estructura morfologica consiste en: Mma ‘tierra’; -le- de ale’e ‘estomago’ o por consiguiente

de ale’eya “lo de siempre”, “la antigiiedad”; + -iwa de liwa “la primavera”.

Con base a la anterior segmentacion, se tiene:
Mma- = tierra
-le- de ale’e = estdbmago y/o ale’eya, lo de siempre, la antigiiedad.

-iiwa = primavera.



Entonces, de manera general se considera Mmaleiwa como: “la tierra que abulto el vientre
b

para siempre con la primavera”. El vientre abultado se refiere al embarazo de Mma por Juya,

es decir, la union de Mma con liwa, que es el mismo Juya, encarnado en la primavera,

atribuido segun la génesis como marido y mujer.

Por lo tanto, Mmaleiwa es la composicion de dos seres planetarios en representacion
unificada de Ja’wai/Piyuushi con Araliatu’u/Wrattuui, en la personificaciéon de Mma y Juya,
formando un solo cuerpo para prevalecer las nuevas generaciones representadas en lo vegetal,

animal y el ser wayuu, heredero de toda la creacion de Mmaleiwa.

Sin embargo, si retomamos algunos escritos de Ramon Paz Ipuana, €l nos dice que: Maleiwa
maleeirii: Para siempre. Maleeiriima’a: lo que todo es igual por siempre. El plantea que la
particula intermedia de ambas palabras, que ahora resalto en negrillas, dice:
La “ei” proviene de ‘eesii’. Lo afirmativo. Lo positivo. Lo evidente. Lo que es. Lo que esta.
Lo que existe siempre. Lo que no cambia. Lo que no perece. La perpetuidad. Lo que siempre

ha sido y estd. Lo inmutable. Lo que eternamente nos envuelve. Cuando a “ei”, se une con la
particula “wa”, forma eiwa, que literalmente traduce: “para que siempre haya”. “para que
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siempre exista”. Eiwa, a su vez proviene de eein: “todo lo que hay”. “todo lo que existe”. “todo
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lo que es”. “todo lo que ha sido y estd”. Lo que todo lo llena y lo penetra. Lo que siempre ha
habido y habra. Pero también “ei” significa madre, por ejemplo; cuando alguien dice “tei”
significa mi madre, “wei” nuestra madre; entonces lo que ha sido siempre, lo que es y lo que
sera es Maleiwa, nuestra madre, la generadora, la transformadora. También la palabra Maleiwa
tiene su raiz en Ale’eya, que significa: “lo que siempre es como es”. “tal es la Ley, el
ordenamiento”. Ramoén Paz (2016: 48).

Reafirmando mi postura sobre Mma y Juya como Mmaleiwa en un solo cuerpo, se aprecia
en la cita anterior la palabra ‘eesii’, terminada con el sufijo —sii, que es un marcador de género
que indica femenino. De igual manera Paz dice que ‘ei’ significa madre, que prefijada con
/t/ para decir ‘fei’ es mi madre. Ahora, el que marca género masculino seria la terminacion
—iwa de liwaa, una clase de lluvia, la primavera.

Con este ultimo, se genera otro sentido, sobre todo cuando se habla de “una clase de lluvia”,
que significa los demdas hermanos lluvia, conocidos como Oumalaa, Atcheperaain,
Mannuuya, Wawai, Simiriuu, Iruwalu’u, entre otros hermanos, que podria llevarnos a
interpretar a Mma como una mujer prostituta, pues de cada uno de los hermanos lluvia, se

deja embarazarse.
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A manera de recapitular el tema abordado, segiin se entiende el conocer, conocerse y
reconocernos desde nuestra creencia, es un asunto particular de la persona que lo considere
escribirlo y pronunciarlo de manera geminada o no, lo cierto es que Mmaleiwa marca la
diferencia conceptual, pues escrita de esa manera y pronunciada de manera geminada, se
refiere a un Ser Femenino que se le atribuye principio mas no fin, supremacia sobre todas las
cosas; mientras que Maleiwa escrita de esa manera, es un Ser Masculino con la misma
naturaleza de la primera, solo que excluye lo femenino. Hoy por hoy, desde las practicas
educativas que jalona a una vida nacional, se entiende y se cree en Maleiwa igual como se
practica en la religion que se profesa desde occidente, asi digamos Taata Maleiwa, es el
mismo Padre Nuestro, en la perspectiva hegemonica. Lo cierto es que no adoramos a nuestros
dioses, no lo veneramos, solo lo respetamos bajo la ética y la moral wayuu, pues no
representan una imagen para atribuirle culto, solo es una creencia entre lo bueno y lo malo,
surgido del ejercicio de venir Juya a esposar a Mma,

En este sentido, consideraria prudente denominarlos tal como denominamos en nuestras
practicas de vida, a nuestros mayores, Mamulouse “nuestros hombres y mujeres adultos”,
que de manera literal serian los que estdn por encima de nuestras gargantas, es decir, los
mayores dadores de nuestro sustento, aliento, proteccion del cuerpo, la memoria y el buen
Vivir.

Como nota aclaratoria para aquellas personas que consideran una negacion ‘Nnojoluu’
escribir  Mmaleiwa de esta manera, es un error, pues la negacion de Maleiwa es
Mamaleiwasee “no tener dios” que seria lo contrario de Kamaleiwasee “tener dios” para

evitar decir Mammaleiwasee.

Ale’eya: lo instituido de la vida para la vida

Ale’eya, segin Paz es la “conformacion de lo que existe. Lo establecido por costumbre, ley
o tradicion. Lo que se practica siempre dentro de la cultura. Actos, juicios y normas de
conducta que sigue el grupo” (1972: 285), interpretada por Camilo Delgado en el texto que
lleva por nombre la palabra que me asiste ahora referir como lo instituido. Al respecto,

Delgado dice que el término es una condensacion de como los Principios Formadores crean
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“El ordenamiento de lo existente” por medio de los Mellizos Transformadores y otros Genios

Fecundos quienes transmutaron al mundo en su estado actual. Delgado C. (2016: 27).

Bajo estas apreciaciones que forman el principio de las cosas atribuidas desde la potestad de
los Seres Supremos Ja’wai/Piyuushi y Araliatu’u/Warattuui; dadores de vida de Juya/Mma,
surgen algunas expresiones que de pronto lo expresamos y no nos damos cuenta de su
polifonia, es el caso de Akua’ipaa que lo referimos como las sucesiones de costumbres que
hacemos en el territorio. Muchos lo hemos asumido como referente epistémico, luego de
considerarlo como “/la manera diaria de cada dia” Edelmira y otros (2017); “el estar firme
como la piedra” Pimienta M. (2020: 32); enunciados que esta bien fundamentado por la

segmentacion que hacen de la palabra.

Ahora, mi interés es analizarlo desde la cumbre de los ancestros mayores, formadores de
vida. Segun la misma palabra Akua’ipa, poseedora también de particulas de noche, suelo,
z : [PeEE] 3 s . . BXL > I
que seria en este caso, el transitar de la noche ‘ai’ por el ‘pa’ que es un infijo de jiipa’amiiin
“hacia el suelo”, en este caso al suelo de la tierra oscura, donde no hay presencia de Warattuui

la claridad.

En este sentido, el akua’ipa que pregonamos diariamente en nuestras practicas de vida, se
instituye como Ley de Origen a partir de nuestros Grandes Abuelos Ja’wai/Piyuushi y
Araliatu’u/Warattuui al unificarse en un solo cuerpo. Esta manera de considerar Ale’eya el
vientre que encapsula lo que va a permanecer en el tiempo, vientre que ostenta los tres
espacios de convivencia reciproca entre seres planetarios, el cosmos, la naturaleza y los
expresivos de cuarta generacion, nos permite hablar de una territorialidad espiritual y
material, surgido de Weiiseru’ujee “desde nuestro origen”, ahora, desde una “Territorialidad
Epistémica”, que es la manifestacion concreta de saberes situados que dan cuenta de una
dimension EspacioTiempo a espiral [...] reconociendo como sujetos de conocimiento los
TerritoriosCuerpo y los CuerposMemoria que habitan un Territorio. Parra y Gutiérrez (2018:

75).

Entonces, Ale’e, como estobmago o vientre, estd dentro de las expresiones que forman el
equilibrio, la reciprocidad y la Relacionalidad de las cosas que son el cimiento de la cordura,
la vida y la madurez, situadas en el corazén ‘Aa’in’. Expresiones empleadas para animar y

equilibrar nuevamente a las personas que estan caidas en un adormecimiento mental y
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corporal, que son las “personas con aroma a wayuu” Wayuupai. Iguaran (2019: 190). Por
lo tanto considero necesario el anélisis de las palabras que forman el cimiento instituido de

la vida para la vida, que son los siguientes:

Aikale’era Aa’in

Ai- noche

Aikal- aikalawaa = sentarse, en este caso la noche
-le’e = de ale’e ‘estomago’

Aa’in = corazon.

Entonces Aikale’era aa’in es hacer sentar la noche en el corazén. Es decir, el cuerpo humano
a través del principio motor ‘aa’in’ debe ser el asiento de la Noche, que es la que moviliza la
cordura. Ejemplo

Piiikale’era paa’in, laiilaaichi pia.

Haga sentar la noche en tu corazén, ya estas en camino de ser viejo.

Sienta juicio, ya estds muy grande.

Osoirire’era Aa’in

Osoi- osoiraa “volver a respirar, a vivir, a reverdecer, despertar de un trance, hacer saber”
-re’e- “movilidad a algo”

-‘era. Derivada de e’eraa ‘ver’

Hace referencia a revivir el estado animico de las personas que estan pasivas, adormecidas,
anestesiados por la pereza, la indiferencia y a la sumision. Ejemplo.

Pusoirire’era naa’in chira mache’eku’u makai

Haga volver a revivir a ese que se esta haciéndose sin orejas

Hagale saber a ese sefior, que se estd haciéndose el sordo.

A’laiile’era Aa’in
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A’laii- = connota dos cosas: uno, el envejecer, madurar y la responsabilidad.
-le’e- = ale’e estomago

-ra. = desinencia que connota espesar, profundizar.

En tal sentido, A’laiile’era es un llamado a las personas a tomar juicio, fundamento,
responsabilidad, es un llegar a la madurez las personas, no en lo fisico, pero si en el corazon,

el sentir de la vida. Ejemplo

Piilaiile’era paa’in, kettaasii pia, mainmairii puchonnii
Envejezca ya tu corazon, ya estas lista, ya tienes bastantes hijos
Ya es hora de que te ajuicies, ya tienes muchos hijos

E’imalaa Aa’in.

E’i- = Madre

-ma- Mma = tierra

-alaa derivada de a’laajaa, verter en un recipiente algun liquido.

Se tiene entonces que E’imala, es verter en el corazon las energias de la madre tierra, es decir,

llegar al juicio de la gran madre Noche/Oscuridad, que es la generadora de vida. Ejemplo.
Puimala y/o piimala pukua’ipa, nnojoo waraikuu piimiiin ja wai.
Ajuicie tu costumbre, no estés caminando por las noches.

Ajuicie tu manera de ser, no estés andando sola por las noches.

El cédigo ancestral wayuu

Nuestra oralidad como herramienta atribuida desde nuestros ancestros, ha estado cohabitando
desde la génesis de nuestros Wamiilouse, nuestros Mmaleiwa Piilashii, representados en
Macho/Hembra; Hombre/Mujer; Masculino/Femenino; los grandes instituyentes del
conocimiento y saber milenario, instituidos en los Wiiichii “/os vegetales”, que tienen un

codigo en sus cuerpos y en sus propiedades, sanadores y curadores, emisarios de la noche.
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De igual manera para los animales ‘Miirilii’, hay un codigo interpretativo que anuncian
eventos en la vida del Ser Wayuu poseedor de un codigo aglutinante. El codigo animal, solo
lo interpretan los sabios, codigo que no solo es el llanto de ellos ‘ne’ira’ o el canto ‘ne’irai’,

también son las manifestaciones del cuerpo, tales como:

Ansiinajawaa wanee erli, “‘el arrastrarse un perro con el trasero en el suelo” en presencia o

al encuentro de alguien, es un anuncio para la muerte de un pariente cercano.

Joloota wanee sarulu piichipa’a “pernoctar enroscada una boa en las casas”, es decir, pasar
la noche en una casa, es para la muerte de un familiar del E’irukuu materno, significa “estar
como enrollado en familia, bajo el dolor y la pena de una muerte”, dependiendo del tamaiio,

asi es el tamafio y la edad de la persona seleccionada.

Jeerolojooya wanee siko’u “el sonido repentino y momentdneo del fogon™, anuncia las

llegadas de visita, y predice cuales son los objetivos de la persona.

Ashe’etuwaa o ulii “tropezar los pies con algo”, significa no lograr los objetivos a donde se

dirige la persona que viaja.

En este sentido, nuestra lengua al iniciarse por el camino de la plasticidad del cuerpo oral a
un recipiente para Akaralaa O’uu “erguir los ojos”, que es el erguir los ojos de lo expresamos
oralmente, que tiene una sonoridad y una musicalidad propia para la vivencia y pervivencia

de ella misma, pero ahora sobre los cuerpos.

En consideracion a esto, encontramos historias conservadas en las memorias de nuestros
A’laiilayuu, como lo que me narra Rafael Mercado y éste del sabio Odilon Montiel del

e’irukuu Uliana, quien relata lo siguiente.

Fue una noche adornada de estrellas del cielo abierto, las brisas que danzaban entre las olas del
mar, llegaban corriendo a mecer a los chinchorros, en ese momento estaba en el fondo de mi
chinchorro descansando mientras oia a mi tashimia "Alamaira Uliana" narrar una historia a los
Alijuna que se encontraban a su rededor, cada palabra que decia mi tashimia los grabaron en
sus memorias portables; la historia que narré con mucho entusiasmo se trataba de un wayuu
que tenia una tierra muy fértil, tenia venado, arboles frutales, un dia este wayuu se enamor6 de
una wayuu majaylit muy linda, con el tiempo se convino el matrimonio, luego de eso, €l se
lleva a su esposa a su territorio, ésta asombrada al ver tanta belleza y abundancia, veia con
asombro como algunos arboles llevaba impregnada la imagen de las huellas de un perro, la
mayoria de la veces su esposo no se quedaba mucho con ella, hasta que un dia se di6 cuenta
que su esposo era piilashi porque se transformaba en perro, al darse cuenta de eso se asustd
mucho, ésta transformacion se lo dio a conocer a sus familiares y esto dieron caza y lo mataron.
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Escuchando esta historia desde el fondo de mi chinchorro, reflexioné un poco sobre el herraje
de los abuelos de antes, ya venian practicando marcar sus propiedades como el caso de los
arboles que llevaba la imagen de la huella del perro, esta historia no es nada raro porque el
perro es de la E iruku Ja"yaliyuu, hoy en dia muchos wayuu han adoptado la practica del herraje
para control de sus propiedades, como el ganado. Esta historia del tashimia es el argumento
para comprender porque los wayuu adoptaron rapidamente la practica del herraje. (Escuché
esta historia en 2018 Rafael Mercado 24 de noviembre 2020)

Ahora en lo que estoy afirmando como erguir los ojos de nuestra oralidad, es una segunda
instancia de lo que narro el sefior Alamaira “/a sabia del pasto” y son las primeras blasonerias
plasmadas en ese entonces, sobre piedras, en forma de tallados, en sitios estratégicos como
Aalasili y Atuwasii en wilinpiimiiin, simbolos que muy bien los mayores monolingilies aun
dominan y conservan, en el Jeerii de sus animales, las marcaciones territoriales como en

algunos cementerios.

Basado en el codigo instituido desde los ancestros a los vegetales, animales y el Ser Wayuu,
decodificador de todos los saberes y conocimientos el cddigo oral wayuu que es un
entramado de voces, para dar paso a los ashajuushi “lo maquillado en” Karaloutta “erguir

los ojos sobre de la piel”, que es el papel.

Wayuunaiki segiin segmentacion de académicos wayuu consta de lo siguiente:
Wayuu- persona

-nai- de aniiikii palabra. Esta a su vez est4 contenida en anii- de aaniikiiii boca
-ki de ekii, cabeza

En este sentido se tiene “lo que sale de la boca wayuu a través de la boca” Iguaran (2019)
En tanto Rafael Mercado lo segmenta bajo tres morfemas /wayuu — na — iki/ donde wayuu
significa “persona”, na- proviene de ana “bueno” e iki- de ekii “cabeza”, “lo bueno que sale
de nuestras cabezas”. Delgado y otros (2012: 9), que en criterios mios formarian “/o bueno
que sale de la cabeza wayuu a través de la boca”, definiciéon que me atribuye decir que la
lengua wayuu es una espiralidad surgida de la gran madre tierra, en este caso de la Makuira
que aparte de ser una matriz, un chinchorro de las cosas existente, es también la gran espiral

del pueblo wayuu, pues en ella se cimienta la historia del mismo pueblo.



Significados desde una perspectiva ecoldgica

Entendido Mmaleiwa como la composicion de dos seres planetarios Mma y Juya, formando
un solo cuerpo para prevalecer las nuevas generaciones representadas en lo vegetal, animal
y el ser wayuu, heredero de toda la creacion de Mmaleiwa, ser protector considerado como
‘dios’ segun la academia y la religion, quiso dispersar a su nueva y ultima creacidon después
de darle “vitalidad en sus huesos, energia en su sangre y actividad en sus carnes”. Ramon

Paz (1972: 185).

En este sentido, Mmaleiwa y/o Maleiwa, luego de meditar sobre quien podria distribuir a las
nuevas generaciones en zonas especificas y los nombres segiin sus E’irukuu “carne que
representa al clan materno”. Pens6 en el alcaravan por ser noctdmbulo y diligente, pero por
ser locuaz y escandaloso, no lo consider6 ideal. Pensé en el sapo, pero lo descartod por ser

flematico.

Después de tanto meditar, pensé en Juchi, el maco por ser el de mas edad entre los demas.
De esta manera fue llamado por Maleiwa a través de unos mensajeros de la palabra y con
quiénes se inician el oficio de los Piitche’ejana “los vehiculos de la palabra”, que al aceptar
la invitacion el maco, llega ante Maleiwa para ponerse a su servicio, tal como lo hacen los

actuales Piitchipu’u, “el que tiene por funcion de concretar una tarea a través de la palabra”.

Luego de escuchar a Maleiwa y de tomar por adelantado los obsequios, se dirigio a las nuevas
criaturas en términos como “Oh idiotas...escuchad bien con vuestras orejas y abrid bien
2% ¢

vuestras cabezas duras”, “cuantos dolores de cabeza habréis de padecer por vuestras malas

inclinaciones”. 1bid.

Después de expresarse del destino de las criaturas, Juchi agarrd a uno de ellos a quien le dijo
“Este sinvergiienza, sera el progenitor de los Asitu’uluupiinaa “los nacidos de las verijas”.
A otro como los pertenecientes a los grupos de Apiiiili’lipiinawaa “los encajados entre
piernas y pierna, y entre muslo y muslo”; a otra como los grupos de los Oupiinawaa “aquellas
que viviran debajo de los machos todo el tiempo”. A otro, para representar el grupo de los
Araloupu’uwaa “aquellos que viviran sin bajarse de las hembras dia y noche”, A los que van
a pertenecer al grupo de los Eiyoulu 'upiina “aquellos que tendréan el fondillo sudado, a causa

de sus borracheras” entre otras denominaciones que irritd la paciencia de Maleiwa,
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castigandolo por sus insolencias a vivir para siempre en la selva, saltando en ramas por sobre

los arboles.

Prosigui6 Maleiwa en su tarea de asignarle los nombres de las tribus, mand6 a llamar a
Si’itchon conocido también por Utta, éste complacido y temeroso a la vez, asistio al llamado
de Maleiwa, luego de escucharlo con mucha prudencia y ruborizado contestaba: Aaa...! Asi

es!

Finalizado los actos protocolarios, Utta se lavo las manos y comenzd su trabajo, mientras
Maleiwa para testificar aquel acto a la memoria de los hombres, tomd nota en el gran libro
de ALE’EYA “principio de las verdades escritas”. Después de mandar Utta a desfilar las

criaturas de dos en dos. Un varén al lado de una hembra y comenzo diciendo:

Esta pareja de macho y hembra; de hombre y mujer, de dos naturalezas opuestas, se
aparejaran, se juntaran en celo todo el tiempo que ellos quieran; en invierno, en verano, en
primavera. Cuando se aparejen, copularan en las noches, no en el dia. Lo haran en la soledad,
no a la vista de nadie, ya que Maleiwa os ha dado la oscuridad de la noche para que hagais
uso de vuestra naturaleza, y no toméis el dia para ello, a fin de que no olvidéis vuestro
trabajo, ni vuestros deberes y os convirtais en unos holgazanes indolentes. Dicho esto les
asigno a cada pareja un animal como simbolo de unién y fraternidad, que habran de respetar
como progenitor de cada tribu, les prohibid que lo mataran sin provecho, porque al hacerlo,
estarian matando al Padre de la Gran Abuela, progenitora comun de la tribu, les recomendé
llamarlos Atuushii abuelos comunes de la carne, y Apiishii del E’irukuu carne materno de la

tribu.

Finalizada la ardua labor de Utta, los espiritus que estaban presentes murmuraban de
asentimiento a las palabras de Utta, mientras Maleiwa encerraba a todas las criaturas con
nombres en una cueva llamada A’iill ‘semilla, bajo un suefio profundo, dejando afuera las

que no habian recibido nombres,

Antes de reiniciar Utta su labor, le sugirié a Maleiwa asignarle a los que no habian recibido
nombres ser protegidos por los que ya obtuvieron denominacion y gentilicio propio como sus

hermanos. De esta manera Maleiwa acept6 la sugerencia de Utta que defini6 a los Epieyuu
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hermanarse con los Epinayuu, Pushaina, Aapilishana, Woluwoliyuu, Shooliyuu,

Olou’ulujunayuu, Oro’olojunayuu y los Alapainnayuu.

Al terminar su labor Utta, les dijo: “Todas vuestras tribus reunidas formaran leyes, seréis
sedentarios y nomadas a la vez dentro del marco de vuestra tierra. Una misma sangre
movilizard vuestro empuje, una tierra sin fronteras os habra de sustentar, unas mismas
costumbres os habran de congregar, con una misma lengua os habréis de comunicar. Y con
este caudal de proyecciones seréis solidarios hasta en la adversidad que os aflija” Paz (1972:

198).

Para concluir esta primera parte, se puede interpretar de las citas anteriores, algunos
momentos que inician la dindmica de los Piitchipu’u, tales como: El primero, la manera de
enviar la palabra a través de emisarios y la protocolizacidon para brindar la informacion. El
segundo, la asistencia de la persona que va ser depositario de la palabra, es decir, la persona
que escucha atentamente la palabra sin chistar, solo afirmaciones en forma de interjecciones.

Tres, no tomar los obsequios ni alimentos antes de concluir su labor.

Akua’ipa: Orientaciones para la practica de vida de los
Piitchipu’u y/o Maiinalii

Entiéndase primero de donde surge éste oficio de portar la palabra que ha trascendido la
historia del pueblo wayuu, surge de la misma palabra ‘Piitchi’, que se vuelve dinamica en la
medida que construye su propia historia, cuya energia se manifiesta en la diversidad de la
vida. Estructura el pensamiento de esta cultura originaria desde los inicios de los tiempos
segiin fundamentacion de la genealogia de todo lo existente desde la primera hasta la cuarta

generacion wayuu.

En tal sentido Piitchipu’u, es el oficio, la profesion que adquiere una persona en silencio de
las virtudes de las palabras de los vegetales sagrados (personas de segunda generacion
anterior a la animal), como las ‘Lania’ y/o Alania, ‘Samamapia’, el vegetal que busca siempre

la espiritualidad, armonia para que no exista enemistad entre los wayuu, en las noches
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también pueden adquirir mensajes sabias del mundo de la espiritualidad por medio de Lapii

‘Sueno’.

Las funciones de un Piitchipu’u, segiin Guillermo Ojeda, investigador cultural, coordinador
de la Junta Mayor Autonoma de Palabreros, es preservar la armonia social y los principios
vitales de los individuos, actuar como agente de control social, para la aplicacion de justicia,
recreando la palabra y el saber ancestral que integra los fundamentos de vida espiritual
mitoldgica y social del ser wayuu. Ja’yaliyuu (2013: 30).
Segun cuenta el sefior Inocencio Gonzélez, del E’irukuu Ja’yaliyuu, Plitchipu’u y Maiinai
filial de la Asociacion de Jefes Familiares Wayuu de la Zona Norte de la Alta Guajira Wayuu
Araurayu, dice lo siguiente:
Ser Piitchipu’u es lo mismo que decir Maiinai, solo que en el primero la palabra va y viene en
los tiempos de Kasachiki “la cosa que pasa después de un acto”, que son los grandes conflictos
intere’irukuu, donde los portadores y vehiculos de la palabra llevan y traen la palabra de los

contrincantes tantas veces sea posible”. (Conversacion personal via telefonica noviembre 22
de 2020)

Otra situacion se presenta en Maiinaa, donde la palabra se dinamiza mas reposada y pausada,
no se trajina tantas veces, pero se logra el objetivo de hacer resarcir un delito. Tanto
Piitchipu’u como Maiinalii, se refieren a las mismas personas, que hacen valer los derechos

y vida de las personas.

La palabra Maiinaa

La palabra Maiinaa, surge a partir de tres elementos fundamentales en la vida, con la vida y

para la vida, tal como se ilustra de manera espiralizada en la siguiente imagen.



llustracion 1. Rusvelt Machado Uliana, autoria propia 2020.

A’UU. Semilla, la que debe morir para dar nueva vida en el acto de sembrar, la que se tritura

para el alimento.

AUNAA, es laaccion de triturar las semillas, los granos para el alimento y bebida del cuerpo.
Se realiza sobre una piedra redondeada y ligeramente achatada en el centro, se hace moviendo
el Ipeera “los testiculos de las piedras en forma de batea™ que es el Aiinia, pulverizando los
granos hacia adelante, a manera de un meter y sacar las dos formas falicas de los instrumentos

de moler los granos.

MAUNAA. Figura representada en el pajaro Utta, que es la persona que esté presta a hacer
resarcir cualquier hecho violento, fraudulento, engafioso, burlesco, entre otros como la fuga
de dos personas a escondidas de sus padres. Aqui el Maiinai, llega y trae la palabra sin acudir
a tantos ir y venir con la palabra, expresa las palabras confiadas a él o por ¢l mismo si fuese

el afectado, pacta la fecha y el dia en que le van a llevar lo solicitado.
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Caso contrario cuando ocurre un hecho de mayor trascendencia, donde se necesita que la
palabra viaje de un lado a otro, por los mediadores Piitchipu’u, cuya labor consiste en mas
jornadas de trabajo, escuchando y contra argumentando sobre una posible solucion, pues su
meta es armonizar laos del conflicto por igual, no le llevan lo solicitado ‘achuntaa’, se reciben
en sitios estratégicos y centrados. En la dindmica de la palabra de ir y venir, radica la

diferencia, pero son los mismos personajes.

En este sentido, Maiinaa es una funcion que ejerce una persona versada en la palabra, para
seguir manteniendo el orden social, conservar la semilla dentro de la vida de las personas
para no pulverizarla, tal como se hacen con las semillas, los granos, los minerales, las raices
y las cortezas de los arboles, que se machacan ‘Asirujaa’ en el Alinia; es una funcidon para
conservar la semilla instituida de los grandes abuelos, que dieron origen a las primeras

deidades primigenias.

Maneras de Amaiinajaa ‘resarcir’ ancestral y practica actual

Las primeras maneras de resarcir un conflicto ‘kasachiki’ desde una perspectiva enddgena

por los primeros monolingiies wayuu, era de la siguiente manera:

En primer lugar, el Piitchipu’u escucha la informacién directa de los afectados, analiza la
situacion, busca la procedencia del origen clanil ‘ii’ territorial de los agresores, pacta el dia
del encuentro a través de otro Plitchipu’u asignado por los agresores en una parte central, en
donde ellos dialogan sobre el caso, después cada quien sale a llevar la informacién a cada
familia, es un ir y venir al mismo sitio asignado para el encuentro, que se inicia desde la
mafana hasta la tarde si se llega a un acuerdo. Se puede hacer mas de diez veces el dialogo
entre los dos homodlogos, cada quien con sus respectivos acompafiantes, que pueden
intervenir si los homologos lo requieren. En esta parte los acompafantes son los iniciados en

el oficio de la palabra

De igual manera, la familia agresora selecciona a una persona mayor, respetada y con mucha
prudencia para que sea el que escuche las palabras del Piitchipu’u asignado, debe ser la

persona que va dialogar con su familia después de escuchar las palabras del Piitchipu’u,
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llamando a la unidad, a la cordura y a la humildad para salir rapido del problema y poder
recorrer el territorio libremente. Ejemplo de ello la siguiente cita:
En todas partes se crean los problemas y surgen los enemigos,
(Qué casta hoy no tienen enemigos? Si hasta los animales los tienen ;no los tienen también las
hormigas aunque pequefias? Y la culebra, si bien muchos los temen, ;no tiene acaso quien la
ataque?
Todos los pajaros, aunque mansos, /no tienen otros seres que los persiguen?
Nosotros, los humanos, no somos la excepcion, aunque a nuestros adversarios con los dientes.
Esctichame, que he venido desde Riohacha, una tierra lejana hasta su casa. Y me he alojado en

ella sin ser pariente, sin ser familia tuya, para invitarte a la paz. —discurso del Piitchipu’u Angel
Amaya para la resolucion de un conflicto — (Guerra Curvelo, 2002, p. 157)

De manera general como lo plantea Maria Pimienta en su tesis de maestria (2020) el

aprendizaje wayuu se orienta seguin el sexo; hay una predeterminacion de roles por género

que implica la division en actividades socioecondmicas y socioculturales. Ejemplo de ello:
En mi caso yo aprendi a ser palabrero por mi tio Amico Uliana, wayuu que tenia como oficio
ser palabrero. Quien me decia: sobrino venga aca... siéntese aqui conmigo..., sera bueno que
me acompafies marfiana, voy a llevar una palabra; es bueno que te entrenes en el oficio, para
que mas adelante puedas tener dinero, para criar a tus hijos, a tu mujer; es bueno trabajar, es
liviano y fresco, eso me decia mi tio. Para ello, tienes que escuchar conmigo la palabra que me
dan de ac4, y la que llevo para el otro lado, la contaré delante de ti, y de alla me diran otras
palabras para que traiga para aca, que también contaré¢ delante de ti, tienes que tener en cuenta

el proceso; pon tu cabeza bien erguida y toda tu atencion en esto para que aprendas; me decia
mi tio. Pimienta M. Tesis de maestria (2020: 61).

Los Piitchipu’u anteriormente exigian por indemnizacion lo que las personas podian dar,
como animales, productos, collares, herramientas de trabajo. En ultimas, se podia también
entregar por pago un pedazo de tierra, Ojutuwaa “el precio de lo sucedido que cayo” si fuese
por una muerte por asesinato, distinto del Kepio’uwaa, que es un reconocimiento por una
muerte que haya ocurrido en una casa sin que los duefios de la casa lo hayan cometido,
mientras que si es por una muerte por parto Jewawo’u, no hay exigencias de Maiinaa, “hacer
resarcir algo”, solo voluntad de la familia del esposo, que seden un pedazo de su tierra, que
puede ser recuperado con el tiempo, sea por abandono del que lo recibe, luego de cesar el

dolor de sus corazones.

Hoy, el ejercicio de los Pilitchipu’u para hacer ‘maiinaa’ se basan en la perspectiva del
comercio exdgeno, como en los movimientos financieros de los paises que resguardan a este
grupo étnico, Colombia y Venezuela, como un modo de dominacion sustentado en un

horizonte colonial. Rivera (2017: 170).
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De modo que hoy dia, desde mi experiencia, a partir de las veedurias en que he participado
observando los arreglos de conflicto, como también como E’irukuu afectado en tres
oportunidades, los Piitchipu’u que hacen parte del Ente Territorial como funcionario o no,
que sean conocedores de las dos normas, han roto el esquema de hacer resarcir un Kasachiki
‘conflicto’ dentro del pueblo wayuu. Se observan en sus practicas como mediador, mayor
apoyo de la normatividad juridica, como un amedrentamiento al que desconoce las leyes
legisladas del estado, como una manera de impactar, o para que digan de €1, que si es buen
mediador, conocedor de las normas que vienen de afuera, que en nada concluye en armonia

equilibrio y paz.

Ademas, se guian muchas veces por la devaluacion de la moneda en los dos paises vecinos,
como también han asumido una préctica ajena al asignarse honorarios, lo que es contrario a
la Ley Propia, actitud que al interior de la comunidad es interpretada como una busqueda al
mejor postor, es decir, del que se puede aprovechar. Dicha solicitud en muchas ocasiones
alcanza grandes cuantias, las cuales superan los 50 millones de pesos y tantas cabezas de

ganados y chivos, superando las 200 y 300 cabezas.



CAPITULO II
PALAATU’UJEE: UNA APUESTA EPISTEMICA

Marco teorico

Antecedentes de la investigacion

Los historiadores que han estudiado al Pueblo wayuu y otras etnias tanto de Venezuela como
de Colombia, han inferido desde su 6ptica y de su imaginario, donde evidencian con la ayuda
de la lingiiistica, la investigacion antropologica e incluso con la misma mitologia de este
Pueblo, han planteado varias hipdtesis, como la desarrollada por el jesuita orinoquense P.
Felipe Salvador Gilij, Citado en el documento anaa akua’ipa (2007).considerado el
clasificador o descubridor de las dos grandes familias de América del Sur,

La familia Maipure y la familia Caribe, indigenas habitantes del Sur del Orinoco

Guayanés. Dicho nombre que fue suplantada con el tiempo por el nombre inglés arawak

a los pertenecientes a la familia Aruaca — Maipure que se extiende desde la Florida hasta

el Uruguay. Otros plantean como los procedentes del sur del Escudo Guayanés, dando

lugar a la colonizacion del Nordeste Atlantico, que continué Orinoco abajo dando lugar

al Shebayo y Taino de las Antillas, migrando luego hacia la costa oriental de Venezuela

por tierra. Otro segmento del grupo lingiiistico Arawak se dirigio hacia el occidente

utilizando una de las siguientes rutas: el Orinoco y luego rio arriba para las principales

avenidas riberefas (Meta) hasta dar con la costa caribefia via Yaracuy, la otra utilizando

el valle de Barquisimeto a través de las montafias de Trujillo hasta el lago de Maracaibo

(Oliver, s.f.). ({pag. 23)
Ademas de esto, la apreciacion de pensar en una redefinicion metodoldgica a partir de lo
definido y valorado como constructo, obedece a que esta cultura sufrio cambios en su
estructura social y politica con la llegada de los espafioles que trajeron sus modelos
educativos desde Europa con los primeros misioneros capuchinos espafioles, como se
describe en la resefa historica del Internado Indigena de Nazareth del 2012!, y més tarde de

Estados Unidos por estos mismos misioneros. Posteriormente en 1936 nace en México el

! Discurso sin publicar preparado por €l autor con motivo del Centenario del Internado Indigena de Nazareth
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Instituto Lingiistico de Verano (ILV), y desde México este instituto fundado por el
indigenista Guillermo Townsend, se ha extendido en mas de 50 paises estudiando alrededor
de 1.200 lenguas indigenas, incluyendo algunas de Colombia como el Wayuunaiki, donde en
cooperacion con la Liga Biblica de México y las sociedades Biblicas Unidas realizan
traducciones y elaboran y publican en idiomas indigenas cuentos tradicionales, textos

biblicos, diccionarios y gramaticas para la sociedad en estudio (Jusayu, 1986).

De esa manera propusieron lo que ellos en su momento llamaron la “Gramatica Pedagogica
Guajira”, retomado solo por las comunidades que aceptaron la religion de estos proponentes,
generando como resultado el avasallamiento en el sistema de creencias y formas de
convivencia por el adoctrinamiento producido a través de la lengua materna que ven algunos
codigos de la misma lengua como pecaminoso. Esta cultura que sufrid6 cambios en su
estructura social y politica con la llegada de los espafioles que trajeron sus modelos
educativos por los primeros misioneros capuchinos espafioles alrededor de 1900, segin
consta en el documento inédito de la resefia histdrica del internado Indigena de Nazareth

(Iguaran, Gabriel. 2012: 5 — 10)

Los primeros en escribir sobre la cultura y la lengua de los wayuu bajo patrones de su idioma
oficial fueron los colonizadores hispanicos y los misioneros catélicos, como una estrategia
de controlar a los nativos, colonizando su pensamiento para luego reducirlos en su propio

territorio, puesto que eran un estorbo para la configuracion del Estado colombiano.

Segun la evolucion histoérica de la lexicografia guajira documentada en el libro “Estudios
para una historia venezolana de la lingiiistica indigena” argumentado en el documento Anaa
Akua’ipa autoria de Fajardo & otros en el 2012, quienes argumentan que se hallan los
primeros registros de la escritura alrededor de 1787 por el jesuita P. Antonio Julidn, en el
documento “La perla de América”. Mientras que del sector colombiano aparece en 1878 “La
Gramatica catecismo i vocabulario de la lengua Guajira” de Monsefior Rafael Celedén y
del capuchino Esteban de Uterga, quienes iniciaron en la escritura del wayuunaiki, donde

reconocian la dificultad de esta lengua y pese a ello la escribieron con muchos defectos.

Segiin el prologo del “Diccionario de la Gramatica Guajira” del autor wayuu Miguel Angel
Jusayu (1978), desde 1868 aparecen impresos en Venezuela los dos primeros vocabularios

guajiros, el primero denominado “Vocabulario de los indios de la Guajira Venezolana”
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realizado por Jos¢ Ramoén Yepes y el otro denominado “Vocabulario de la lengua hablada
por los indios de la Guajira Venezolana” hecho por Calcafio en 1869. Estas propuestas
ortograficas nos sera de mucha utilidad para poder plasmar los términos que emergen de la
investigacion, a fin de poder realizar los segmentos correspondientes a los cortes morfémico
que incluye las palabras que nos vaya informando los diversos sabios involucrados en el

proceso investigativo.

Es de esta manera como el Padre José Agustin Mackenzie (1991: 133), en su documento “Asi
es la Guajira”, producto de su recorrido como misionero capuchino por toda La Guajira,
sostiene que este idioma consta de siete vocales (7) a, e, 1, 0, 0, u, U. (16) consonantes que
son: ch, g, j, k, m, n, i, p, r, r (con una v encima), rr, sh, t, tz, y, z. Se exceptialab, c, d, f, h,
1, 1, q, s, v, w, x. No tuvo mucha trascendencia en las primeras instituciones educativas
(orfanatos e internados) del momento, solo como una orientacion dentro de la misiéon y a
manera de lectura de algunos visitantes quienes la veian como la panacea del momento, no

se utilizé como material didactico en el aula de clases.

Posterior a este religioso, se inicia el trabajo de los Wayuu y en su orden Miguel Angel
Jusayuu, quien propuso para la escritura del idioma guajiro 12 consonantes (p, t, k, m, n fi, 1,
tr, s, sh, j, ch) y 6 vocales (a, e, 1, 0, u, 1), difiere de lo propuesto por Mackenzie (1991),
importante destacar que por la cualidad de Jusayi como hablante originario del wayuunaiki

le facilité comprender los procesos lingiiisticos de su idioma materno.

Antonio Joaquin Lopez, escritor que propuso al alfabeto guajiro, como se decia al principio
en Colombia y aun en Venezuela, o como se propone ahora wayuunaiki, consta de veintidos
letras a saber: a, ¢, ch, e, 1, j, k, lh, m, n, #, 0, p, q, 1, 11, 8, sh, t,u, w,y. La g, f, d, x, b, v, por
su sonido fuerte son antagonicas con la naturaleza bucal del indio guajiro, y por consiguiente

no tienen cabida en el Diccionario propuesto por ¢l (Lopez, 1981).

De acuerdo con las grafias propuestas hasta ahora por escritores wayuu, difieren con los
propuestos por Martha Hildebrandt, quien escribié su Diccionario Guajiro — espafiol (1963)
bajo multiples errores segiin Lopez, puesto que la doctora Hilderbrandt solo se baso en el
dialecto abajero, tomdndolo como matriz de la lengua guajira cuando en verdad solo puede

traducir el veinticinco por ciento del caudal lingiiistico. A la luz de la actualidad este
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Diccionario Guajiro—Espaiiol, no es considerado objeto de estudio por los lingiiistas del

circulo ALIV, tanto de Colombia como de Venezuela.

Bajo el encantamiento de la riqueza lingiiistica del idioma wayuunaiki, se han elevado
algunos sistemas de escritura para con ella, quizas algunos se han atrevido a escribirla para
efectos de su rescate y utilizacion en el proceso de ensefianza aprendizaje, otros quizas para
conocer a profundidad la estructura gramatical, otros para conocerla y expresarse en ella,
otros para contrastarla con la lengua hegemonica y entrar en el boom de lo intercultural
bilingiie y estar a la altura de otros paises que han elevado normas al respecto. Lo cierto es
que el interés aqui es un todo, salvaguardarla para vivir y crecer en ella, morir sonriendo y
jugando con ella para hacer sofiar a través de ella a las nuevas generaciones wayuu a merced

de la vida escolarizada y a la sucesion de sus tutores. Iguaran (2019: 20)

Ahora, con el inicio de la Nueva Constitucion de Colombia, nos constituimos en
paa’inwajirawaa ‘“unidad en hermandad de almas unidas” para discutir sobre nuestra
problematica territorial y necesidades basicas insatisfechas y, nos conformamos en alianzas
y grupos de trabajo con los demas pueblos indigenas de este pais, sobre todo con los
dirigentes que pertenecen a la Organizacion Nacional Indigena de Colombia ONIC. Desde
ese entonces, nos hemos hermanado en recuperar la educacion de nosotros mismos como
pueblo indigena. De esta manera de trabajar entre hermanos indigenas, considero de gran
relevancia para las pretensiones de este trabajo, los aportes de la tesis del doctor Abadio
Green (2011), sobre los Anma Gaya Burba “Significados de Vida” que es “un camino para
encontrar la procedencia de las palabras, para mantener la huella de la memoria de un pueblo
(pag. 67). Y es que la ensefianza de la lengua no solo aporta al acto de comunicacion entre
las personas y con otras comunidades, sino que también es para aprender y transmitir los
saberes ancestrales que se vienen tejiendo desde la época primigenia” (pag. 65). En muchas
reuniones y seminarios realizados con ¢él, veniamos discutiendo sobre el asunto, hoy como
teoria nos “permite ilustrar la conexion de la lengua con la cosmogonia Gunadule” Green
(2011), en este caso el wayuunaiki para nosotros los Wayuu que ha venido construyendo el
proceso identitaria cultural y lingiiistico.

Ademads, nos precisa que cada lengua tiene sus propios mecanismos para saber los

significados de sus palabras y con base en eso, el autor sostiene que los “significados de vida”
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son caminos para encontrar la procedencia de las palabras, para mantener la huella de la
memoria de un pueblo. Green (2011: 67) en ella se recrean los sentidos y significados que de
alguna manera esta demostrado en el imaginario colectivo del pueblo.

De igual manera, otros indigenas que han seguido los pasos de nuestro hermano mayor e
indigena Manibinigdiginya que para los occidentales es el doctor Abadio Green Stocel. Un
Pueblo se encuentra consigo mismo a partir de su lengua materna como depositaria de su
filosofia de vida, el qué, el como, el por qué, el para qué obtiene sentido en el uso de la lengua
materna, para ello la oralidad juega un papel preponderante porque permite encontrarse con
el mundo del pensamiento del pueblo, utiliza el mecanismo lingiiistico para reflejar su saber

y sus conocimientos ancestrales.

Se considera de relevante el aporte de la tesis de maestria del hermano Wayuu Rafael
Segundo Mercado Epieyu (2018) “La dimension pedagogica de la palabra de los Wayuu,
Relatos ancestrales y escritura”, que también encontr6 su ruta a partir de los “significados de
vida” que acufi6 Abadio, como también de las categorias pedagdgicas de la Licenciatura de
la Madre Tierra. Dicha tesis consiste en una reflexion que hace el autor desde lo intimo del
ser indigena, es decir, encontrarse con su propio pasado hasta mas alld del desarrollo de su
existencia como poeta, escritor, lingliista y como estudioso de los conocimientos ancestrales
de manera general, aspecto que lo relaciona a partir de la realidad wayuu con existencia de
una crisis humanitaria, como causa de la no formaciéon a partir de los pensamientos
ancestrales. (Mercado, 2018: 10). En ella se analizan los relatos sagrados wayuu de manera
general, mientras en los “significados de vida” se analizan a partir de las particularidades de

la Palabra, de manera segmentada.

Desde el programa de Etnoeducacion de la Universidad de La Guajira, se han dado grandes
aportes para la educacion propia, a partir de las investigaciones que vienen asumiendo los
estudiantes de este programa con miras a sus trabajos de grado y desde su propio rol de
maestro, en la cual de manera directa e indirecta nosotros como docentes del programa somos

coautores, ya sea por ser director o evaluador de dichos trabajos.

Entre estos trabajos de pregrado, se registran los siguientes aportes:
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EL TERRITORIO A PARTIR DE LOS SIGNIFICADOS DE LA MUERTE, LA VIDA
COTIDIANA, APORTES A LA CONSTRUCCION DEL SEIP Y SU ARTICULACION AL
CURRICULO ESCOLARIZADO (Ceballos, Medina y Gonzalez 2017). En ¢él, los autores
plantean que la educacion es fundamental en todas las culturas y se requiere atencion y
compromiso para la consolidacion de las practicas culturales de un pueblo, siempre y cuando
no se obligue a adoptar la forma de aprendizaje de la cultura hegemonica, que excluye en
gran medida el origen, la tradicion y la cosmovision que es la orientadora de las practicas

educativas propia.

SUTTAA / ENCIERRO: FUNDAMENTO PARA TEJER LA MEMORIA COLECTIVA DEL
PUEBLO WAYUU, A PARTIR DE LAS PEDAGOGIAS PROPIAS, LA GUAJIRA
COLOMBIA” (Uriana y otras 2018). Es una reconstruccion de los saberes y conocimientos
ancestrales para el aprendizaje de los nifios y nifias Wayuu en edad escolar. El interés de
retomar el encierro es debido a que su proceso incorpora una manera de ‘ensefianza’ dirigida
y personalizada para el caso de la nifia cuando le llega su menarquia, mientras que en las
otras etapas se observa solo aprendizajes, a la manera del nifio y nifia haciendo wayunkeera

desde su imaginario.

ANALISIS DE LAS MANIFESTACIONES DE LOS SUENOS (LAPU) DEPOSITADA EN
LA MEMORIA ANCESTRAL DE LOS SABEDORES CULTURALES PARA LA
REVITALIZACION EN EL CENTRO ETNOEDUCATIVO. (Barrios y otros, 2018),
trabajo que cobra relevancia en el sentido de tomar como punto de partida el SUENO y su
reflexion acerca del conocimiento de la manera como segmentan la existencia en materia

visible e invisible, es decir, los contenidos culturales de mayor profundidad.

YONNATA OU’YOUU (Nosotros danzando huellas) YONNA: Lenguajes ceremoniales,
territorialidad y corporeidad como anclaje de las pedagogias propias wayuu y su articulacion
con los curriculos escolarizados en el aula satélite multigrado, Centro Indigena Rural
Internado Akuaipa, sede nueva esperanza, municipio de Albania. La Guajira. (Epiayu,

Lizandro, 2019)



VOCES DEL VIENTO. (JAYEECHI: SUCHIKUMAJATU WAKUA’IPA SUULIA
MOTOJUIN WAA’IN) (Jayeechi: La memoria cantada que nos recuerda lo que somos).
Jayeechi y Territorialidad Simbdlica wayuu, como anclaje de las Pedagogias Propias y su
articulacion con los curriculos escolarizados en el Centro Educativo Indigena Numero Uno,
sede Amushichon, de los grados 4° y 5°, municipio de Maicao afio 2016 y 2017. (Jusayt, M
y Girnu, M, 2020)

Asi mismo es de resaltar algunas elaboraciones que el Pueblo Wayuu ha asumido desde
sus propias practicas de vida, desde un aprendizaje basado en la observacion, ayudantias,
suefios, practicas de escucha. Parte de esta produccion es el modelo wayunkeera, teorizado

por el investigador autor de la propuesta aqui presentada. (Iguaran, 2019)

De igual modo, la Organizacion Indigena Yanama que en wayunaiki se corresponde como
“trabajo comunitario”, es una organizacion que ha venido asumiendo cambios en su
denominacion, es una organizacion del orden Departamental de caracter privada, ha venido
asumiendo diferentes roles desde su fundacion en pro de la defensa del territorio, de la salud
y la educacion Wayuu. Entre los aportes de gran trascendencia, encontramos la propuesta
Anaa Akua’ipa (2007), que se puede considerar como uno de los documentos bases que han
propuesto las Organizaciones wayuu, pues existen ademas de éste, otros documentos como
se enuncia mas adelante, propuestas relevantes para el inicio de modelos educativos y
pedagogicos, solo que el primero llegd a la etapa de proyecto que tiene una trascendencia
polisémica, en cuanto si es un modelo, un enfoque o una fundamentaciéon de la Educacion
Wayuu y, por esto, no se asume de manera uniforme en los quehaceres del maestro, pero si
enfatiza en una educacion dada desde las particularidades sociales, culturales y lingiiisticas
de este pueblo, contemplados en ciclos de aprendizaje segun las etapas de desarrollo del ser.
Anaa Akua’ipa es un constructo entre el Ministerio de Educacion Nacional MEN,
Universidad del Atlantico - Universidad de La Guajira y docentes seleccionados, los abuelos
no participaron de manera directa, es decir, no se hizo didlogo segun los usos y costumbres,

no se hizo un analisis profundo de las palabras, por lo que dicho documento esta cargado de
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contradicciones en su interpretacion mas no de polisemia en su significacion. Ademas, no

refleja el origen de la vida Wayuu segin su cosmovision milenaria.

Otro aporte significativo ha sido la elaboracion de la Asociacion de Jefes Familiares Wayuu
de la Zona Norte de la Alta Guajira, Wayuu Araurayuu, en adelante AWA, la cual ha
aportado desde su mision operadora de la educacion LA FUNDAMENTACION DE LA
EDUCACION PROPIA y el MODELO PEDAGOGICO EIKI’EPA (2014), documentos que
han sido construidos de la mano con los sabedores y sabedoras Wayuu de manera dialogica,
para la orientacion de los procesos de construccion de los Proyectos Educativos comunitarios
en cada Establecimiento Educativo objeto de administracion por la Asociacion, representa
un aporte significativo que redunda a la orientacién curricular de un modelo pedagogico en

contexto wayuu.

Referente Historico Situacional

Ubicacion de la Makuira en el contexto geografico del Departamento de La Guajira:
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Mapa 1. Makuira en el departamento de La Guajira. Fuente: Tomado de la pdgina web
https.//www.google.com.co/search?q=mapa+de+la+Macuira+alta+guajira&sxsrf=ALeKk02L5wsNHIjfuSaPjpbFllkHsuZzeA
:1600029969908&source=Inms&tbm=isch&sa=X&ved=2ahUKEw,YxfGPgOfrAhXMzVkKHfIODd8Q_AUoAXoECA4QAw&biw

=1366&bih=657#imgrc=6EV8YAZ4uDMrbM

Los wayuu habitamos milenariamente desde la génesis de la creacion del universo propio el
territorio de Wilinpiimiiin, designado en la geografia colombiana como la Alta Guajira en el

Departamento de La Guajira y ahora toda el area resguardado como Alta y Media Guajira,
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en donde se constituyen los nichos sagrados que confluyen relaciones vivenciales diversas,
excluidas aun de los claustros académicos tal como sigue sucediendo en los demaés
asentamientos y zonas resguardados hoy por el Estado colombiano. Aspecto que conlleva a
un rasgo positivo que es la preservacion y mantenimiento de la cultura material e inmaterial
del Pueblo wayuu al estar de alguna manera ‘aislada’ de las garras de la llamada “civilizacion
occidental” (Mosonyi, 2002) disfrazada de educacion. Esta situacion representa el contexto
ideal para esta investigacion porque se cuenta con los actores y contextos reales que
vivencian los rasgos del conocimiento propio wayuu, con ellos interpelaremos tanto las
fuentes documentales como los aportes in situ que el contexto nos va mostrando en el
recorrido investigativo de modo que podamos disertar con propiedad de las evidencias

reflejadas.

En tal sentido, Wiiinpilimiiin ubicado en la parte mas extrema de la Alta Guajira, donde se
ha administrado una educacion, primero por los religiosos, hoy por el Ente Territorial de
manera impositiva y hegemonica como ha sido siempre y, es por esto que retomar desde las
voces de los actores sociales, los conocimientos y saberes locales para concretarla en la
formacioén escolarizada wayuu desde la sabiduria ancestral femenina y de la “Territorialidad
Epistémica”, es para fortalecer y revitalizar tanto lengua como la cultura wayuu a su maxima
expresion desde los principios y fundamentos de su origen, de manera que se pueda visibilizar
los elementos interrelacionados y de coparticipacion en la construccion sociocultural de lo
wayuu. Se trata de una educacién con pertinencia social y cultural que responda a las
expectativas ancestrales y originarias del pueblo wayuu, asi como el derecho a la
interculturalidad como mecanismo de interaccion en el marco de una alteridad basado en el
respeto y el dialogo permanente entre las diversas sociedades involucradas en el proceso

societario.

Debido que la unidad seleccionada es el corredor de la Serrania de la Makuira, naturaleza
Cosmogodnica del pueblo Wayuu, ésta se referencia como las elevaciones de montafas,
quebradas, zonas humedas con caracteristicas de tierra fria, ojos de agua, sitios de origen,
que forman un cuerpo y una memoria histoérica de pueblos atribuidos como deidades,
depositarios de codigos, normas y leyes, mensajeros del tabaco (Makuira), nombre que deriva
a toda la serrania que divide en dos partes a ‘Wuinpiimiiin’, que en su inicio, era asiento de

indigenas como los ‘Kusina’, los ‘Aruhacos’ y los ‘Wayuu’. Los primeros eran considerados
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por los mismos wayuu segiin la memoria de ellos, como los apartados o cimarrones por sus
propias condiciones de habitar como los animales, sin casas, sin utensilios domésticos, solo
bajo sus propias practicas de convivir en manadas, ir a beber hacia los jagiieyes como los
animales y, ser asaltantes en los caminos a los viajeros que buscaban provisiones hacia los
pueblos del territorio cercano de Maracaibo. Segundo, los Aruhacos (denominacidon para
todos los indigenas de la Sierra Nevada) que, al ser desalojados por los indigenas Caribe a la
Sierra Nevada, dejaron abandonadas sus poporos, sus huellas indelebles, grabadas en las
rocas; y sus pailones de piedra, en donde solian cocinar sus plantas medicinales, que hoy
conservan los rastros como recuerdos imperecederos. Iguaran J. Documento inédito. Tercero
los Wayuu, los que dieron frente en las guerras contra los colonos y de los que aprendieron
el arte de navegar y contrabandear entre las Islas de Aruba y los puertos en Venezuela. Este
corredor es un nicho considerado por sus pobladores como el ‘ Wo ‘oipala’ que traduce “donde
pisan nuestros pies’; “donde descansan nuestros pies”; “donde transitan nuestros pies’; “de
donde se alimentan nuestros pies que buscan salud, vida, armonia, recreacion, equilibrio y
bienestar”, pues cada escenario encontrado en ella, es un laboratorio poseedor de energias y
vitalidad, como las grandes rocas por donde vierten sus aguas y sobre las cuales se hacen los

despojos del cuerpo y la mente.

De manera general éste corredor ostenta los principios de la génesis Wayuu de  Wiiinpiimiiin
“hacia el camino de las aguas™ es la geopolitica originaria, circunscrita alrededor de la
serrania de la Makuira en la parte septentrional de Colombia, constituida por nueve
Corregimientos, de las cuales dos tienen caracteristicas de pueblo en constante evolucion
urbanistico, asumido desde la época de los religiosos catdlicos espaiioles, seguido de la
mision italiana y heredados por los diocesanos colombianos, primero desde la figura de
Orfanato, segundo por la constitucion de Internados para escolarizar nifios y jovenes Wayuu,
tercero por el desarrollo urbanistico instituido por los feligreses al nuclearse las parejas en

matrimonio alrededor de la institucion religiosa.

En ese orden de ideas, inicio mi disertacion para este tema, describiendo la palabra
‘Aliikamiiin’ como una manera de ir al origen de las ideas, pues este término a la luz del hoy
y por el sistema de escolaridad, es una categoria muerta para designar el tiempo (ayer), dicha

expresion desde su propia configuracion Alitka- “pisar” + -miiin “hacia usted” que traduce
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“hacia tus propias pisadas”, se refiere a la historia misma que se constituye por las acciones
del Ser que se reconstruye en el presente, evocando el pasado para anticipar su proyeccion a
través de los suefios. Al principio el sinecismo Wayuu de Wiiinpiimiiin (Alta Guajira) segiin
‘occidente’, estaba constituido por un territorio especifico de los E’irukuu (apellido
matrilineal) bajo una autonomia de gobierno y unas practicas de vidas cotidianas, tejiendo

sus propias pisadas.

Con la entrada de los misioneros espafioles en 1900, segun reseia historica de la institucion
Internado Indigena de Nazareth, Iguaran (2012) y el registro de la memoria oral de un
colectivo de mayores que se encuentran ahora en Jepira, pero que sus voces siguen avivando
como ecos cada memoria de nuevas generaciones, doy manifiesto de ella, que en
Wiiinpiimiiin, al nuclear la feligresia alrededor de su propia unidad administrativa (Iglesia -
Internado) se inicié una nueva manera de cohabitar los Wayuu, pasaron de la manera de
convivir el Epiepa’a (sistema de vivienda) diseminados en cada punto estratégico del
territorio extenso a un sistema conglomerado de pueblo que pasa al servicio militante de la
iglesia, disciplinandola jerdrquicamente, tal como lo plantea Angel Rama (1998) que de
manera contrastiva con los planteamientos de este autor en el texto “La ciudad letrada” se da
a partir de un ordenamiento que es un suefo que sirvio para perpetuar el poder y para
conservar la estructura socio econdmica y cultural que esa hegemonia queria garantizar, es
decir, transitar por el suefio de otro orden. Seguido a esto se afianzé en un pueblo letrado,
que en la realidad de Wiiinplimiiin es la imposicion de la educacion escolarizada en cada
Oumainpa’a (territorio) a manera de exigencias sean estas administrativas, evangelizadora
que dio pie a una transculturacion a través de valores ajenos, originando del topénimo de
lishuwo 'u el nombre de Nazaret, en honor a la Sagrada Familia de Nazareth (Jesus, José¢ y

Maria) a este Corregimiento.

Es de esta manera que Nazareth lugar localizado en Wiiinpiimiiin, es un pueblo que alberga
un conglomerado de e’irukuu que encontro su historia de las practicas ajenas del imaginario
europeo, aunque de manera muy pequefio, recauda el caudal de las configuraciones
ontologicas de las grandes ciudades como “Moda y ciudad” que a bien describe Walter

Benjamin (2007) aunque aqui no sea por grandes luces ni para salir de la pobreza
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representada en dinero, pero si una manera de llegar a un Anaa Aa’in (estar bien en el
estdbmago, el alma, el corazon, en los sentimientos) a raiz de la escasez de agua que azota
constantemente esta region, pues con los primeros misioneros se trajeron los molinos de
viento para solventar la sed. Es asi como a partir de nuclearse los primeros discipulos
egresados del Orfanato, hoy del Internado que en la actual década por las Instituciones
etnoeducativas se siguen las concentraciones alrededor del pueblo sin abandonar el epiepa ‘aa
originario por la presencia de instituciones del orden estatal como hospital, hogar
comunitario, puestos de salud, oficina de parques nacional, estacién de servicios,
registraduria, que requieren manos de obra calificada y, obviamente éstos requieren
hospedajes, es aqui en donde retomo a Benjamin en la asuncidon de “moda y ciudad” en la
practicidad del desarrollo del pueblo referido como herramienta social, se constituye en un
atrayente que cambia nuestra forma de pensar, puesto que es el ensamblaje de la manera de
cohabitar, pensado en mejorar las condiciones de vida precaria que ain se da en esta region

que genera nuevos matices toda vez que el vecino pais Venezuela aumenta en crisis.

Contemporaneo a esto, el gobierno nacional de¢ CARLOS EMILIO RESTREPO (1910 —
1914) con las pretensiones de reducir a los indigenas a la vida ‘civilizada’ en su propio
territorio, encomendo6 a los Misioneros la labor de ‘educar’, ‘civilizar’ y ‘castellanizar’ a los
wayuu, Capuchinos venidos probablemente de Guarero donde habia un orfanato, y para
emprender la expedicion a la Alta Guajira, se comisiono a los reverendos padres: ANTONIO
DE VALENCIA, DOMINGO DE RIOHACHA Y FRAY CRISPIN DE LA PALMA,
quienes llegaron primero a la Laguna de Tucacas, donde fundaron una escuela que fracaso
rapidamente debido a la falta de agua que azot6 a esa region. De esta manera, aceptaron la
invitacion que les hizo MIGUEL IGUARAN quien les hablé de unas tierras propicias y

halagadoras en las estribaciones de la serrania de la Makuira.

Sin pérdida de tiempo, se dirigieron al norte del cerro litujolu, hacia la parte oriental de la
colina de Walapiichirii, en el sitio denominado Iishuwolu’u “lugar de cardenales”
construyeron una casa bahareque, con techo de enea y una enramada para que le sirviera de
albergue a los alumnos que habian traido de la laguna de Tucacas, hoy Puerto Lopez.

Segun relatos de los mayores que ya estan en Jepira, relatos conservados en la memoria

colectiva de los actuales Wayuu, el siti6 escogido por los expedicionarios era de 50 hectareas
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aproximadamente y, la duefia era la indigena llamada Taanechon del clan Jinnuu
emparentados con el clan Uliana; familia que, azotados por el verano tan fuerte de aquella
€poca, se hallaban listos para emigrar a (Watta) tierras lejanas (Venezuela en este caso) en

busca de trabajo y recursos.

Emprendida la obra magna del Orfanato por los religiosos, los alumnos ya adultos, bien
formados intelectualmente con muchas virtudes, valores y destrezas en las labores de
artesanias y manualidades, del mismo orfanato se enamoraban y se unian mediante el
sacramento del matrimonio, acto que lo interpreto como una manera de controlar la poligamia

y lo que se ha entendido erroneamente como “compra venta” de la mujer Wayuu.

Para concentrar a la feligresia alrededor de la unidad administrativa, el padre ANTONIO bajo
la orden del sefior Obispo, les obsequiaba una casita con un dormitorio, sala, comedor y
cocina, como también una maquina de coser a mano con el fin de que se defendieran y hagan

frente a la vida. Asi se formo el pueblo de Nazareth con cada pareja que contraia matrimonio.

De igual manera en el departamento de La Guajira aparece en la década de los 80’s y en
algunos sectores rurales del municipio de Uribia aproximaciones a la educacion Propia que
dio pie a la apertura de la Licenciatura en etnoeducacion de la Universidad de La Guajira,
generando expectativas en algunas Organizaciones y Asociaciones indigenas que también

hicieron aportes a la educacion indigena.

Dichos aportes devienen de la historia de las luchas indigenas en Colombia de cara a la
intromision del estado al asumir en el contexto de la educacion formal que educar sea
“...adaptar al hombre al medio en que ha nacido y transmitirle los valores y conocimientos
sobre los cuales se sustenta la sociedad que lo acoge. Galeano, (1998: 42), es decir no se
tenia en cuenta a Colombia como pais multiétnico y pluricultural, la educacién era una sola,

la hegemonica, la que jalona a una vida nacional.

Fundamentacion Tedrica: “Dialogos interepistémicos”

En este apartado se toma en consideracion la apuesta tedrica de Parra (2018), a partir de los
saberes situados y espacio generador de conocimiento que permita superar el “monologo” de

occidente. Se trata de plantear los ideales de “Justicia Cognitiva” , abriendo espacios para
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el ejercicio del pluralismo cognitivo, donde tengan cabida otras manifestaciones del saber y
otras formas de concebir, sentir, pensar, crear y estar en el mundo” (Pag. 38). Se trata
entonces de comprender el pluriverso antes de lo universo, a partir de la experiencia de los

Pueblos indigenas, como generadores de otros epistemes.

Estos didlogos ““interepistémicos” desde la Pluriversidad del conocimiento, permite el
encuentro desde una dimension ontoldgica y cosmogonica diversa a los planteamientos y a
la 16gica monista desde la cual occidente ha perpetuado un saber hegemonico que desconoce

esos saberes de otro modo, que en palabras de Parra, se configuran como:

Un universo de expresiones desde la Pluriversidad de Conocimiento, a las cuales he dado el
nombre de Ecologia del espiritu, quiere ofrecer otras formas de leer y comprender la realidad.
Otros modos que permitan adentrarse en esas otras formas de conocer desde la oralidad, donde
la Palabra ocupa un lugar de privilegio en las relaciones espirituales, al ser considerada un ser
vivo, con poder, con movimiento propio que transita y se despliega en las diferentes
dimensiones de “mundo” donde el “Estar Siendo” se configura.” (2018, 43)

Ciertamente, los pueblos originarios construyen y reconstruyen sus procesos de vida a través
de la espiritualidad como conocimiento desde lo emic y lo etic, lo sagrado en un contexto de
relacionamiento basado en los elementos ético y morales, las prohibiciones son més que saber
como es la dindmica de convivencia, en donde las deidades son ‘imperfectas’ constituyen la
ley de origen, el dialogo es un mecanismo para articular procesos de relaciones reciprocas y

de complementariedad.

El pensamiento en espiral encapsulado por la dificultad de entender la diversidad de partes
conectadas que juntas conforman el todo, es para posicionar el pensamiento indigena como
respuesta positiva para hallar soluciones al problema latente que ostenta el pueblo Wayuu,
de igual manera para los demas pueblos originarios, incluyendo la sociedad nacional
colombiana, cuyo sistema educativo estd basado desde el pensamiento que desarrolla
occidente, que seglin estudios realizados sobre los esquemas mentales, “es sin duda alguna

lineal en el dualismo antagonico o en la ley de los contrarios”. Gavilan (2011).
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Territorialidad Epistémica

El tejido del presente capitulo se aborda a partir de lo interdisciplinario, pues este enfoque
ha dado cambios en la vida de las comunidades, unas de manera compleja, otras orientadas
y repensadas por diferentes corrientes del pensamiento critico so pretexto de analizar la
dinamica del mundo actual y, desde diversas disciplinas que ha trascendido el pensamiento

a otras esferas conceptuales.

Antes de abordar el concepto de territorialidad Epistémica, es necesario partir primero de lo
que significa territorio en posturas de algunos teéricos como Llanos (2010) que dice que es
un concepto que “referencia elementos presentes en la realidad”, postura que interpreto
orientadas y repensadas, para relacionar los acontecimientos en el mundo actual y las

relaciones sociales desde paradigmas y epistemologias interpretativas del mundo global.

Dicho autor plantea que, en la actualidad, “el concepto ha pasado a convertirse en un
concepto interdisciplinario y a formar parte de los referentes teodricos de las diversas
disciplinas que tienen como objeto de estudio los multiples tipos de relaciones que despliegan
los seres humanos” Llanos (2010: 213) Es decir, permite actualizar y profundizar nuevas

realidades de coexistencia los seres humanos en tiempos de globalizacion.

Las interrelaciones para fortalecer la “territorialidad epistémica” surgidas de la gran madre
Ja’awai / Piyuushi, la noche oscuridad que origin6 la esencia de la vida humana, en cuyo
territorio se origind la vida de las deidades primigenias que sostienen la vida vegetal, animal
y humana de manera relacional Ser / Naturaleza / Cosmos, es necesario ser estudiado desde
las Ciencias Sociales para entender los procesos dialdgicos entre los espiritual, social,
educativo, econémico y politico. En esta representacion lo wayuu estd determinada por un
proceso sistémico de transformacion que guarda relacion con la corporeoespiritual que se

enmarca en la nocion de territorialidad.

Desde la perspectiva configurada en mi tesis doctoral (2019), la territorialidad Epistémica se
inicia desde la gran Madre Noche Oscuridad, luego se concreta en el woumainpa’a (la Madre
Tierra) hasta llegar a Jepira, cada una de ellas nos proporciona todo para el equilibrio de la
vida. La extension de agua salada, es la territorialidad que nos proporciona ademas de

sustentos provenientes del mar, el refugio del espiritu wayuu después de la muerte. Estos
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territorios poseen simbologias segun la fisonomia humana, de la cual se puede concluir como
la prolongacion del utero de cada madre y de cada objeto material como la mochila, el
chinchorro y la misma oscuridad césmica. En esta cosmovision se configuran los aspectos
relacionados con los valores individuales y colectivos que reflejan la configuracion

gramatical del wayuunaiki como idioma milenario wayuu.

Desde esta perspectiva, el territorio wayuu estd cargado de contenidos, simbolos y
significados, asi una montana configura en si, las intimidades del cuerpo humano, cargado
de aspectos sexuales e intimos de la mujer, es el caso de jiisipiinaa, jiisitu uptinaa (por el
camino del coxis, por el camino de la vagina), para referirse al cauce de una quebrada que
baja de algin cerro hasta las partes bajas y planas, que en esa lengua sus hablantes no lo
utilizan como morbosidad, pero al traducirlo hacia el espafiol, se apenan de decir estos
conocimientos pre-establecidos de los parametros de los ancestros. Esta apreciacion se puede
dialogar con los relatos compilados por Ramoén Paz Ipuana (1972) acerca de los lugares
sagrados de la génesis wayuu, que es producto del contacto sexual entre hermanos, el incesto,

producido en tres partes del cuerpo.

El primero fue producido por el aliento de juya (el lluvia) hacia el rostro de mma. El segundo,
es el producto de un contacto en el pecho de mma por el cuerpo de juya que cayéndose
tropieza con su hermana. El tercero, es el producido a las alturas de los 6érganos genitales
heredado por los wayuu, de cuarta generacion, luego que Wolunka (la mujer de la vagina
dentada) le fuera tumbado los dientes de sus genitales, mito que se puede trasladar a la virtud

de kashi (luna) al flechar la nifia para derramar su primera menarquia.

Esta mirada que concibe la territorialidad Epistémica anclada en el espacio de arriba que es
la boveda donde moran nuestros ancestros que viajan a través de la Via lactea después de
haber cohabitado en el territorio Liquido, que es el vientre de la madre que semeja la segunda
territorialidad acuatica, cuyas aguas nos recoge espiritualmente sea por la superficie o por

debajo del mar, dependiendo de las buenas y malas practicas hechas en vida.

El tercer territorio simbolico es el subsuelo, pues de alli salieron las primeras cabezas que
poblaron la faz de la tierra, hecho que se puede concretar con la matriz
TerritorioCuerpoMemoria (Parra, Yolanda. 2018), matriz que construye, mantiene y

transmite la sabiduria Ancestral de la Tierra. Entonces, recurrir a esta matriz es debido a su
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enfoque de ver la pluriversidad del conocimiento y su manera de apartarse del monismo de

occidente al considerarse como la tnica verdad suprema.

De igual manera esta asuncion atribuye al impacto epistémico que a bien la Dr. Parra acufié
como el ConoCSentir (2013) que equipara nuevas posturas de construir y transmitir el
conocimiento pluriversal de las practicas pedagdgicas situadas que toman distancia de la

logica racional occidental (pag. 207)

Entonces, la percepcion de los tres espacios en la Cosmovision wayuu, esta concebido por la
Ley de origen, que es el derecho Mayor, hoy desde la academia permite construir nuevas
formas de matizar el territorio a partir del reflejo tedrico concebido por factores de las
realidades sociales y culturales, fundamentales para la diagnosis de imbricar sobre las
estructuras de las sociedades periféricas como los contextos indigenas, es la entrada al
desarrollo desde abajo, la que encamina un posicionamiento a la autodeterminacion de los
pueblos a su desarrollo local que es multidimensional, que ademas hace énfasis a un proceso
sociopolitico mas relevante que el econdmico, es un paradigma para emerger modelos de
desarrollo local 1y territorial, es decir, como se piensa desde adentro el SISPI (Sistema
Indigena de Salud propia), el SEIP (Sistema de educacion Indigena Propio) y como se

propone de forma dialogante.

Dicho paradigma debe ser el punto de referencia, el norte hacia donde queremos llegar, que
de manera minuciosa hacen emerger las caracteristicas propias del conocimiento de las
sociedades, es decir, la presencia de las sociedades periféricas con su postura dialogica, que
es la impronta, la etiqueta, la raya personal de quien construye teorias a partir de lo local de

manera holistica.

Ademas de la anterior apreciacion personal de territorialidad Epistémica, originado de
Ja’awai / Piyuushi, encontramos conceptos tedricos y metodoldgicos, que explica y describe
el desenvolvimiento espacial, pero desde el ambito de la epistemologia, tal como lo expresa
Llanos en el resumen de su ensayo, que éste produce lecturas de realidades sociales,
cambiantes toda vez que la sociedad transforma sus relaciones y practicas de vida, hecho

que asume el territorio a formar parte de las teorias del pensamiento geografico.
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Es entonces a partir de estos didlogos “interepistémicos” que se va tejiendo la categoria de
“Territorialidad Epistémica”, toda vez que Weinshi “el tiempo” nos visita, nos congrega y es
a partir de estas experiencias vividas que las sociedades interpretan y reinterpretan su propia
manera de hacer del territorio una territorialidad, situacion que desde la perspectiva de
Deleuze y Guatari, citado por Spindola (2015: 34) “est4 cargada de cronotopos y delimitada
por la frontera como dispositivo simbdlico y lugar de enunciacion” y que en palabras de Parra
(2018) viene definido como:
Proceso cognitivo que requiere de la capacidad de comprender las interconexiones que se
generan entre las diferentes dimensiones de la percepcion , teniendo como puente el Cuerpo
desde el ejercicio de su corporeidad, porque es precisamente a través de dichas conexiones que
se manifiesta la esencia de la “Pedagogia de la Reconexion”, es decir la dimension espiritual
donde se configura lo sagrado de la relacion, espacio desde el cual se consolidan practicas
pedagogicas de la vida cotidiana que se constituyen en anclaje de la Territorialidad Epistémica

como manifestacion concreta de los saberes situados y del TerritorioCuerpo como generador
de conocimiento (p.57)

Kashi, akashiaa, kaasha: 1a practica cultural del encierro como ejercicio de la
Territorialidad Epistémica desde la Sabiduria ancestral femenina wayuu

Este subcapitulo recoge el aprendizaje de la nifia para su vida, como ruta nos amparamos en
una historia de vida de una Outsii, hija de Outsii fallecida, su relato se aparta de los medios
segun recomendacion personal, solo algunos apuntes fueron permitidos. Fue una narracion
transmitida en wayuunaki de manera reiterativa, pausada y muy familiar entre las partes. La
narracion se inicidé después que la sabedora fumo tres tabacos, quizas para saber si no se
estaba jugando con ella o, cual era mi intencion de saber sobre el encierro, tomé confianza
después de una sonrisa que me dirigié desde donde ella estaba sentada sobre una butaca
wayuu en una esquina. Al inicio quise grabarla, pero ella prefirié que fuese un didlogo sin ‘aparatos’
para que no fuese castigada por su jiiseyuu “espiritu de ella”, se hicieron algunas anotaciones con
sus preguntas y respuestas puntuales.

Esta conversacion, sotenida con Ana Julia, Outsii de profesion, mayor de edad, natural del
territorio Uwolu’u, del E’irukuu Aapiishana, narra su experiencia vivida durante el
“encierro”, Ademas de esta narracion se incluye algunas interpretaciones que hizo el sefior
Rubén Paiisayuu sobre las narraciones de Ana Julia Aapushana. Rubén es mayor de edad,

autoridad tradicional del territorio de Isijo’u, por considerarse muy enriquecedor a las
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pretensiones del trabajo. La narracion realizada en wayuunaiki y traducida de manera directa,
se tiene:

“Cuando me desarrollé, mi mama me atendio, me llevo del brazo hacia el interior de una casa
pequeia, de donde no sali mas por unos afnos. Me recosto6 sobre el suelo boca abajo mientras
ella hacia varias cosas que yo no entendia. Después de varias horas procedio a atenderme y
bafiarme, me acostaron en un chinchorro no tan cémodo que guindaron cerca al techo de la
casa, estuve alli conforme me indicaron, estar callada, no estar bajandome del chinchorro y
sobre todo, bajo una estricta dieta, solo tomaba zumo de plantas que me provocaron vomitos
y mareos. Luego de cinco dias, me bajaron del chinchorro, toda exhausta y débil, me cortaron
el pelo muy bajito y después de asearme me dieron a tomar mazamorra, esa era mi alimento
para los siguientes dias, después me dieron a comer sopita de paloma y otros que no fuera
carne de res y de chivo.

A los varios dias, después de recuperarme un poco, comenzo una etapa de preparacion sobre
tejido, me gustd el desmotar el algodon més que tejer mochila, alli tomamos varias
actividades entre tejer chinchorro, mochilas y otros tejidos.

En las noches me bafiaban afuera sobre algunas piedras, unas veces mirando hacia las
direcciones de las montafias, unas veces hacia la direccion del mar, otra hacia las salidas del
sol. Ya cuando tomé confianza con lo que se estaba haciendo conmigo, fue preguntando sobre
las plantas que me daban a tomar y banar, les preguntaba a ellas sobre mi suefio que era una
constante en mi formacion, solo me decian, esté pendiente en lo que te va a pasar, escuchar
y ver. Alli inicié¢ a manipular las plantas, a machacarlas y probar algunas, me nacia hacerla.
Ya cuando sali del encierro después de cinco afios, estaba totalmente cambiada tanto en lo
fisico como mi manera de vestirme y comportarme, era un cambio en mi manera de ser, sentia
como una pena de estar con mis hermanos menores, sobre todo los primeros dias. Eso es lo
que les puedo decir, ya que llegaste a mi casa y me trajiste algo y porque aprecio a mi comadre
(mi mama) y por lo que estoy segura esta informacion va para lejos, para académicos que los
va a nutrir, volveré a escucharlo de las lecturas me han de hacer mis nietos, que estan
estudiando”.

Después de escuchar la narracion que me brindo la sefiora Ana Julia, nos respondi6 algunas

preguntas como:
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1. Nombre del lugar donde se encierra la nifa ‘Paii’, expresion que origina paiilii’i,
“dentro de ella” y ‘Paiisa’ se le dice a la nifia que recibe formacioén personal y
espiritual “dentro de ella”.

2. El por qué, no deben comer varios dias mientras esta recostado en lo alto, cerca al
techo de la casa y tomando zumo de hiervas, es para que expulse las vivencias de su
infancia, para que pueda entrar en ella la madurez, de igual forma el cabello, cortarlo
para que retofie la responsabilidad que no tenia cuando nifa.

3. El chinchorro en lo alto, es para elevarla de las impurezas que adquiri6 en su infancia,
es una manera de llevarla a lo més alto como una manera de solicitud a los ancestros.

4. Sobre los bafos en las noches, sobre las piedras, unas veces mirando a las direcciones
de las serranias, el mar y las salidas del sol, entre otras, nos comenta, que las piedras
es para adquirir inmunidad para el cuerpo, de igual manera para adquirir las energias
de las montafias, el mar y ser grande como los astros, para evitar sea objeto de burlas,
de ultrajes de hombres mal intencionadas.

5. La adquisicion de sabiduria sobre plantas, basicamente se aprende de lo que uno ve
mas lo que se nos dice en suefios. Algunas nos dicen para qué es, como el pali’ise
para purificar la sangre, jawaapi para fortalecer la matriz, una preparacion para tener
hijos.

6. Sobre el por qué no deben comer carne de res o de chivo en el proceso de encierro,
es para no arrugarse rapidamente, mientras que las palomas se conservan joven todo
el tiempo y para que sea agil en todo momento.

7. Se culmina el encierro con la etapa de ‘ashajawaa’, “dar sangre al rostro” que consiste
en maquillar el rostro con pali’ise “bija roja”, colocar los collares y la vestidura nueva
con muchos colores, especialmente el color rojo, dispuesta a ser buena contrincante

ante cualquier parejo y ante la vida.

Por otra parte, el sabedor Rubén Prieto Paiisayuu, nos dice que ‘Paii’ se origina del encierro
de Wolunka, pues ella estaba encerrada todo el tiempo por sus condiciones en sus genitales
de tener dientes. Pues cierto dia, los llamados Kuliratapachonnii, (seres primegenios) tocaban
el sawawa, maasi que ablandd y doblego6 el corazon de Wolunka a salir en busca de esas

melodias irresistibles a sus oidos. Las melodias sonaban “wiiwiit wolunka” a los oidos de
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ella, y tras la partida de ella, sus padres se decian “debe ser que escuchd las sonatas de los
Atkayuu” los que flechan a las doncellas para el desarrollo y el cambio de nifia a mujer,
donde la encierran en una ‘Peekachon’ casita pequefia con sola una entrada y salida, sin
ventanas, solo eso a manera de un utero.

El encierro de una mujer es mas de rigor que el encierro del hombre, aunque no sea a causa
de menarquia para el hombre, pero si por un suefio, accidente, ultraje entre otras cosas que
amerita un encierro por tres dias maximo.

Como pareja, hablamos internamente sobre lo que queremos sea la formacion de nuestra hija
y es la mama quien se encarga de transmitirlo directamente a la nifa de la siguiente manera.
1. He aqui, que ya eres una mujer en formacion, debes dejar las travesuras de nifia.

2. Cualquier hombre que te pretende, esctichalo con mucho cuidado, no entregues la
encomienda tan pronto te dice, no; dile que tienes un papa, una mama a quien se debe
hablar para pedir mi mano, asi como tu, tienes que hablar con tus padres.

3. Acata todo lo que te dicen tus abuelos y abuelas, lo que te dice el suefo téngalo muy
pendiente.

4. Debes ser atenta al recibir las personas, sin dar mucha confianza y detalles de las
cosas que se hacen en casa, en familia y a nivel individual, se debe ser reservado y
prudente para evitar malos comentarios.

Interpreto Peekachon como el Peeka pequeiio, una cueva en las faldas de la serrania Makuira,
hace las veces de utero de la tierra y donde estdn los vestigios de Wolunka en
Wotkasaa’inru’u (arrollo llamado asi cerca al poblado de Nazaret) esta en el territorio de los
Patisayuu, que deriva de Paiisa, es decir, los E’irukuu de los encerrados tal como se dice en
su escritura Paiisa + yuu que sifnifica persona paiisa “personas encerradas’.

En cuanto a las direcciones de la mujer o cualquier persona durante los bafios aplicados
durante la noche, obedece a las grandes energias contenidas en las montafias, el mar y la
salida de una nueva vida. Es una manera de encontrar los ancestros hacia un solo cuerpo
depurado para ellos con seres de la misma naturaleza, agua, plantas, piedras y viento, al
amparo de la Madre Noche y el ser que la transform6 (Luna). Entonces el Cuerpo es el
deposito de una nueva vida que va ser Memoria para la vida, va formar un Territorio llamado
E’irukuu, depositario de historias, conocimientos y saberes situados en el cuerpo de la mujer

naciente.
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El encierro Asiiriilaa, en un acto realizado por una mujer mayor, de amplia experiencia y
responsabilidad, puede ser una abuela, una tia o familiar mujer de buenas practicas y de
amplios conocimientos de la cultura, pues cada palabra expresada, cada medicina aplicada a
la nifia por ella, va penetrando en su cuerpo, en su estbmago, corazén y cabeza, se unen la
palabra con los objetos aplicados como el alimento de vida para la vida, a esto las practicas
que ella realiza manipulando los objetos facilitados a ella a manera de una wayunkeera
“lograr hacer algo con el pensamiento” Iguaran (2019) que germina en su interior, debido a
su corta edad, le es mas facil adquirir el aprendizaje.

En esta parte, la nifia asume un aprendizaje teoérico practico, basado en la informacion que se
le brinda acerca de las medicinas que se le aplica, los consejos para responder sobre
inquietudes, necesidades, deseos, tristezas, interpretacion de los suefios y el comportamiento
ante propuestas tipo sexual. Es por esto que el encierro tiene un tiempo prudente de uno a
cinco afos, pues la nifia debe salir bien diestra a afrontar una nueva vida de madurez,
responsabilidad para la prolongacion del E’irukuu matrilineal.

El aprendizaje de la nifia va adquiriendo rigor toda vez que la familia nuclear (mujeres
adultas) dedica a atender a la majayiit, ‘sefiorita’ segiin las horas de comunicaciéon con lo
espiritual, que son las noches y las madrugadas. En este tiempo y espacio seleccionado fuera
del Paii que explico mas abajo, se tiene en cuenta las direcciones de los cerros y el mar, la
nifia es puesta sobre una piedra grande mirando hacia la direccion de lo expresado aqui, para
adquirir las energias de las montafias o el mar y, mientras la estdn bafidndola, las sabias van
hablandole a la naturaleza, solicitando ayudas a la nueva mujer, pues la palabra sin las
bondades de la naturaleza no cobra vida, ni las medicinas surten efecto, es necesario el poder
de las piedras, las montafias, el viento, el mar, la luna, las estrellas y la oscuridad misma que
es la gran abuela Ja 'wai/Piyuushi, que participa también en la clausura de la nina
envolviéndola bajo su manto denso que encapsula las medicinas en el cuerpo de la nifia y
demas personas, que se someten a un encierro, de alli el cardcter de sitio sagrado a estos
espacios que interconectan energias entre el espacio de arriba, el suelo y el subsuelo

Por consiguiente, Asiirulaa es la accion de encerrar a las personas y animales dentro de lugar
que son las casas para el encierro de una nifia cuando le llega por primera vez su menarquia;
un corral para los animales. Mientras que Siiffaa, es estar encerrado dentro de algo como lo

referido en este mismo parrafo. Ahora, el nombre de la persona que recibe la clausura se le
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llama Paiisa, expresiones derivada de Paii “casa pequefia para habitar la nifia atendida en su
etapa de desarrollo y de aprendizaje”, y ésta a la vez de Paiilii i “dentro de la casa pequena”,
que atribuye ahora para los demas compartimientos de una casa. Es necesario aclarar, Paiisa,
es el nombre dado a la nifia que pasa a mujer mientras sufre la clausura, luego de salir de alli,
se opta por decirle Majayiit ‘seforita’.

Las categorias Stittaa “estar encerrado” Asiiriilaa “hacer encerrar”, puede ser utilizada para
multiples formas de encierro, como de una Majayut ‘seiorita’, Lapii ‘Sueno, Eiyajawaa
“purificarse con amuleto espiritual”, para inmunizar el cuerpo y para evitar accidentes
nefastos para la vida, por la orden de los Outshii, “médicos espirituales” como también para
erradicar maltratos fisicos y verbales.

Se dice Ootojoosii a algo que se perfora y su contenido se pierde, expresion que se refiere al
cuerpo de la nifia cuando le llega el jiikashia “el sangrado menstrual de ella”, se realizan una

serie de rituales, como lo que expresa el maestro Ramon de la siguiente manera:

“Este rito de iniciacion a la vida adulta de la mujer se cumple en varias etapas fundamentales, que incluye una
ceremonia inicial, una prohibiciones, un tiempo de encierro propiamente dicho, una ceremonia de salida del
mismo, acciones al respecto de quienes no cumplen con el encierro (irama, sefloritas reacias a la reclusion),

estos elementos que concretan su finalidad social y personal. Paz (2026: 69).

Cuando le referi a mi mama sobre lo que escribié Ramoén Paz en la cita anterior, me dijo que
la nifia la recuesta en el suelo boca abajo sobre una sabana, por espacio de unas horas o el dia
entero mientras se arreglan los preparativos de la ceremonia inicial, después de rapar la
cabellera de la nina o el corte de pelo ahora con tijeras, las tomas que se dan para vomitar y
expulsar lo contaminado por su nifiez, se realiza la accion de Akachennaa “colgar bien alto
el chinchorro, casi cerca al techo” todo el tiempo en ayunas, solo brebajes y mazamorra
después de tres dias.

Por su parte Michel Perrin plantea lo siguiente:

Cuando llega a la pubertad la joven guajira llamada jimolii es sometida a un periodo de
reclusion suttiisii, paulusii o suyokonlu<u el término del cual se ha convertido, en una
muchacha pronta para casarse. Actualmente, esta costumbre es todavia practicada, pero los
guajiros insisten mucho sobre el acortamiento y el endulzamiento de los tiempos antiguos.
Funcidn de la posicion social de la joven, la duracién de la reclusion podia, se dice llegar hasta
cinco afios entre los indios mas ricos. Hoy dia tiene como el tiempo promedio de tres a ocho
meses. El comienzo de este periodo coincide con la primera menstruacion. La joven es entonces
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completa o parcialmente pelada y luego instalada en una hamaca colgada alto "cerca del techo
de la casa" majayutchon kachetiisii jupuna suluu siii. Ella no debe teéricamente ni moverse, ni
comer, ni beber, durante tres a cinco dias. Después es enseguida bajada (ashakatiisii
literalmente: "ella ha descendido") y su madre a veces ayudada por parientes proximos, la
bafian y verifican que ella haya quedado "bien cerrada" es decir virgen (ishast "cruda"). La
familia organiza una danza yonna, para festejar el acontecimiento. Pero la joven sustrayéndose
de las miradas no participa, comienza para ella la reclusion.” Perrin (1990: 33).

En esta cita, se encuentran palabras caidas en desuso o arcaismo como ‘Suyokonlu’u’ que
para nosotros los de la Alta Guajira lo expresariamos como Juyokonlu 'uu, que significa lo
mismo “dentro de lo que se apaga”, como otras que no precisan lo que se quiere decir, como
“kachetiisii jupuna suluu siii”, tal vez quiso decir “kachetiisii iipiinaa julu’u siii” colgada en
lo alto dentro de un chinchorro.

Retomando las ideas anteriores del encierro para toda la vida, las mujeres que se quedan
encerradas toda su vida en el Paii, si se les llama Paiisa, otras las llaman Kulamia, son las
mujeres que se enamoran del encierro y no quieren salir de €1, sola permanece tejiendo, no
recibe visitas de nadie, no asiste a actos culturales ni ceremoniales, solo recibe a la persona
que la asiste.

Me contd una vez el sefior Inocencio Gonzalez, de aproximadamente 82 afios de edad,
E’irukuu Ja’yaliyuu, piitchipu’u y matinai de oficio, cuando era joven sabia de la ultima
Paiise que habia en la Alta guajira, mujer de nombre Majayiit por ser virgen, tia del sefior del
sefor Kusina del Eirukuu Ja’yaliyuu, era una mujer que permanecio todo el tiempo en la
Kuleesia (nuevo término que se asoma con la investigacion) ya de edad avanzada que vivia
por el sector de Jotoma’ana, cerca de Jalaalo u territorio del Uchalayuu, nadie la conocia
como era ella fisicamente. Cuando se mudaron de Jorottuuima’ana lugar donde pasé su
nifiez a otro sitio, ella fue trasladada media noche y envuelta en sdbana a peticion de ella,
solo cuando muri6 fue que salio a la enramada para el velorio. Eso fue como en 1940, pues
¢l estaba joven en esa €poca.

Ahora segun cuentan los ancianos, mayores sabedores de la cultura wayuu, Kashi luna
hermano de Ka i sol, hijos de Ja awai / Piyuushi Noche/Oscuridad y Warattuui / Araliatu’u
Claridad/Resplandor, cierto dia estaban jugando al onjulawaa “juego de la escondida”, en el
acto de ir y venir en el juego, los ojos de Kashi topd con la escena roméntica de sus padres,
a las afueras de su casa, acto que le perturb6 su inocencia paralizandolo como si estuviera

observando a proposito. Los padres al notar la presencia de su hijo a cierta distancia con los
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ojos puesto en ellos, los padres lo reprendieron de manera drastica que los motivo a apartarlos
de sus lados a vivir lejos de ellos donde no lo volverian a verlo en represalia de sus malos
actos.

De esa manera Kashi fue apartado del lugar de convivencia habitual, a permanecer solo en
un espacio oscuro donde no podia ver a su rededor. Su hermano Ka'’i acongojado por la
decision de sus padres, le regald un poquito de su luz para no tropezar en sus andanzas.
Recorre su nuevo espacio oscuro con la ayuda de una luz tenue y débil, ni nadie con quien
solazar sus penurias.

En su soledad sigue vagando en la inmensidad oscura, espacio dado por sus padres para no
seguir expiando los actos prohibidos por Mmaleiwa, y/o Maleiwa, segin Utta en la
asignacion de los nombres de las tribus (E’irukuu).

De esta forma de vivir solo sin nadie con quien solazar, conservd su ira en su silencio
convirtiéndolo en Jashiee “bravura picante”, es decir, fuerte y contundente, a manera de
herramienta de desquite contra lo femenino por la actitud de su madre.

Entonces Jashiee al herir a las jovenes les ocasiona una penetracion que les hace sangrar en
forma de Akashiee ‘menstruacion’ a partir de su primera menarquia.

Akashiee es la accion producida por el nashiee de Kashi, luego de flechar a su victima, la
nifia piibera que sangra, para dar paso a la etapa de la adultez. Producido el primer sangrado
de la nifia, que inicia el ‘encierro’ que consistia anteriormente en una cueva realizada en las
faldas de una pendiente, donde se introducia a la nifia durante dos o tres dias en dicha cueva
llamada ‘Peeku’ como una manera de purgarse su nifiez en contacto con la Madre Tierra,
luego es trasladada a una pequefia casa ‘Paii’ realizada especialmente para ella cerca de la

casa nodriza, de alli el nombre ‘Paiisa’ a la nifia clausurada.

Seguin cuenta Lilia Iguaran del E’irukuu Sapuana, a las nifias cuando les llegaba su primera menstruacion, les
colocaban arena fina sobre una cubierta que se colocaba en el chinchorro, para que la nifia estuviera recostada
sobre ella y, para que sobre la arena, pudiera recibir la menstruacion a manera de recipiente absorbente, hoy

remplazado por las toallas higiénicas.
Narrado por Lilia Iguaran Sapuana, 2013, en Nazareth, a manera de conversa monétona entre
familia.

La menarquia se da cuando Ka’i y Kashi chocan entre si cuando se encuentran en los caminos, pero estos
choques entre hermanos no es una pelea, sino una alegria por el encuentro, entonces el choque lo captan las
nifias, las plantas, los animales, el mar y toda la naturaleza, pues el cuerpo percibe todas las energias que

producen los hermanos planetas.
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Narrado por Maria Verdnica Montiel del E’irukuu Uliana del territorio ancestral de
Pali’isiwo 'u, diciembre 15 de 2020.

El encierro de la nifia wayuu cuando le llega su primera menstruacion, esta asociada con tres
dimensiones fundamentales que conectan las deidades, las generaciones primigenias, y las
cosas concepto del pueblo wayuu.

En primer lugar, es el espacio de aprendizaje del tejido, donde la nifia se comunica con
‘Walekerii’ “arana primigenia del tejido” quien a través de su abuela aprende todo sobre este
arte.

En segundo lugar, su sangrado tiene que ver con Kashi “el luna” en la concepcion wayuu,
quien desde los relatos sagrados (Paz 1972) es el primer hombre que flecha a las mujeres
para que puedan sangrar, por eso la relacion entre el nombre Kashi y el verbo Akashiaa
‘menstruacion’, esta sangre simbolicamente significa la muerte de la nifia y el nacimiento de
un nuevo ser que se convertira en una sefiorita, en una mujer (Mercado & Iguaran 2013: 32).
La muerte representada en la nifia por Kashi, tiene relacion con cualquier muerte por
homicidio, pues las indemnizaciones que se entregan en animales, collares, entre otros,
representan primero, el pago en animales que se dan por la muerte, en este caso, la sepultura
del cuerpo, que es el encierro. De igual manera para la salida de ella, como exhumacion; los
collares que se colocan para lucir la nueva sefiorita, presentan el Ishoupiinaa “indemnizacion
por derramamiento de sangre”, los animales que se brindan en honor a la nueva sefiorita,
simbolizan el Ekiiraa “especies que se reciben por el derramamiento de lagrimas”, solo que
aqui son lagrimas de felicidad, todos ellos simbolizan el pago de la muerte de la nifia que no
s€ va ver mas.

En tercer lugar, la relacion con Kaasha “Unico instrumento de percusion wayuu”. Se utiliza
cuando la Majayiilii y/o Majayiit, ‘sefiorita’ baila el paso Adkuwa’alaa” referido como “paso
comun” que hace parte de los tres principales y tronco de los deméas Jukuwa Woushu, el paso
de nuestras abuelas, Sinatakaa el paso liso, no tiene movimientos. Akuwa alaa es el paso
rapido, con muchas destrezas y picardias aludiendo y engafiando al parejo, se refiere a una
danza de la libertad, y es por lo general el paso con que se tumba al parejo, como una muestra
de mostrar la mujer su fuerza, pues con los demas pasos no se tumba al parejo ni se escucha
el grito de reto ‘Josei’, solo en el anterior que se da esto, mas la exploracion del Piooi, que

es el circulo en donde se realiza el baile, evocando la oscuridad de un eclipse
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Kaasha es el instrumento musical que retine las cuatro generaciones del pueblo wayuu. Los
dos circulos extremos del tambor representan el eclipse ‘Ekuuwaa’ de Ka'’i ‘sol y de Kashi
‘luna’, de alli la primera generacion, las deidades primigenias. El cuerpo cilindrico que es el
cuerpo del tambor, construido de madera de Olivo, en representacion de la segunda
generacion, las plantas.

Los circulos estan hechos de cuero de chivo, en representacion de la tercera generacion, los
animales. Por ultimo, la cuarta generacion, el wayuu de hoy, que es el intérprete, conectado
a través de unas tiras de cuero trocado que hacen las veces de venas y arteria, que atan a la
primera generacion a la segunda, de ésta a la tercera rematada por una gaza para conectar a
sujeto de cuarta generacion.

Entonces, para el caso de la mujer se tiene como se plantea en la siguiente cita “Kakashia (la
mujer tiene luna) y la palabra kashasii, (sangrado) hay una manifestacion directa de la
relacion entre las fases lunares y periodo de fertilidad o infertilidad de la mujer”. (Ceballos,
Gonzales, Medina: 2017:37)

En este sentido consideremos importante citar al maestro Ramon Paz Ipuana, en el siguiente
parrafo

Kashi/luna masculino en wayuu: preside todos los fluidos de la tierra, desde los flujos y
reflujos de mar, hasta las sabias de las plantas, menstruacion de la mujeres, en el celo de los
animales mayores, la anidacion y a ovacion de las aves, la textura del humor del hombre, la
floracion, fructificacion de las plantas. (Paz, 2016:24).

Dichos trenzados en la corporeidad de Kaasha, representan las venas y arterias, permiten la
continuidad de la vida desde los ancestros hasta el Ser Wayuu; asi de esta manera se reconoce

una sustancia comun entre las generaciones.

Educacion propia, espacios y momentos pedagogicos

La Educacion Propia se fundamenta en la tradicion y la historia misma de los pueblos
originarios, como también de sus luchas para revitalizar la cultura y demas tradiciones, de
cara a la intromision del Estado al asumir en el contexto de la educacion tradicional que
educar sea “...adaptar al hombre al medio en que ha nacido y transmitirle los valores y

conocimientos sobre los cuales se sustenta la sociedad que lo acoge” (Galeano, 1998: 42).
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Es decir, no se tenia en cuenta a Colombia como pais multiétnico y pluricultural, la educacion

era una sola, la hegemonica.

Para el caso Wayuu, la educacion propia semeja al Apain “la huerta wayuu” donde se cuida,

se nutre y se atiende los cultivos para la vida, en cuya cerca incrustan los ‘jlitiileru’u’

intersticios de las cercas para cerrar los espacios abiertos para proteger del cultivo, que en

este caso son las maneras de aprendizaje que se describirdn mas adelante, no antes de

entender el sentido de educar para los wayuu, que se inicia con:

)

2)

La atencion del cuerpo de la mujer que es el depositario del futuro bebé, es decir, la
preparacion de la huerta, que seria el cultivo del cuerpo de la futura madre desde el
sistema de blanqueo, cuya preparacion consiste en la aplicacion y tomas de plantas
medicinales para fortalecer el cuerpo, la sangre y su propia memoria para encarar los
conocimientos encargados a ella a través de los cantos, los relatos y el arte del tejido,
tal como se prepara la huerta, la chagra, se prepara el terreno, se abona, se arreglan
las cercas, se les colocan los Jiiitlileru’u, que son varas o troncos mas livianos que la
utilizada en la cerca, y es para acordonar mejor las espacios abiertos para que no pasen
los animales, que en este caso llamo ‘intersticios’ pero en si es “pegar dentro del
estomago”, trenzar y colocar més tupido la cerca para no dejar pasar intrusos al

interior de lo que se conserva, se cultiva, se forma con mucho esmero para la vida.

La atencion del nifio en el vientre de su madre por los expertos que puede ser su
abuela o personas sabias en el arte de arreglar las posiciones del bebé en el vientre.
Esta atencidon consiste en cantos, mondlogos que hace la experta o experto,
preguntando y contestando asi mismo sus deseos para con el bebé, como verlo
convertir en una persona de buenas practicas, virtudes y conocimientos, para que
pueda atender a sus mayores y ancianos antes, durante y después de fallecer, como la
atencion de su exhumacion, incorporando la nocion de deseo ‘Anee Aa’in’ que es el

“Buen Vivir”.

Este primer escenario territorial que modela el desarrollo corporal del hijo, producto

de una relaciéon concebida en la noche, desde la practica de los ancestros. En este
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estado se da una educacion basada en cantos, masajes con plantas y bafos con aguas
tibias y frias que hace una mujer experta o Eemeyulujulu “partera” provocando con
ello movimientos y cambios de posicion del bebé, hechos realizados al amparo de la
noche, que representa la gran abuela.

Los cantos o el didlogo que hacen las expertas con el bebé en el vientre, son
enunciaciones de deseos y de grandeza que provocan la familia con el atendido, para
que, éste en el mafiana sea una persona de grandes virtudes y cualidades. Estas
manifestaciones de atencion con las criaturas desde el vientre de la madre, es asumida
en la investigacion a partir de los escenarios lugarizados como el fogon o las
narraciones de los mayores desde el chinchorro entre otros mas, como verdaderos
micro sitios de aprendizajes, conducido por una metodologia maternal, llena de
ternura, de comprension y entendimiento mutuo que es el volver a nacer en la

practicidad wayuu.

A partir del parto, se inicia un segundo ciclo de vida, que, por lo general, se llega en
las noches que revela la personalidad del bebé a ser hombre de bien, mientras que si
nace en el dia implica ser una persona perezosa de malas practicas.

Entonces la noche no sola es formadora de la practicidad del ser wayuu, sino también
de las plantas y los animales, es decir, una planta amanece florecida de la noche, los
animales se copulan durante las noches y paren también en las noches, muy escaso
los que nacen en el dia.

De igual manera ocurre con las especies marinas y el comportamiento del mar, cobran
vida durante las noches interconectandose con la luna, que es masculino aliado de la
gran, madre noche / oscuridad, su madre que también nacid de su oscuridad femenina
junto con los demads planetas que poseen poderes y energias, dadores de vida regidas
por su ley de origen cosmogodnica que se da en todas las demas generaciones y, con
ella se dan unos consecutivos de aprendizajes manifestados a partir de la wayunkeera
“lograr hacer algo con el pensamiento” Iguaran (2019: 127) que brinda al ser una
manera de liberar los conocimientos y saberes de su interior, para concretizarlas en
hechos beneficiosos para toda la vida. Esta concrecion se da del acumulado de

experiencias, producto de los ejercicios hechos al Ser desde el vientre de su madre,
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pasando por los contextos familiar y social, como también de la observacion, la
escucha y las ayudantias que hacen los menores con la familia, al igual del

acatamiento de los suefios en planteamientos del autor citado anteriormente.

De estas miradas propias de desarrollo del conocimiento wayuu, se ha tratado de
acomodar la educacion en la vida vista desde la interculturalidad de modo y ritmo de
los wayuu escolarizados y castellanizados, traduciendo practicas de afuera,
enajenandolas como un ensamblaje de codigos que van tomando cuerpo y vida con

el tiempo.

Durante el desarrollo y crecimiento de los nifios y nifias, es deber de su mama y sus
mayores la atencion. En este momento se inicia una serie de actividades segln sea la
edad de los menores, tal como Iguaran (2019) describe en su tesis doctoral acerca de
la ‘Wayunkeera’, primero con instrumentos sonoros que producen sus tutores,
denominados wayunkeera inicial, que desde ahora es el Jime’echajia tepichi
“persuasion de menores”. Con esto los menores van adquiriendo aprendizaje con los
sonidos de instrumentos, las onomatopeyas que producen con la boca los que atienden
el bebé, hasta alcanzar sonidos producidos por los animales de su entorno familiar.
Luego, un segundo momento que consiste en la manipulacion de objetos que forman
cuerpo segun la escucha inicial y son las wayunkeera ‘Qulakajuushi’. Un tercer
momento, son las wayunkeera realizadas fuera del contexto familiar, y son las
realizadas y expuestas en los jagiieyes, las wayunkeeras hechas a base de barro
‘Atiikiiiishi’, mientras sus mayores lavan las ropas de la familia, es decir, con el sonido
y la textura de los objetos que observaron y tocaron mientras eran bebecitos, ahora lo
toman para realizar objetos modelados desde su imaginario; se le dice a esta etapa de
wayunkeera “murieco de barro” por ser la mas vista y expuesta a los mayores como
visitantes.

Una cuarta etapa son las wayunkeera para un proposito son las “Aimaleera Aa’in”
iniciar a ajuiciarse, que consiste en imitar las labores de los adultos, como las

mochilas, los chinchorros, pero de manera rustica, a la manera de un tejido perfectible
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en el tiempo de su desarrollo. Por tltimo una wayunkeera para la formacion en la
vida, la wayunkeera Wattawolu, “la produccion que va para lejos”, que aqui se asume
en dos momentos: uno, durante la etapa de blanqueo de la nifia a mujer ‘majayiilaa’,
dos, la formacion para la vida y para toda la vida, que en este caso se puede considerar
para los wayuu escolarizados y académicos, la produccion de un documento escrito,
que también es wayunkeera porque es una elaboracion surgida del pensamiento, pues
wayunkeera significa “Nosotros (as) logramos hacer pene” con el pensamiento

propio. Iguaran (2019: 127 - 134).

Jiiitilleru’u y/o intersticios

Como se menciono anteriormente Jiitlileru’u “entre los dientes”, surge de “jiiitaa jiile’eru’u”
se refiere a los residuos de comida que quedan entre los dientes de las personas, cuyos dientes
forman una cerca que semejan a los ‘Apain’ las huertas’, que, al construirse con troncos o
palos, dejan brechas, que es necesario colocarles jlitiiler’u para cerrarlas para que queden
con mayor firmeza.

En tal sentido, los cinco enunciados abordados de manera axial como Educacion Propia, que
no son las Unicas, son los palos o troncos principales que construyen el Apain Wayuu, ya
finalizado, se ubican los jiiitiileru’u ‘intersticio entre los espacios que quedan entre abiertos
que es el estbmago que cerca la huerta.

Entonces, estas metaforas constituyen las maneras de aprender nosotros los wayuu y son los

que aqui llamo ‘Jiiitliler’u’ que van en el medio de los principales y son:

1. Aapajaa “la escucha”, parte desde la escucha y el manipuleo que se le hace al bebé
acuatico en el vientre de su madre, de la captacion de los mensajes atribuidos de los
distintos fendmenos de la naturaleza como el viento, los sonidos del fogdn, los llantos
o cantos de los animales, los sonidos de los objetos materiales empleados como
onomatopeyas en las narrativas del discurso oral. Se aparta de una negacion
expresada como “Aapajakuu maa” que consiste en una mala practica de estar

escuchando lo que no se debe escuchar, el primero es el arte de escuchar, depositar
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saberes, conocimientos, palabras buenas “piitchi anasii” que producen virtudes,

caracter, autonomia e identidad.

Asouttaa “responder y contra argumentar” implica responder adecuadamente a un
enunciado que quiere desvirtuar, deslegitimar, desequilibrar o algo que se dice y no
es muy correcto. Entonces, Asouttaa es responder para ajustar una idea doxa, pues la
persona que responde debe estar lo suficientemente argumentada, sabida y enterada
de su propia historia de vida que es un todo con la naturaleza. Sin embargo, existe la
otra cara positiva de ella, es Asounajaa “responder bajo la ira, bajo lo no meditado y

a lo ligero”.

Kashanalee, es “tener beneficio el estomago”, que es el deposito ademés de los
alimentos, los saberes y conocimientos. Entonces kashanalee es una palabra axial
que Ashanaa, ‘imitar’ que podria ser entendida como copiar lo realizado, mas no en

el sentido de una produccidon nueva, novedosa, original.

Ku’yama. Se refiere a la accion de producir originalmente las personas, realizar
objetos no realizados antes, o de mayor trascendencia que los demas ya realizados.

De manera general se refiere a una produccion pulida, nueva, novedosa y exitosa.

AKkiijaa. “contar, relatar, referir’. Es referirse a los hechos escuchados, los que
b

tuvieron beneficio en nuestros estomagos, lo que dinamiza historia a través de

generaciones. Aunque ademas de los anteriores implica ‘acusar’, pero acusar es decir

sobre el acto de una persona momentaneamente para tomar las correcciones al caso.

Osoiriraa, “hacer vivir o revivir, hacer entender, hacer reverdecer”, es una accion
de vitalizar y revitalizar la memoria individual y colectiva, es decir nuevamente como

son las cosas que se quiere olvidar, invisibilizar y silenciar.

Aikale’era Aa’in, “hacer sentar el corazon”, se refiere al juicio que debe tener las

personas consigo mismo y con la naturaleza, es un sinénimo de A’laiileera Aa’in”
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“volver adulto al corazon” que aqui no es envejecer el corazon, sino madurarlo para
que su ‘palpitar’ pueda ser devorado por los que observan, escuchan, dicen y
responden en el acto de la palabra, de esa manera la palabra se vuelve un alimento

reciproco.

Desde el andamiaje de la propuesta “Oralidad y escucha, principio motor de las pedagogias
propias: akiijaa ‘contar’ y aapajaa ‘escuchar’ de Maria Margarita Pimienta, es el resultado de
su experiencia, y de lecturas encontradas en los estudios poscoloniales y decoloniales, tal
como lo plantea en el resumen de su trabajo “rompen con los dualismos doxa/episteme.
Muestra que existen multiples formas validas de produccion de los mismos, desde las cuales
es posible plantear las maneras propias de ensefiar y aprender”. Pimienta (2019). Asume de
igual modo que la endoculturacién, “es el proceso pedagogico wayuu que constituye una
experiencia de aprendizaje, que abre esa dimension llamada ‘inconsciente’ desde la cual se
configuran los procesos educativos que inducen a adoptar modos de pensar, y de comportarse
de acuerdo a las tradiciones culturales que se transmiten generalmente, mediante akiijalaa

“contar o relatar” desde la “educacion en la vida” (pag. 2).

Otras miradas de la Educacion Propia

De esta educacion propia de los pueblos originarios, empieza a emerger la escuela bilingiie
o escuela indigena a expensas de la escuela estatal y catolica (Amodio, 1980). El interés en
asumir una Educacion Propia para ese entonces, era la de tener una educacion acorde con sus
costumbres ancestrales, que afiance la historia propia y la ensefianza de la lengua materna.

La educacion propia se va reflejando en cada asentamiento, los pueblos llevan consigo sus
usos y costumbres, sus modos de vida dentro del contexto del estado nacion, es decir, es su
moralidad. Para Pocaterra (2002) con el objeto de visibilizar su vision historica como Pueblo
Indigena, el porqué de su ser individual y colectivo, por qué estamos aqui (vision de
territorio), de donde venimos. Aunado a la concepcion filoséfica de la vida. Significado de
la palabra wayuu, la identidad cultural, forma de pensar, ver y entender el mundo. En fin, los

aportes del Pueblo wayuu, sus saberes y conocimientos, la etnociencia (Naturaleza,
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biodiversidad, plantas medicinales, control social, tecnologias alternativas, arte, musica,

literaturas, danzas, astronomia).

Es importante destacar que el “pretexto” de la educacion propia es la cultura, como lo esencial
para la pervivencia de los pueblos. Haciendo un contraste de los tedricos cldsicos de la
antropolingiiistica con la posicion de los sabios 0 mayores que sostiene que la cultura o
akua’ipaa como un elemento de resistencia, de la misma forma Eduard Burnet Tylor (1977),
lo define como: “[...] todo aquel complejo que incluye el conocimiento, las creencias, el arte,
la moral, el derecho, las costumbres y cualesquiera otros habitos y capacidades adquiridos
por el hombre en cuanto miembro de la sociedad” (pag. 24), singular, uniforme, progresiva
y universal. De igual manera ya Franz Boas (1911), indicaba:
[...] la cultura como la totalidad de las reacciones y actividades mentales y fisicas que
caracterizan la conducta de los individuos componentes de un grupo social, colectiva e
individualmente, en relacion a su ambiente natural, a otros grupos, a miembros del mismo
grupo y de cada individuo hacia si mismo. También incluye los productos de estas
actividades y su funcion en la vida de los grupos. La simple enumeracion de estos varios
aspectos de la vida no constituye, empero, la cultura. Es mas que todo esto, pues sus

elementos no son independientes, poseen una estructura [es plural, historica, integrada,
relativa y determinista]. (Pag. 14)

La cultura nos permite comprender que es una herramienta importante para los maestros y
que deben utilizar en su trabajo pedagdgico, a fin de que los alumnos entiendan que ellos son
parte integral de una cultura, de un grupo que comparte cultura e identidad y que sus acciones
contribuirdn a transformarla y fortalecerla, aunque sea mediante una “minima” accién

emprendida dentro de las aulas.

A través de la educacion la cultura encuentra continuidad o incluso puede llegar a provocar
discontinuidad. En un sentido amplio podemos considerar a la educacién como un proceso
de trasmision cultural —socializacion— y de asimilacion — interiorizacion—, que inicia con
la ensefianza. Pero su adquisicion se corresponde con el aprendizaje, mediante la
incorporacion de la cultura en forma de habitos, simbolos, costumbres, creencias, valores,
rituales. La educacion es la experiencia endocultural, argumenta Herskovits (1974), que
instrumenta a un individuo para ocupar su lugar como miembro adulto de la sociedad. Para

¢l, la endoculturacion y la educacion son universales en la cultura, mientras que la ensefianza
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no, puesto que es un proceso diferenciador particular. De igual manera, la endoculturacion
es un concepto mas amplio que el de educacion, ya que la segunda en su sentido etnoldgico

de aprendizaje dirigido, tiene mayor amplitud que el de ensefianza.

La cultura como proceso educativo involucra procesos de aprendizaje, de trasferencia de
conocimientos y experiencias, que se comparten, inventan y reinventan; y la adquisicion de
costumbres, valores, conocimientos, creencias y habitos. Es decir, la trasmision de la cultura
se lleva a cabo mediante la ensefianza en su sentido mas amplio, no s6lo de manera
institucionalizada o escolar, sino como proceso general de formacion del ser humano. La
adquisicion de las costumbres, valores, conocimientos, creencias, hébitos, se da en
correspondencia con el aprendizaje y con la incorporacion de €stos a las facultades del ser
humano. Por tanto, se puede considerar a la educacion como un proceso cultural al igual que

la necesidad del ser humano de ser educado y la capacidad que adquiere para ello.

Un ejemplo cercano a nosotros es la escuela en el contexto de las culturas indigenas, es quiza
un caso en donde la institucion es la mas ruidosa caja de resonancia, que se localiza el nudo
cultura-educacion que al sistema educativo le ha sido dificil instrumentalizar en materia
politica y pedagdgica. En estos casos, con frecuencia, las culturas indigenas son naturalizadas
o son entendidas como totalidades integradas —como unidades organicas y totalidades
operacionales—, como recipientes dentro de los cuales la educacion debe ser parte

constitutiva y dar sentido a todas las actividades que desarrolla ésta.

La educacion propia tal como afirman Pocaterra (2005), Monsonyi (2002), representa la
institucion educativa de cada pueblo, y por ello, es la base fundamental de la construccion de
una educacion intercultural bilinglie. Ha sido su baluarte educativo para la transmision de
sus conocimientos a través de diversas metodologias y ldgicas propias desde el devenir
histérico de cada sociedad indigena. La educacion propia es un proceso de construccion de
significado y conocimientos que hacen posible la concrecion de la identidad de los pueblos
dentro de las categorias de la lengua, la cultura, el territorio, el autogobierno y la organizacion

social del pueblo indigena.

La autodeterminacién ha sido la determinacion central que buscan los pueblos originarios a
través de sus luchas politicas, Brunet, (2004) para tratar de viabilizar sus procesos educativos.

Claro, valiéndose de los aportes tedricos que ha acumulado la humanidad mediante ese
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“ensayo-error” en materia educativa. Pese que historicamente los pueblos indigenas han
experimentado cualquier situacion negativa por la influencia de la escuela como institucion
del Estado en sus comunidades, afortunadamente, tenemos un grupo como una suerte de
sobreviviente que afortunadamente tuvieron mayor suerte para su continuidad étnica, cultural
y lingiiistica, gracias a gran parte mostraron una férrea actitud de alejamiento de la escuela
para dedicarse a su continuidad de vida como netamente indigenas, los ancianos reaccionaban
a la escuela como generadora de “holgazanes, afeminados, poco caracter étnico-cultural”
(Lopez, 1983). Sin embargo, hubo otro grupo en su mayoria docentes y lideres con formacion
cristiana a través del contacto con religiosos de vanguardia, ellos quienes supieron reaccionar
como mediadores frente al petitorio de los a laiilaayuu® wayuu, demostraron que la escuela
era un arma de lucha y de encuentro dialogico con el mundo del alijuna (cultura occidental),
un ejemplo de ello fue el mismo Antonio Joaquin Lopez ‘Kakuwomoule’, Glicerio Pana,
Miguel Angel Jusayil, Ramén Paz Ipuana, entre otros; quienes demostraron la importancia
de la escuela como espacio dialogico a través de sus obras memoriales sobre la cultura wayuu
visibilizando su importancia como espacio dialdgico, solo que ahora se debe tener en cuenta
los espacios pedagdgicos propios del ser wayuu, como los sitios sagrados, el fogdn, los apain
“huertas’, el jagiiey, los ‘i’ origen de los E’irukuu, entre otros escenarios naturales,
poseedores de deidades protectores de la flora y fauna, de los espacios tanto terrestre como

maritimo.

Las denominaciones Educacioén Bilingiie Intercultural (EBI), Etnoeducacion y Educacion
Indigena, suelen utilizarse de manera indiscriminada como sinénimo, es por esto que asumo
la posicion de Lopez y Velazco, al referirse de la Educacion Indigena como una perspectiva

de vida no occidental (1989: 157).

El documento politico borrador del perfil del Sistema Educativo Indigena Propio SEIP,
elaborado por la Comision Nacional de Trabajo y Concertacion de la Educacion para los
Pueblos Indigenas CONTCEPI (2007), plantean que la educacion propia se da en
cumplimiento de la Ley de Origen, Ley de Vida, Derecho Mayor o Derecho Propio de cada

2 Se refiere a quienes ejercen autoridad en cada linaje en funcién de su ¢’irukuu (clan), esto recae sobre el tio
materno por la misma caracteristica del pueblo wayuu de ser matrilineal.
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pueblo, manteniendo la unidad, la relacion con la naturaleza, con otras culturas, con la
sociedad mayoritaria y conversando cada una sus propios usos y costumbres, tal como se

describe en la siguiente cita:

Es “construir nuestra educacion recogiendo desde el sentir de nuestro corazon, el
gusto por lo nuestro, la alegria que nos da participar en nuestros rituales, pero también
aprender en el encuentro con los demas. Es mejorar nuestra vida identificando
nuestras necesidades y problemas y construyendo nuevos conocimientos y nuevas
luces para pensar”

Desde el punto de vista de la Organizacion Indigena de Colombia ONIC considera que “la
escuela debe volver a nacer y responder a los verdaderos intereses de las comunidades, debe
dejar de ser un mecanismo usado por la sociedad dominante para reproducir la ideologia

dominante”. MEN y ONIC (1985).

Del contexto internacional encontramos expresiones como la de Enrique Lopez quien plantea
“la educacion homogeneizante contribuye a un virtual empobrecimiento cognitivo, cultural
y simbdlico de los pueblos indigenas”, dicha apreciacion alienta el proceso de esta
investigacion. En este contexto latinoamericano es hoy consenso que no basta la acepcion
de educacion bilingiie como presencia de dos lenguas en las escuelas, ni tampoco la de
educacion bilingiie como educacion en dos lenguas y en dos culturas, debido a que ahora
“educacion bilingiie se extiende a una educacion enraizada en la propia cultura y abierta a
contenidos de otras culturas” “Lopez et al 1991: 291 —292), pero existen discrepancias sobre
la educacion intercultural bilingtie, es el caso de Patzi quien plantea “el sistema de ensefianza
en el idioma nativo para la clase dominante es una reinversion de nuevas formas de
inculcacion e imposicion de los significados y/o simbolos de lo que Bourdieu llama la
arbitrariedad cultural. (Patzi. 2000: 175). Desde estas posturas se puede decir que la EIB es

un proceso que seguira en esa constante busqueda de construccion y de enriquecimiento.

Desde lo lingiiistico, una educacion intercultural y bilingilie fomentara tanto el desarrollo de
la lengua materna o la lengua predominante del sujeto para sobre esa base promover el
aprendizaje. (Lopez, 2000: 186). En este sentido es importante el desarrollo de la lengua
para la adquisicion de la L.2. La educacion bilingilie “es un avance técnico que asume el
problema de las lenguas, implica reconocer la exigencia de usar la L1 y la necesidad de

ensefiar castellano”, Pozzi Escot (1991: 131)
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En cuanto a la etno educacion, Colombia es reconocido en América latina como el pais
impulsor de ella, de hecho y desde la década de los 70’s se inicia el reconocimiento que
promueve las culturas de los pueblos originarios existentes en todo el territorio de
colombiano, desde el mismo sentir de los actores en principio de su autonomia y los derechos
sobre el territorio en cabeza de la ONIC. Sin embargo, estos ideales se fueron volviéndose
liquido por falta de gobernanza para con el asunto, reflejado ahora como una simple ideologia
democratica en principios de respeto y no como el movimiento de abordaje de una educacion

basada de acuerdo a las practicas de vida para la vida.

Cultura Vs Akua’ipaa

Quizas lo que se conoce como cultura desde las teorias y posturas de occidente, sea para
nosotros los Wayuu, el ‘dkua’ipaa’ que interpreté de la oralidad de los mayores, y que

describi en mi tesis doctoral de la siguiente manera:

La accion de akuwaa el caminar, el transitar, el danzar las personas, los animales y las cosas
en el tiempo, ligado al morfema —ipa que deriva su significado de e’ipaa, que es una expresion
para referir a los pedazos o estadios de sucesiones que hace un sujeto u objeto. Dicha expresion
(akua’ipaa) manifiesta acciones ¢ imagenes captados por los sentidos y designados desde el
pasado seglin una mirada del presente, y desde esta perspectiva, la palabra ha cohabitado desde
el origen del universo wayuu como la sombra adherida al cuerpo, toda vez que el ser adquiere
movimiento. (Iguaran 2019: 99)

Entonces, con base a esa idea configurada de Akua’ipaa, se puede interpretar, como a partir
de la praxis y el mundo de la cotidianidad wayuu como de sus normatividades, heredadas
desde la Ley de Origen, instituyen pautas que van solidificandose toda vez que se incorporan
como practicas de vida, tal como lo argumenta Mélich de la siguiente manera: “El mundo de
la vida es la realidad que toda persona encuentra en su actitud natural” (1997:71), posicidén
que me permite aprehender de mi realidad, fenomenos de la vida cotidiana, tejerlas y situarlas
desde los lenguajes, la memoria y su vinculo con la espiritualidad para un constructo

epistémico.

Ahora, con relacion al término, es necesario entender sus procesos y su intension, desde la

interculturalidad, pues existen en los contextos socio — politicos como el colombiano, que
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solo se da a manera de folklorizacion, debido a que no aceptan del todo las otras practicas de
vida, que también tiene un arraigo de su propia cultura.

Por consiguiente y de manera tedrica, la cultura segiin Pérez Porto (2008), es el conjunto de
creencias, costumbres, habitos, practicas, valores, etc., de un grupo en especifico en un
contexto histdrico, que puede ir cambiando, segun los habitos de cada uno, es algo que esta
en constante cambio, como parte de la identidad de cada persona que se construye como seres

humanos adquiriendo nuevos héabitos o nuevas costumbres.

El concepto de cultura segin Garcia (1989) fue cambiando a lo largo de la historia, se pensaba
que era un proceso de desarrollo intelectual y espiritual, por lo que se suponia una
jerarquizacion entre ellas, es decir, se menospreciaban algunas culturas y se admiraban a
otras. Los paises que invadieron otros paises les quitaron su propia cultura e identidad para
establecer la cultura de ellos. Por ultimo, la globalizacion le ha dado reconocimiento a las
culturas como la indigena y a movimiento culturales como feministas.

El término cultura, que proviene del latin ‘cultus’, hace referencia al cultivo del espiritu
humano y de las facultades intelectuales del hombre. Su definicion ha ido mutando a lo largo
de la historia: desde la época del ‘iluminismo’, la cultura ha sido asociada a la civilizacion y

al progreso.

Desde la web, la UNESCO (2012) refiere sobre la cultura, como aquel que permite al ser
humano la capacidad de reflexion sobre si mismo, discierne valores y busca nuevas
significaciones esto de acuerdo el enfoque analitico empleado y, ésta puede ser clasificada y
definida de diversas maneras. Por ejemplo, hay estudiosos que han dividido a la cultura en
topica (incluye una lista de categorias), historica (la cultura como herencia social), mental
(complejo de ideas y habitos), estructural (simbolos pautados e interrelacionados) y
simbdlica (significados asignados en forma arbitraria que son compartidos por una
sociedad).

Es por esto que el presente proyecto de investigacion pretende avanzar a través de teorias
epistemologicas afines a la Cosmovision y Espiritualidad indigena, que entre otras cosas son

similares entre si. Se trata de la buisqueda de sentidos y significados a partir del protagonismo
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de los actores originarios donde el investigador acompafia y procesa la informacion

correspondiente.

Frente a esta posicion de retomar teorias de esta naturaleza, primero se debe entender ;qué
son las culturas locales y sus relaciones?, necesarios para hallar el sentido de cultura e
interculturalidad y hacer un anélisis previo sobre sus alcances como nociones, debido a que
la cultura desde la perspectiva de la ciencia antropolodgica es un fenomeno social que conlleva
de manera inherente el quehacer del hombre, mujer y sociedad, pero de manera distante de
la naturaleza, y en este sentido es la apreciacion que se hace de folklore que es sinénimo de

danza, musica entre otros sin ninguna relacion con lo espiritual.

Desde su interpretacion, la cultura debe ante todo ser entendida como “la capacidad del ser
humano de calificar las potencialidades milenarias que también son modernos, por convivir
en los tiempos actuales”. Arratia (2004). Esta misma autora refleja en sus escritos las

diversas criticas a que ha sido objeto la interculturalidad, es decir, en

Su desarrollo sobre la base de categorias cientificas de cultura, sobrepasando las
percepciones que tienen las diferentes culturas o pueblos originarios, al igual que la
reduccion de las relaciones interculturales al plano interpersonal, dejando de lado la
dimension estructural que puede ser interpretada en las relaciones de inequidad y
desigualdad. (35)

Por consiguiente, en el proyecto de investigacion se hace referencia de la cosmovision de “la
cultura del desierto” que es una manifestacion a las distintas funciones de la actividad Wayuu,
dentro de un territorio carente de todo tipo de servicios en casi todo el tiempo, y dinamizado
con el comportamiento de la naturaleza viva que se recrean constantemente en la perspectiva

de la oralidad y el acatamiento de los suefios. Iguaran (2019).

Como la cultura segiin Cliford Geertz (1973), es una “abstraccidon o construccion tedrica del
comportamiento del individuo en un grupo”, esto significa que se debe recurrir a la
observacion de los miembros de cada grupo para entender sus patrones concretos de

comportamiento.
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Otros lo definen como el conocimiento adquirido que las personas utilizan para interpretar
su experiencia, y generar comportamientos, Spradley & McCurdy (1975).

Clifford Geertz (op side) dice “la cultura es la trama de significados en funcion de la cual los
seres humanos interpretan su existencia y experiencia, asi como conducen sus acciones”
(2003: 19, 26). Esta ultima definicion implica la originalidad de cada cultura, en la forma
particular de resolver los problemas y poner en expectativa los valores de la especie humana
a través de su lenguaje, técnicas, artes, conocimientos de tipo cientifico, creencias religiosas,
una organizacion social, econémica y politica. Lo que cambia en cada cultura es “la dosis”,
Levi-Strauss (1961), ya que en cada sociedad se experimentan diversos factores externos e
internos que van configurando su cosmovision, espiritualidad, sistema de wvalores,

produccion, economia, lenguas, entre otros que se refleja en su representacion social.

Con base al didlogo realizado entre Cultura y Akua’ipaa, se asumen los distintos espacios
encontrados en el corredor de la Serrania de la Makuira como escenarios propicios de
encuentro con la historia, con la memoria y la recuperacion de practicas de vida de nuestros
primeros ancestros, que vivieron antes de las décadas, el siglo y el milenio, memorias
silenciadas desde la cultura de occidente y sus herederos los occidentalizados, los
‘wayuujeemashii’, “persona con aroma a wayuu”, que es el mismo wayuu, Iguaran (2019:

190), el que ha perdido su esencia y su dignidad.

Los abordajes desde las Pedagogias Propias y otros saberes

En el contexto Wayuu, se entiende por pedagogias propias las maneras de concebirse lo que
llamamos ‘Wo’uipala’ en nuestra lengua materna, descrito en el marco de referencia
situacional, se refiere a cada aspecto de movilidad que producen nuestros pies, e€s un
encuentro con un conocimiento situado en un espacio del territorio, que esta a la espera del
cuerpo y la memoria para llenarlo como dispositivo de vivencia y pervivencia colectiva.

En consideracion a esto, el territorio corredor de la Makuira posee espacios constituidos
como escenarios propicios para el abordaje de las pedagogias y didacticas propias, que a
continuacion se describe los de gran relevancia y mayor trascendencia en la dindmica

constante de Wo’uipala.



1))

2)

3)

4)

5)

Aleewalu’u “dentro de la unidad familiar mutua” representada en armonia,
confianza, amabilidad y reciprocidad, era el primer escenario de juego para la cabrita
que hacian nuestros mayores deidades primigenias, los piilashii “los dioses”
encarnados en liwa, Oumalaa, Atcheperaain, [ruwalaa, entre otros Juya que vienen a
seducir a Mma la tierra. Es un lugar de médano en la Sierra, espacio de ludica junto
al cerro litojolu, al pie del poblado de Nazareth. En este espacio encontramos el
origen de Wolunka, la mujer de la vagina dentada, cuyos dientes de su genital fue
tumbada por uno de los mellizos transformadores descrito en los cuentos de Ramoén
Paz Ipuana como también en las memorias de los mayores, actores sociales del

contexto.

Talliwanaluupa, una gran piedra a la que acudian nuestros ancestros en €pocas de
Kasachiki “las cosas que se dicen después de un hecho nefasto” entre E’irukuu. Este
lugar consiste en grandes rocas conglomeradas, que tienen una entrada que representa
la vulva de mma, orificio por donde se debe entrar al interior de ella, de esa manera
saber si la persona logra entrar, es porque tiene larga vida, puede ir a la guerra, si no
logra entrar por mas intento que haga, no va a la guerra, se queda atendiendo la casa,

porque tiene corta vida.

Uluipanalu’u, “hacia dentro del dominio del trupial”, conocido como el chorro por
la juventud actual. Es un salto de 60 metros aproximadamente, al fondo se encuentran
grandes piedras en forma de bateas sobre la cual solian hacerse los bafios para

inmunizar el cuerpo nuestros mayores.

Wiichii’iichii’ii, sobre ella se depositan los objetos que se dejan a cambio para poder

tener un buen viaje, sin tropiezos ni percances las personas que pasan por ese sector.

[i ‘origen’ que marcan el origen territorial de un E’irukuu, unos son visibles otros no,

porque las piedras estan en el fondo de la tierra.
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Las piedras visibles consisten en una roca amorfa con dos orificios paralelos arriba y
una sola debajo y centrada de las de arriba, representan los dos ojos, dos fosas nasales
y los dos oidos, el de abajo representa la boca, el ano y la vagina. Se encuentran
visibles el ii de los Eirukuu Paiisayuu de Paaluwo’u e Isijo’u y la de los Waliriyuu de

Maasiimain.

6) Juwonnee, es un ojo de agua que vierte su liquido por debajo de la serrania, que al
llegar al sitio como se denomina aqui al tercer cerro en altura, en ella se encuentran
las personas durante las actividades de Asiraa “dar de beber a los animales”, Ajaitaa
“provisionarse de agua”, Ashijawaa “lavar la ropa”. Estos espacios son de vital
importancia para la vida Wayuu, pues se considera un lugar de tertulias, socializacion,

de conocer y de compartir las personas durante sus actividades.

7) Wo’uipalajirawaa, como cierre del ciclo atribuido a los escenarios pedagdgicos
propios, iniciado con ‘wo’uipala’, y definido como “donde pisan nuestros pies”;
“donde descansan nuestros pies”; “donde transitan nuestros pies”; “de donde se
alimentan nuestros pies que buscan salud, vida, armonia, recreacion, equilibrio y
bienestar”, con la terminacion —jirawaa se refiere a “encuentro entre cantos”,
“encuentro entre llantos sonoros”. Entonces, de manera general se refiere desde las
definiciones anteriores del transito y descanso de los pies después de caminar, ligado
a los encuentros entre cantos y llantos sonoros, significa “donde pisan y descansan
nuestros pies, de donde se alimentan nuestros pies que buscan salud, vida, armonia,
recreacion, equilibrio y bienestar, para encontrarnos entre cantosy llantos sonoros”.
Entonces, en consideracion a las definiciones de ‘wo’uipalajirawaa’, que es un pisar
entre hermanos, entre homodlogos, entre personas, entre culturas o etnias
‘wayuujirawaa’ que conviven, coexisten, sienten y aman el territorio compartido,

como su forma de relacionamiento con lo sagrado y reconexion con la tierra.

Esta definicion filoséfica wayuu, me transportd al pasado, cuando de manera accidentada,
escuché a la sefiora Rosa Uliana comentar sobre su travesura en su tierra natal ‘Pali’isiwo’u’,
ella decia que le gustaba salir con los mayores a las labores de pastoreo, pues con ellos,

aprendia sobre plantas medicinales, frutales y sitios sagrados, como “la piedra como olla, que
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suena cuando las personas se asoman a su interior”’. Cuando escuché eso, mir¢ a los ojos de
mi mama, para encontrar alguna respuesta si era cierta o no. En vista del silencio, decidi
preguntar a la tia Rosa sobre ese sitio. Nos dijo, “eso es en el cerro alto, que esta al lado de
Alo’ula, alld hay muchas cosas que ni siquiera ustedes se imaginan” me respondi6 la tia.
Ella sigui6 narrando mientras sorbiamos el ‘Ookotuushi’, comento6 que en ese cerro hay palaa
‘mar’, piedras grandes como ollas, huellas de animales y de personas descalzas y calzadas
con waireinyas nos decia “las huellas si los he visto yo personalmente” lo que esta entre

comillas, es mio.

Entonces, con este comentario que hizo la tia Rosa Uliana, después del mes de fallecido mi
hermano Alvaro Alberto Iguaran Montiel (2012), he tratado de encontrar la razén de la
existencia del mar y las piedras en forma de ollas en el cerro Alo’ula, un cerro de buen
tamafio, amplio en su corredor pero de dificil acceso, hoy con esta investigacion de cara a mi
tesis de maestria, me lleva a entender lo que escribio Juan Manuel Iguardn en su documento
inédito y citado en este mismo trabajo, al referirse del acoso forzoso que hicieron los Caribes
a los Aruhacos de la Makuira, que ellos al salir de ahi, dejaron sus pailones y poporos como

recuerdo no perecedero.

Sin embargo, mi interés luego de escuchar a familiares conocedores del caso, al decir sobre
ese lugar sagrado con ollas, que solo es visible para las personas con inicios de médico
espiritual, por lo que decidi entrevistar a un Mamo, el Ade Antonio Mindiola, a lo que el
coment6 después de referirle a €l, lo que habia escuchado de la tia Rosa en Nazareth, hacian

8 afios atras.

Es cierto, por eso van algunos Mamos a hacer pagamentos a la Makuira, lo que tu dices,
piedra en forma de olla, es la piedra ‘Mamaisa’, hay otras pequefias ‘Katunkeeka’ reina de
la tierra y ‘Majuna’ la reina del mar, la que purifica el mar y se come lo que sea. Mamaisa
cred los puertos a través del pelicano, lo que existia en el mar lo trajeron a la tierra con el
pensamiento, de cuyo pensamiento se trajo el tiburdn, el pingiiino y la ballena que
represento las tres embarcaciones de Coldn. (...), por eso cuando se pierde alguien en el
mar les preguntan a las piache que usan maracas, las tabaqueras, por los pailones que botan
humo, los poporos que tienen calabazos. Ahora, el que recibi6 todo eso en Puerto Inglés
(porque habian de llegar los ingleses) es el avo sabinata (tijereta playera), avo agua de
guairo (ahuyama), que eran personas anteriormente. (Antonio Mindiola, médico Espiritual,
descendiente del Mamo Antonio de la SNSM, etnia Aruhaca. Narrado octubre 29 de 2020.)
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Retomo de este comentario del sefior Mindiola, tres palabras, aunque no son de mi cultura,
si por su acercamiento al wayuunaiki y por los hechos dados segun el comentario de la tia

Rosa.

La primera es Mamaisa, se acerca mas a Mamainaa “estar loco”, pues ella decia que al
asomarse al interior de la piedra grande, ésta gir6 segtin ella como un disco, que la hizo perder
la cabeza y call6 desplomada inconsciente. La segunda es Katunkeeka, se acerca mas a
Atunkeekaa Aa’in “la deseosa de dormir el corazon”, que en el mismo relato de la tia, ella
decia que al caer desplomada, qued6 profunda por un rato, no se dio cuenta de nada. La
tercera es, Majuna, se acerca a Mojulaa “dariarse de repente” que es lo mismo que decir
Mojulaasii “ella es mala”. Entonces, en el primero que es dafarse de repente, se refiere al
dafo que suftri6 la mente, la cabeza y el cuerpo de la tia Rosa, al caerse por algo que es malo,

en este caso por lo prohibido, lo sagrado.

Con esto se puede concluir, que lo prohibido y sagrado se debe aceptar y creer en ella, sin
retar, sin verificar su existencia sagrada, de alli que nosotros los wayuu, creemos en ella, bajo
la ética y la moral propia, es decir, lo que entendi erroneamente como dialéctica como el aqui
y el all4, mas no como la dialéctica de las dualidades de las cosas, puesto que con la narracion
anterior de Mindiola, cambia su sentido. Ahora me sitia a sazonar la palabra, desde las

interconexiones, las reciprocidades y de las complementariedades.

Etnoeducacion

Es vista por académicos indigenas como una estrategia para evidenciar las relaciones casi
que historicas de los pueblos que atin se dinamizan socialmente dentro de su propio sistema
de vida, para la intervencidén a un plan de pervivencia colectiva, de alli su necesidad de
aplicacion para la construccion de una politica etnoeducativa como una apuesta al cambio de

actitud consigo mismo y con los demas.

Como estrategia inclusiva se entiende por educacion para grupos €tnicos, la que se ofrece a
grupos o comunidades que integran la nacionalidad y que poseen una cultura, una lengua,
unas tradiciones y unos fueros propios y autdctonos, debe estar ligada al ambiente y al

proceso productivo, social y cultural, con el debido respeto de sus creencias y sus tradiciones.
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(Colombia, Ley 115, de 1994). Es politica de Estado la promocion de la etnoeducacion para
un proceso curricular diferenciado en atencion a las demandas de los derechos y luchas de

los pueblos indigenas.

La Ley General de Educacion (Ley 115 de 1994) define la etnoeducacion en el articulo 55

de la siguiente manera:

Se entiende por educacion para grupos étnicos la que se ofrece a grupos o comunidades
que integran la nacionalidad y que poseen una cultura, una lengua, unas tradiciones y
unos fueros propios y autdctonos. Esta educacion debe estar ligada al ambiente, al
proceso productivo, al proceso social y cultural, con el debido respeto de sus creencias
y tradiciones.

Al afio siguiente 1995, aparece el Decreto 804, el cual desarrolla parte del Capitulo III de la
Ley General de educacion. En su articulo primero se define la educacion para grupos étnicos

como:

un servicio publico, sustentado en un compromiso de colaboracion colectiva de los
diferentes pueblos. Ademas, se define un grupo de principios que orientan la prestacion
del servicio publico de educacion en comunidades indigenas con el fin de integrar y
articular las normas que se expiden para dichas comunidades.

De esta manera se concibe una etnoeducacion iniciada en los saberes locales ancestrales bajo
la l6gica indigena “aprendiendo en la propia vida” Cerruto (2009: 128), cuyos procesos deben

ser espiral izadas como la vida misma que tiene relacion con todo.

Educacion Intercultural Bilingiie

Es una propuesta politica que desde la escuela busca ir ganado espacios de reconocimiento
de los derechos de los pueblos indigenas. la escuela también ha sido un espacio de lucha por
la reivindicacion, haciendo que el Ministerio de Educacion Nacional fije las politicas publicas
educativas a la atencidon de los pueblos indigenas, tomando en cuenta los derechos basicos
(OIT Convenio 169, CRBV cap. 8), de ahi que los pueblos indigenas de Colombia luchan
por la autonomia frente al dialogo sordo del Estado quien maneja una estructura inutil para
el desarrollo de una educacion intercultural bilingiie, los pueblos indigenas estan conscientes
que unica forma de garantizar un desarrollo educativo es cuando sean ellos mismos los

protagonistas
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Lo primero que sugiere el término “intercultural” es, sin duda, una relacion entre
culturas; relacion que puede ser de intercambio, de conocimiento y comprension, pero por
sobre todo de enriquecimiento mutuo, es decir, de aprendizajes tendientes a rescatar y aportar
lo mejor de cada una a la otra. Por eso, las relaciones interculturales abarcan numerosos
ambitos de conocimiento como salud, religion, politica y todos aquellos orientados hacia el
desarrollo social y cultural. La caracteristica esencial para toda relacion que se llame
intercultural es el didlogo con las diferencias en todo nivel, basado en el respeto y asimilacion
de las diferencias culturales y lingiiisticas, de modo que convivan procesos sociales

superando la discriminacion negativa bajo cualquier pretexto.

Quizés donde mayores aportes existen es en educacion, primero porque es donde
tedrica y metodoldgicamente con mas fuerza se ha hecho presente la problematica, segundo
porque la accidon de la escuela es permanente debido a los procesos de formacion que se
llevan a cabo en su interior y, tercero, por su capacidad de transformacion social. La accion
de la escuela puede ser aprovechada para lograr la valoracion de las manifestaciones
culturales propias de sociedades multiculturales como las nuestras y también esta institucion
(Garcia, 1998) “puede jugar un papel significativo en la erradicacion del racismo y otras
formas de enfrentamiento interhumano (esto es, la mentalidad del “nosotros versus ellos”),
haciendo un esfuerzo consciente para exponer las bases de los mitos que rodean y justifican

la superioridad de unos grupos humanos sobre otros.” (pag. 319)

Segun (Poblete 2006) los procesos educativos interculturales en sociedades diversas
debieran ser un movimiento mundial enfocado a tres grandes temas:
1. Los derechos especificos de grupos étnicos o minorias nacionales.
2. La lucha contra el prejuicio racial y la bisqueda de formas de integracion
interétnica no asimilacionista en los paises donde se han asentado definitivamente
grandes masas de origen foraneo.

3. La adecuacion de los sistemas educativos y de la pedagogia a las exigencias de
un mundo cada vez mas transnacionalizado (pag. 80)

La Educacion Intercultural Bilingiie para el Dr. Mosonyi (2002) consiste en “una relacion de
contacto armonico, horizontal, no impositivo sino respetuoso de la pluralidad entre dos o més
configuraciones socioculturales, las cuales constituyen por igual patrimonios del pais donde

existen y por ende de la humanidad entera” (pag. 200) precisamente ha sido la intension
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honesta de las luchas sociopoliticas de los pueblos indigenas, resistiendo a las “buenas
intenciones” de los estados donde histéricamente han convivido. La EIB significa un giro

filosofico a la educacion en contextos indigenas.

Es ademas bilingiie, ya que el idioma ademas de ser uno de los elementos identitarios lleva
en su haber el mundo de los conocimientos y saberes de los pueblos hablantes de dicho
idioma. Es imposible concebir la comunicacion de los saberes sin la participacion del idioma
indigena, sobre todo por los elementos intrinsecos en ello (Worf-Sapir 1978) orientando el
sistema lingiiistico particular, en cada idioma refleja la cosmovision. La presencia del idioma
indigena en la mayoria de los casos como lengua materna frente al castellano como lengua
mayoritaria e instrumento educativo del Estado marca dificultades de indole educativa y
social. Dicha situacion incide negativamente en el desarrollo de los aprendizajes y el
cumplimiento de los planes, programas y proyecto educativos por mas “bien intencionados”

que sean.

En los actuales momentos criticos de la educacion convergen los expertos y analistas en el
tema, que el fracaso escolar se debe al alejamiento que tiene la escuela de la vida natural de
sus actores, sobre todo el caso de los estudiantes y los docentes, actores claves en el objetivo
real de a la escuela. Una escuela que se empodera de los espacios basicos propios de
aprendizaje conduce el proceso a través de contenidos reales, donde el contexto social
representa el hilo conductor del proceso curricular. En cuanto a sociedades tan marcadas
como los pueblos indigenas el planteamiento debe partir de los elementos identitarios y
prospectos sociales importantes que sirven de vinculo y vehiculo a través del desarrollo

educativo.

De igual manera los Wayuu bilingiies que son las personas con quienes se intervienen en un
segundo momento, puesto que estos actores asumen dos percepciones de su realidad, aunque
con una notoria inclinacion a lo ajeno. Se trata de reconstruir la interculturalidad a partir de
los actores que entran en contacto desde lo emic a lo etic como proceso mas alla de los

fendmenos de asimilacion e incluso transculturacion.
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CAPITULO III
MMATU’UJEE: EL TRENZADO METODOLOGICO

Este capitulo se sigue tejiendo desde la perspectiva de las “metodologias descolonizadoras”,
y el constructo de la “Territorialidad Epistémica”, ampliamente explicado en el capitulo

anterior.

Referente Epistémico Metodoldgico

Para comprender los planteamientos que aqui se proponen, se hace necesario hacer una
retrospeccion a nuestras raices lingiiisticas y culturales para profundizar los analisis de
relaciones, a partir de la posibilidad interpretativa que nos otorga la fenomenologia
hermenéutica parar explica la realidad wayuu, en cuanto a la sabiduria ancestral femenina

se reflere.

Por consiguiente, se asume la expresion Osoirire’era Aa’in “hacer despertar de nuevo el
corazon”, “despertar para recurrir a la vida con la mirada del corazén”, que es una manera de
reanimar el estado de las personas caidas en pasividad, amnesia cerebral, desapego cultural,
muy distinto al sentido de resucitar las personas muertas, porque entendemos muy bien la
muerte es una semilla que ensefia, habla, aconseja, educa. En fin, el ‘revivir’ para nosotros
los wayuu, es una reactualizacion del pasado al presente vivido, para volver a incorporar el
propio ritmo, en este sentido este despertar, es para alimentar las particularidades para crear

independencia creativa.
Osoirire’era Aa’in
Osoi- osoiraa “volver a respirar, a vivir, a reverdecer, despertar de un trance”

-re’e- “movilidad a algo”

-‘era. Derivada de e’eraa ‘ver’
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En consideracion a la siguiente segmentacion de Osoirire’era Aa’in, como el volver a vivir y
a tener la movilidad del cuerpo para ver, es una liberacion de un trance para iluminar nuestras
acciones desaparecidas, silenciadas y homogeneizadas por el poder colonial, que nos
uniforma a la manera de ellos, nos incorpora palabras que no sabemos su origen, nos aparta
del vivir bien como el Piitchi Anasii que vivencias grandes epistemes surgidas de la
cotidianidades de la convivencia creativa, que en ultimas estan salvaguardas en el Akua’ipaa

que constituye la mediacion espiritual e interaccion con la cosmogonia y los suefios.

Esta segmentacion lo considero como el Opolojirawaa ‘dividir’ para encontrar las particulas
de pequefias nociones de palabras en una que es grande que constituye el umbral de la palabra

fuerte de la cultura oral.

En este sentido, de encontrar las particularidades de la palabra desde la memoria imagen de
los mayores, obedece a la crisis de la forma de hablar actualmente los escolarizados wayuu,
que también es una “crisis ecoldgica”, pues no hay una relacion con lo sagrado, no se
reconecta con la tierra. En este sentido, esta inexistencia de las conexiones por los

escolarizados, nace la necesidad de develar la Matriz TerritorioCuerpoMemoria.

Matriz TerritorioCuerpoMemoria

En consideracion a los planteamientos de Parra, docente de planta de la Universidad de La
Guajira, la Matriz TerritorioCuerpoMemoria, incorpora los  principios Andinos:
“Relacionalidad, Correspondencia, Complementariedad y Reciprocidad” Stermann, citado
por Parra (2013: 4), pilar fundamental de la expresion acufiada por la misma autora como
“ConoCSentir” que es el conocer y el sentir de los pueblos de Abya Yala, de modo tal que
la figura del sujeto planetario pueda ser posible “Pensar el cuerpo en términos diversos”, a
partir de la experiencia vivida que incorpora la sabiduria ancestral de los Pueblos, para la
busqueda permanente del Equilibrio con el Todo, con la dualidad/complementaria, como
bien lo describe la siguiente definicion:

La Matriz “TerritorioCuerpoMemoria”, en cuanto expresion de las diferentes formas de ver,
comprender, sentir y vivir el mundo, se constituye en referente epistémico de los saberes
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situados, como anclaje de las pedagogias propias, las didacticas y la investigacion en contexto.
Se escribe sin separar, sin guiones, sin comas y sin puntos para significar las relaciones de
reciprocidad y complementariedad que se tejen en una dimension espaciotemporal a espiral,
donde las situaciones y vivencias generadas a través de relaciones y vinculos de interconexion
y continuidad, entrenzan las manifestaciones del mundo simboélico con los CuerposMemoria
que habitan un Territorio. Se consolida a partir del ejercicio de las Territorialidades que se
configuran desde las practicas espirituales, pedagogicas, productivas y politicas de la vida
cotidiana, dando sentido a los lugares, los tiempos y los lenguajes de la memoria que a través
de la tradicion oral han perpetuado la memoria colectiva de los Pueblos. (Parra, citado en Parra
y Gutiérrez, 2018, 116)

Otras investigaciones de gran importancia para el desarrollo de esta investigacion estan
vinculados con le perspectiva del “Buen Vivir”, que también hallaron sus respuestas e
inquietudes por el encanto de vivir, a partir de las propuestas de la cosmovision andina, donde
se establece un fuerte vinculo en la relacion del hombre con la naturaleza. Buen Vivir que

en palabras de Rojas, se expresa como

una vision holistica e integrada del ser humano con el aire, el agua, los suelos, las montafias,
los arboles, los animales y el universo, obteniendo asi permanente armonia con todo. (...) La
naturaleza debe ser el elemento central de los procesos de globalizacion y tiene que ser objeto
de analisis en los mandatarios y todo lo referido a la vida del ser humano debe ser la
responsabilidad primordial de los planes politicos de un Estado. (2013: 25).

Estas dos propuestas de autores colombianos avanzan en su tejido epistemologico a partir de
iniciativas interpretativas que a bien incursionaron su investigacion a partir de la cosmovision
de pueblos originarios inmersos en todos los continentes, con el objetivo de afrontar desde la

perspectiva occidental el problema de organizacion de las ciencias del conocimiento.

De igual forma, Rojas Quiceno, encontr6 la conceptualizacion del Buen Vivir a partir de
posturas de la Cosmovision Andina y en hombros de autores contemporaneos y clasicos
quienes ven con urgencia hablar de los derechos de la tierra, el respeto a la vida a través de
una politica ética sobre naciones y una educacion ecologica. Este mismo autor plantea que
“la espiritualidad y educacion ecoldgica, la hospitalidad, el respeto, la tolerancia y la
convivencia, son los valores que el ser humano debe promover y suscitar una actitud personal

de amor a la vida”. Rojas (2013: 73)

Como soporte a la perspectiva de la cultura del desierto desde dentro, se tom6 el documento

que condensa los relatos del pueblo Wayuu de la autoria de Ramoén Paz Ipuana, denominado
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Mitos, Cuentos y Leyendas Guajiro®. Dicho autor sugiere en vida, que para profundizar un
conocimiento, en este caso el pueblo Wayuu, se debe recorrer palmo a palmo el territorio
para interpretar de la oralidad el sentido y significado de las palabras, que son
complementadas por figuras onomatopéyicas y graficas que se hacen en el suelo los mayores
sabedores monolingiies, a través del Waraaralii que es una especie de baston con muchos

usos en la vida cotidiana. Para dicho autor

la oralidad es el conocimiento y la experiencia cultural colectiva, lo cual se realiza en
forma espontdnea mediante la comunicacion directa entre ascendentes y descendentes,
entre personas ancianas y adultas, jovenes y nifios. Las conversaciones, los didlogos, las
narraciones, historias, las canciones, los refranes, el humorismo espontaneo es lo que
constituye una diversion, una expresion espiritual y un entretenimiento para todas las
familias” (Paz, 1992: 72).

Entonces, la matriz TerritorioCuerpoMemoria, escrita de esa manera, como bien lo aclara
Parra (2018), es un referente epistémico y metodologico, que articula el pensamiento de los
pueblos originarios y nos ubica en un espacio de interconexion, que se hace desde el territorio
al cuerpo, con el proposito de que la sabiduria ancestral se replique en escenarios académicos
para la comprension de los sentidos y significados de las particularidades de la palabra que
existe en el wayuunaiki desde los lugares de enunciacion para la consecucion de nuevas
epistemologias. Es un proceso dialectico que construye la dindmica cultural wayuu, sus
pensamientos, su cosmovision, su representacion corpoespiritual en donde las deidades
cohabitan como seres creadores y creados, la vida, la muerte y la transcendencia surgen o
emergen en el territorio, hay #i (origen mitico) y oumanii (territorio ancestral), todo esta
unido y representado en el acto del habla y escucha de la lengua originaria que sirve de
vinculo y vehiculo, asi lo destaca Beltran Luis (2000) en su tesis de maestria sobre la relacion
del ser wayuu y la Apain (rosa wayuu) como espacio de interaccion pedagdgica para la
construccion de lo wayuuwaa (ser wayuu), la memoria se sirve de la lengua en sus

manifestacion en la oraliteratura, ritos y cantos sagrados, simbologias, construcciones

3 Esta obra es considerada el Popol Vuh mexicano para los académicos Wayuu e indigenistas que han
accedido a su lectura como Esteban Emilio Monsonyi, escritor venezolano de gran trayectoria investigativa en
el campo de la cultura y lengua Wayuu.
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fonetologicas, morfosintacicas y etnosemidticas, todo estos referentes estan documentos a

través de los diversos teoricos Chela (2002), Pottier (1996), Cabeza (1995, 1996, 2000).

Es asi como la matriz referida por Parra, pone de relieve los tres estadios del cuerpo en la

perspectiva Wayuu, a saber:

Ale’e como el depositario de los conocimientos y saberes, lo permanente. Aquello que gesta
procesos para organizar sistematicamente las interrelaciones, la fuente de los elementos
creadores y resguarda el saber en su esencia manifiesta, es un espacio de la creacion en su
primigenia como la gran madre Ja 'wai-pi yuushi, a partir del cual se teje el universo de la

vida y de la pervivencia “biosicoespiritusocial”.

Aa’in el que filtra la manera de expresar y persuadir el Ser wayuu, donde se construye la
conciencia corpoespiritual, que une el ale’e y el ekii para fortalecer los valores éticos y

morales para la objetivizacion de lo inmanente en la cultura wayuu.

Ekii, es el que codifica y decodifica las expresiones a través del lenguaje, es el asiento de la
conciencia, el que empodera el saber y la conciencia del ser wayuu para emprender los

procesos de pedagogia y educacion desde la cosmovision wayuu.

La Normatividad como soporte

La idea no es explayar normas y articulos que no tienen que ver con el asunto a tratar, asi sea
que favorezcan a los pueblos indigenas; en este sentido, ésta se articula en tres aspectos; uno
en lo local, que se refiere a los mandatos y deseos de mis mayores, mis abuelas al cantarme

cuando estaba en el vientre de mi madre, los que modelaron mi desarrollo.

En segunda instancia, las normas del orden internacional y nacional sin importar el orden, en
este Ultimo estan nuestras voces, por participar desde un derecho democratico al voto, aunque

sea a manera de un show mediatico.
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En ultima instancia, retomé la norma que pretende instituir una Ley de ensefianza de la
historia de los pueblos indigenas, como hechos historicos fundamentales que deben ser
conocidos y abordados en la educacion basica en toda Colombia. Por consiguiente me

soporté en las siguientes normas:

1.- Convenio 169 de la OIT. Norma en cumplimiento de obligatoriedad de los paises que
firman el convenio. Son los pueblos indigenas y tribales quienes los hacen valer.

2.- Declaracion de las Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos indigenas a ser
considerados y respetados como son.

3.- Constitucion Politica de 1.991 asumir
3.1 Articulo 7. Proteccion a la diversidad étnica y cultural
3.2 Articulo 8. Proteccion de las riquezas culturales y naturales

3.3. Articulo 10. Las lenguas y dialectos de los grupos étnicos son también oficiales en sus
territorios

3.4. Articulo 67. La educacion es un derecho de las personas y un servicio publico

3.5. Articulo 68. Derecho a una formacion que respete y desarrolle su identidad cultural.

Ley General de la Educacion: Ley 115 de 1.994. Considera la educacion es un proceso de
formacion permanente, personal, cultural y social fundamentada en una concepcion integral
de la persona humana, tanto en su dignidad, derecho como deberes.

Decreto 2500 de 2010. Reglamentacion transitoria de la contratacion de la atencion educativa
por parte de las entidades Territoriales Certificadas con los Cabildos, Autoridades
Tradicionales Indigenas, Las Asociaciones Indigenas, en el marco de los procesos de
construccion e implementacion de SEIP Sistema de Educacion Indigena Propio.

Decreto 1953 de 2014. Constituye las normas para la Autonomia de los Pueblos Indigenas,
en cuanto a los componentes Politico Administrativo en Educacién, Salud, Sistema de
Comunicacion.

Ley 1381 de Lenguas Nativas del 2013

Ordenanza 01 de 1.992

Implementacion de la Ley 1874 de 2017, Incorporacion de la historia de los grupos étnicos
para reconocer y valorar nuestra nacion diversa, multiétnica y pluricultural.
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Aspectos y alcances metodoldgicos

Consecutivo desde lo endégeno Wayuu

Se inicia con las practicas cotidianas de vida wayuu, partir de tres palabras en la dinamica
del Piitchipu’u, “mediador wayuu”, palabras que son de mayor trascendencia en la oralidad,
que no solo son palabras, también son los suefios que nos comunican y nos ensefian; el
54 ey 4 r b r 4

jeerll’, que estd cargado de codigos no graficos, entre otros fenomenos de la naturaleza que
fomentan un discurso oral desde su cuerpo. En consideracion de la dinamica discursiva

wayuu, tenemos:

Aapiraa “hacer enterar”, se refiere al inicio del transito de la palabra en virtud de los
Piitche’ejana (je ejena piitchi), “lo vehiculos de la palabra”, son las personas que portan los
mensajes enviados a otros, para la plenitud de la palabra entre homdlogos. Es una manera
de abrazarse las personas Aapirawaa, pero en este caso, es un abrazarse con las palabras,

situandose por los distintos estadios del cuerpo.

A’younajirawaa, la accion de hacer ir y venir la palabra frente a frente las personas para
dilucidar la palabra, entre Aapajaa y Asouttaa, “escucha y contra argumentacion”, en ella
encontramos una primera Relacion en el didlogo y es el Silencio / Palabra, mientras se recurre
alamirada, el corazon, el estdbmago, como una segunda Relacion de sacar y dejar las palabras,
que son similares al tejido de la mochila Osonuushi que forman cuerpo desde el ejercicio de

entrar y sacar la aguja que es vehiculo del hilo que forma cuerpo espiralizado.

Anajirawaa, “el estar bien en el ritmo del canto y del llanto”. Es el logro de la accion de

hacer ir y venir la palabra, que hacen del Wayuu seres libres y felices.

En este sentido, estas tres palabras, forman categorias para el desarrollo de lo se quiere

encontrar para el bienestar de las personas.

Matriz de categorizacion

La investigaciéon cualitativa por su caracter subjetivo y correlacional se vale de la

categorizacion para poder organizar el proceso investigativo, con el claro objetivo de
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conducir a través de los objetivos los supuestos teoricos, la secuencia de los hechos, la

interpretacion de los mismo a partir de los mismos hechos.

Permite al investigador

seleccionar los elementos, temas, aportes desde una perspectiva del otro a partir de los otros,

y se va generando la teorizacion del objetivo fundamental de dicha investigacion.

Cuadro 1. Matriz de Categorizacion. Fuente: Iguardn (2020)

MATRIZ DE CATEGORIZACION

en el contexto de wiiinpiimiiin.

OBJETIVO GENERAL: Fundamentar a partir de la territorialidad Epistémica “significados de vida” para la construccion de
nuevas formas de concretar y matizar el territorio a partir del reflejo tedrico concebido por factores de las realidades
socioculturales del conocimiento ancestral femenino Wayuu, como una entrada a la educacion propia y afirmacion cultural

OBJETIVO Establecer las rupturas entre lo | Construir desde las voces de los | Desarrollar una ruta de
ESPECIFICOS ancestral y lo universal que actores locales, una accion para fortalecer e
definen las practicas configuracion discursiva a instituir ~ procesos de
pedagogicas y educativas de la | partir de los elementos educacion propia en los
cultura Wayuu constituidos como sabidurias Centros Etnoeducativos
ancestrales femenina que del contexto de
dinamicen nuevas practicas en | wiiinpiimiiin, atribuidos
el ejercicio de la educacion desde la  sabiduria
propia. ancestral femenina de la
Cultura Wayuu.
CATEGORIAS La ancestralidad frente a la Estrategias para la construccion de La pedagogia vista
implantacion asistematica conocimiento desde la sabiduria
ancestral femenina
SUB Reconexiones y Implantacion | La lengua | Contextos Maneras Actual Educacion
CATEGORIAS ; . .
complementariedades | en la como de propias de | proceso de | propia
primigenia wayuu en | colonizacion | constructo | aprendizajes | aprendizaje | ensefianza
los fundamentos del saber del saber Wayuu aprendizaje
ja’wai/pi’yuushi wayuu
AUTORES Mercado (2014) Memorias Iguaran Green Green Mosonyi Ana
del INE (2019) (2010) (2011) (2000) Akua’ipa
Victor Max van Iguaran (2007)
Gavilan Manen (2019)
(2011) (2016)

TECNICAS DE RECOLECCION DE DATOS

Ayouanajirawaa / Osoirire’era

“Circulo de la palabra”

Antanajirawaa “Didlogo

doblemente reflexivo”

INFORMANTES CLAVES

Wayuu monolingiies y bilingiies

Wayuu académicos




Metodologia

A manera de introduccion en lo que respecta la metodologia, este trabajo de investigacion se
ubica dentro del contexto interpretativo, iniciando sus pretensiones a partir de una
metodologia propia de los wayuu monolingiies, hablantes de su lengua materna y bajo su
propia logica discursiva, criterio éste, que encontrd su relacion y vinculo entre lo que es
Akua’ipaa referido anteriormente con la hermenéutica, porque concibe la realidad social
como un hecho de simbolos productos del mismo ser humano, que en esta cultura es
considerada como el resultado de otros seres que instauraron inicialmente segin la
genealogia wayuu sus practicas sociales como Ley de Origen que ordena la supervivencia y
pervivencia de las generaciones reconectandose como sujetos planetarios, por considerarse

vitalicios y dadores de vida.

De igual manera en esta investigacion, retoma el paradigma interpretativo, tal como lo asumi
en mi tesis doctoral (2019), como también en el capitulo de libro que se public6 en “Revista
Ibero americana en estudios de educacion, Araracuara Brasil” (2020), opté por la
fenomenologia, por la necesidad de trenzar y dialogar los conocimientos y el interés y
acercamiento en conocer la intimidad del mundo cotidiano de los sujetos de la investigacion,
a partir de las lecturas de las realidades sociales, culturales y lingliisticas que van mas alla de

lo que es, de una mirada intima como el mismo palpitar de la vida.

Ir a la cotidianidad, es encontrar una fenomenologia mas alla de los primeros tedéricos como
Husserl y Schutz, es de esta manera que se considerd pertinente en el tejido de las ideas la
“fenomenologia de la practica” de Max van Manen, concretamente lo relacionado con

Piitchikaa, la palabra.

El lenguaje comun consiste en palabras que nos permiten comunicar significados
comunes y desarrollar comprension interpersonal. El lenguaje de la vida cotidiana se
reproduce, incluso, aunque las palabras comunes puedan usarse para describir situaciones
no comunes o novedosas. Asi pues, la reproducibilidad del lenguaje nos permite tratar
con nuestros asuntos diarios. Sin embargo, en la raiz de la responsabilidad del
pensamiento y el lenguaje cotidiano estan ocultos los pensamientos originadores y las
imagenes poéticas que hacen posible la reproducibilidad de la vida. (2016: 47)
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Ahora, con la lectura asumida desde la fenomenologia de la practica, posicion6 en grande mi
locus de enunciacion, sobre todo los relacionados con categorias y subcategorias,
componentes y subcomponentes que van tejiendo en el proceso investigativo, para ello, tanto
los actores como el investigador entran en concertacion continua en el proceso del tejido de

las ideas, proceso que se da como mecanismo del método etnografico.

La realidad que demandan el Pueblo wayuu debe abordarse desde lo Fenomenologico
Hermenéutico, ya que los escenarios de investigacion como lo refiere Ayala (2008) hablando
de la conceptualizacion de la Fenomenologia Hermenéutica de Max Van Manen, en donde
el “El investigador de la Fenomenologia Hermenéutica esta interesado primordialmente por
el estudio del significado esencial de los fenomenos asi como por el sentido y la importancia

que éstos tienen” (Pag. 411)

Se configura a partir de lo interdisciplinario y de lo interepistémico propuesto por (Parra,
2018), trenzando modos de estar, ver y sentir desde los contextos atribuidos en el mundo
wayuu y las posturas de los pueblos andinos, que entrenza diferentes metodologias en
didlogo, a partir de un enfoque cualitativo interpretativo, que incorpora la Matriz
TerritorioCuerpoMemoria para fundar nuestra identidad en las raices ancestrales, en didlogo
con la fenomenologia, la hermenéutica y lo propio que se abstrae del conocimiento
lugarizado, enmarcado en el &mbito del aprendizaje wayuu, entre los cuales se tiene de gran
valia los aportes surgidos de los macro eventos de Zona Norte Extrema de la Alta Guajira
como de los impactos que de ella se dieron, como la intervenciéon del  Estado al

Departamento de La Guajira y los logros alcanzados.

La fenomenologia, refiriéndome a la fenomenologia hermenéutica sustentada en las teorias
de Van Manen, Raquel Ayala y Miguel Martinez, por el interés y acercamiento en conocer
la intimidad del mundo cotidiano de los actores sociales coautores de la investigacion a partir
de las lecturas de las realidades sociales, culturales y lingiiisticas que van mas alla de lo que

es, de una mirada intima como el mismo palpitar de la vida.

La hermenéutica de acuerdo a Martinez (1994) es importante porque concibe la realidad
social como un hecho de simbolos productos del mismo ser humano, que en esta cultura es
considerada como el resultado de otros seres que instauraron inicialmente segin la

genealogia wayuu sus practicas sociales como Ley de Origen, quien ordena la supervivencia
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y pervivencia de las generaciones reconectindose como sujetos cosmicos, los eventos y
caracterizaciones se interpretan en si mismo asi como la mirada de los otros que entran en

contacto con la Pueblo wayuu.

Por ultimo, el referente Autoetnogrdfico que permite describir la propia experiencia vivida
como un espejo que refleja mi pensamiento por ser parte intima de mi vida, o como lo plantea
Garcia, el investigador es “arte y parte” del evento que narra (Garcia, 2011: 3), consiste en
un reflexionar dialéctico a través de las dindmicas vividas, con sus cambios y alteraciones

desde el mismo referente ancestral e intercultural.

De acuerdo a esto, la investigacion estard orientada desde lo holistico, lo inductivo,
transferible y émico, que son propios de los enfoques cualitativos, de igual manera para el
informe tedrico se dard de la perspectiva inductiva, registrando las voces de los actores

sociales en paralelo a los aportes teodricos relativos a la mirada del pensamiento indigena.

Es holistica puesto que estudia la realidad de manera general, es decir, no se hacen divisiones
para no alejarse de la complejidad de los fendmenos culturales, ese abordaje del todo en su
justa dimension permite ubicar cada aporte de la cultura wayuu en un compendio de
argumentos tal como lo reflejan los mitos como relatos sagrados que acercan el conocimiento
wayuu sobre los diversos fendmenos socioculturales, socioespirituales, sociogeograficos,

etnicos.

Transferible porque el interés es hacerse conocer en otras esferas de la geografia de
Wiiinpiimiiin, de La Guajira y de Colombia, como pensamos nosotros los Wayuu, es la
construccion de la interculturalidad para fomentar el respeto a partir de un proceso dialogico
desde la alteridad como estrategia de relacionarse en un mundo diversos en todos los sentidos,

y mayor aun desde las representaciones sociales.

Tipo de investigacion

El tipo de investigacion empleado para el desarrollo de esta investigacion y por el
caracter y condicion de la comunidad de Wiiinpiimiiin, como las realidades particulares,
colectivas y socio cultural del grupo wayuu, se llevara a cabo mediante una investigacion de

corte Cualitativa (con enfoque historico-hermenéutico). La hermenéutica es un arte, el arte
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de llegar a comprender un actor social mejor de lo que este actor social se comprende a si

mismo, es una teoria comprehensiva.

Segiin Martinez (2004) citando al filésofo Heidegger que planea la fenomenologia
hermenéutica donde la busqueda de la pregunta ontoldgica, donde el ser conlleva a
interpretarse a si mismo como razén y a la vez dependera de las miradas subjetivas
comprendemos al mundo a través de interpretar el ser de acuerdo a sus circunstancias, al ser
humano como curioso y sujeto de interpretacion, que se concibe a partir del otro, la
interpretacion no necesariamente genera conocimiento, pero si demuestra las experiencias
particulares mediante la interaccion con el mundo, hay una verdad pura que puede ser mirada

de diferentes formas.

En nuestro contexto investigativo solo los actores del Pueblo wayuu podran “interpretar” su
ser a través de los elementos tedricos que nos faciliten durante el desarrollo investigativo, no
hay presupuestos que valgan dicho de forma cartesiana, sino entender y comprender el ser
desde su esencialidad, y para ello, nos valemos del factor lingiiistico, relatos sagrados,
normas sociales, entre otros, donde lo dialogico juega un papel importante en el logro de la

propuesta investigativa.

Para ello se debe comprender el mundo natural de las comunidades y poblaciones para
conocer sus estilos de vida y en especial las expectativas de educacion para hacer una
descripcion de su realidad social y educativa de la comunidad de Wilinptimiiin, a través de
las précticas propias de vida que se da en la oralidad y en la dindmica de la escucha, la
narrativa y el didlogo que es el “Ayounajirawaa’ en la cultura Wayuu, pero bajo el manifiesto
del respeto a la palabra, a la manera de ‘Kapiilainjirawaa’ (tener asidero en lo espiritual que

esta adherido al corazon).

Ademas de estos, de la captacion natural, se utilizaran algunos medios de registros que se

daran saber de antemano a los participantes para evitar mal interpretaciones.

Enfoque

Esta orientado bajo un enfoque interpretativo, que consiste en comprender el contexto de
estudio de la investigacion, en este caso describir e interpretar la realidad de Makuira

Wiiinplimiiin, en cuanto a sabiduria ancestral femenina se refiere como un anclaje a la
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educacion desde adentro, es decir, abstrayendo del contexto estudiado los conocimientos

situados para la misma comunidad.

Es de esta manera que ir a la historia de origen es para ponderar los saberes endogenos, donde
cada aspecto de la palabra se dimensiona la interpretacion y el sentido de lo femenino en los
objetos materiales y espirituales, cuyo resultado se enmarca desde la aplicacion de
transferibilidad entendida como una oportunidad para extender los resultados a otras
poblaciones con caracteristicas similares, Salgado, (2007). Para la consecucidon de estos
ideales, la autora mencionada nos recomienda la necesidad de describir densamente los
lugares y las caracteristicas de las personas donde el fendmeno es estudiado y bajo esta
recomendacion se comparte la postura de Paz lipuana al mencionar que “muchos
investigadores se ubican en puntos clave y desde alli mediante dos o tres tipos de
informacion, recogidos al azar aceptan ciertas argumentaciones hechas a base de preguntas
aisladas que luego reconstruyen en el gabinete de estudio, de manera fragmentada”, Paz

(1972: 22)

Cabe destacar que el paradigma asumido por el investigador en este trabajo se centr6 en lo
interpretativo ya que es intangible, inicamente puede ser estudiado de forma holistica y
global. Cabe destacar que la fenomenologia es la corriente filoséfica que mas influjo ha
tenido en el pensamiento en el siglo XX; dentro de esta corriente del pensamiento describir
el significado de experiencias desde la perspectiva de quienes la han vivido pretende
sacar a la luz significados implicitos, esta modalidad de estudio interpretativo busca

analizar implicaciones en el contexto sociocultural.

Igualmente, el caracter inductivo de la investigacion estd fundamentado en los datos sin
ninguna medicion numérica en la finalidad de descubrir o afinar la pregunta de investigacion
en el proceso de interpretacion, tal como lo afirma Herndndez-Ferndndez-Baptista (2010).
En otras palabras, es describir e interpretar la realidad, sin preestablecer disefios que implique
cuantificar resultados (caso concreto para la investigacion con los monolingiies Wayuu), es

mas bien ir posicionando de los hechos de manera abierta, flexible y emergente.



Método

Debido a la peculiaridad del discurso oral wayuu, constituido por circularidades y maneras
de abordar la historia, la investigacion recurri6 en primera instancia al método etnografico y
también autoetnografico, considerado métodos abiertos y flexibles que permite concebir el
trabajo investigativo como un proceso permanente de descubrimiento y comprension de la
realidad que estudia e investiga, tales como los hallazgos inesperados encontrados en el
suefio, en la escucha que hacemos en nuestra cotidianidad, es decir, lo que se reactualiza

desde el compartir una informacion.

En segunda instancia bajo el método histérico hermenéutico, pues la mayoria de los
participantes son de naturaleza oral, y las informaciones recolectadas de ellos, tanto en papel
como memoria, fueron de una historia que aun vive en la oralidad cotidiana. Significa que
estos dos métodos no fueron constantes y unicos llevados en el proceso de investigacion, por
lo que me aparto de buscar definiciones de autores clasicos o contemporaneos, solo que aqui
lo considero pertinente como disciplina debido que estudia y describe la forma de vida de los
wayuu coparticipes de la investigacion, tanto colectivos como individuales, procura recopilar
mas completa y exacta posible la informacion necesaria para visibilizar aquellos saberes y

conocimientos caidos en desuso.

Sin embargo el método axial asumido desde el inicio del trabajo hasta el ensamblaje del
mismo, fue a partir de lo interpretativo a la manera wayuu Asoulajaa jiipiila Atiikaa jee
Atulaa Piitchi Jeketii, “Decodificar para codificar y modelar palabras nuevas”, rescatando la
pertinencia de este método, dado que a partir de ese ejercicio de “decodificar para codificar”
entendi la realidad de las cosas que estaban ocultas, silenciadas y minimizadas, que ahora
trato de enmendar desde los hallazgos situados tanto en la memoria individual como
colectiva, como un dispositivo didactico para los nifios, nifias y jévenes escolarizados wayuu

y la misma comunidad en general.

Asoulajaa no solo es desbaratar un trenzado, es un arte de devolver por el mismo camino,
algo que no concuerda en armonia, uno porque esta desactualizado, arcaico, obsoleto, pero

que aun se puede reorientar, redefinir, reajustar, reactualizar para reanimarlo, que es el
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Atiikaa jee atulaa “codificar y modelar” nuevas formas, nuevas practicas, nuevos discursos

para la vida.

Se podria afirmar que los etnografos entendieron la investigacion desde la perspectiva

cultural, en su necesidad de comprenderla e interpretarla.

De igual manera debido al anclaje propuesto a la educacidon propia, la etnografia como
metodologia ofrece al facilitador una mirada dindmica de abordar los problemas y fendmenos
desde el analisis del contexto como hecho que facilita la construccion de una estructura

teorica inteligible Maturana y Garzon (2015: 207)

Por consiguiente, dentro de la metodologia se enunciaran los referentes epistémico
metodologico desde lo propio, y para esto se requiere visibilizar metodologias “Otras” que
trencen particularidades que tiene cada mundo desde las practicas de vida, en este caso, el
pueblo Wayuu, por lo que es vital la escucha, la narrativa y el didlogo con y entre los mayores,
de cuyas voces se configura lo interdisciplinario y lo interepistémico para trenzar modos de

estar, ver y sentir desde los contextos atribuidos en el mundo Wayuu.

Visibilizar este referente metodologico tiene como proposito derrumbar el colonialismo
interno que aun permanece en nuestro pais; bajo este sentido y significado, el akua’ipaa,
tiene el mismo enfoque a la teoria que desarrollo la estudiosa Cusicanqui (2010), desde la
sociologia de la imagen que posee vida, o como lo planteara ella misma (2019: 1), que los
discursos descolonizadores emergen de los &mbitos de enunciacion, desde los cuales han sido

pensadas y adquirido los asuntos investigados.
Asumir este referente, hizo necesario que el proyecto fuese concebido bajo dos perspectivas:

1.- La perspectiva de los Mayores Sabedores, los 4 ’laiilayuu (personas adultas en el
pensamiento), los primeros informantes claves, orientado desde el didlogo que es una
metodologia dialogica, llevada a cabo en lengua materna puesto que son monolingiies y, con

ellos se alcanzaré a consolidarse el primer objetivo.

El didlogo de saberes constituye en un instrumento de analisis de los procesos locales y
regionales, que a lo largo de varios encuentros se va perfilando como un autodiagnostico
comunitario, en el que han participado todos los actores del contexto.  Este

autorreconocimiento, se convierte en algunas comunidades en un proceso permanente,
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estimulado por el profesional mediante charlas y preguntas, configurando asi una relacion

intercultural y un trabajo conjunto.

Por consiguiente se retomo6 la metodologia discursiva Wayuu por la siguientes razones: (A)
por respeto a la palabra de las Autoridades Tradicionales con quienes se van a interactuar
durante la busqueda de informacion; (B) para darle valor a esta metodologia que es muy
propia del pueblo Wayuu, porque la palabra es ante todo una manifestacion que tiene su
principio en la génesis de la cultura que fundamentan el respeto entre las personas; (C) para
iniciar una nueva mirada de asumir una ética de la investigacion para contribuir al debate de
como se da la investigacion en los contextos indigenas o en grupos minoritarios, tal como se
propone en las Ciencias Sociales, propiciar una reflexion filosofica teniendo en cuenta sus
caracteristicas particulares para no seguir ostentando procesos de vulnerabilidad en cuanto a

investigacion se refiere. Santi M. (2016: 47)

2.- La perspectiva de los Wayuu bilingiies, que son los maestros y otros actores Wayuu
académicos, a la cual se le aplicaran algunas técnicas de recoleccion de informacion para
saber lo que piensa la gente, como se comportan para comprender y describir los saberes y
conocimientos inmerso en la territorialidad Epistémica del contexto Wayuu, de alli que es
necesario el abordaje de la etnografia como método adecuado para describir las
caracteristicas y fendmenos socioculturales de la poblacion en su ambito natural y
comprenderlos desde el punto de vista de quienes estan implicados en ¢l (Latorre y otros,
1996: 226), entendida la etnografia desde los conceptos iniciales en posturas de Bronislav
Malinowski (1973) y Franz Boas (1998: 9), trenzado con el método del conocimiento

tradicional Wayuu.

Técnicas e instrumentos de recoleccion de datos y algo mas

Wiiinpiimiiin como espacio fundamental donde se dan las practicas de vida, constituye un
escenario importante para el analisis, registro y descripcion de la informacion in situ, puesto
que aun conserva y ostenta las tradiciones de manera natural y no teatrizada o folcklorizada,
como se observan en otros lugares con pretensiones comerciales y turisticas para vender un

producto.
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La recoleccion de datos se logrd a través del Ayounajirawaa “el didlogo entre homologos”
y a la manera de usos y costumbres, que es la verdadera practica de interaccion, asunto que
rompe con los esquemas de entrevista que se propone de occidente. Quizas la observacion
vista desde occidente sea fijar la vista en el que habla, aqui es observacion natural del
contexto situacional, el comportamiento fisico y gestual de los intervinientes, la manera de
Asouttaa “responder y contra argumentar”, la persuasion a través de momentos pedagdgicos
como Asiraa “dar de beber”, eme’erajirawaa anakaralu’u “celebrar humor a lo bien y bajo
respeto” que van hilando eventos cientificos, toda vez que la palabra profundiza su energia
al corazon, al estdmago, va depositando palabras persuasivas por estos 6rganos del cuerpo

humano.

(Como se dan estos aspectos en la practica wayuu? Es una respuesta que surge de los mayores
guardianes del patrimonio cultural, expertos en los conocimientos cosmogoénicos y teliricos
anclados del Aapajajaa ‘la escucha’ que es como un hilo conector que va soltando y jalando
la persona que escucha, pues ésta palabra Aapajaa es configurada como Aap- de Aapaa ‘oir’
seguido de —aja- de ajattaa “llevar o traer algo guiado con amarre”, en este caso la palabra
que se escucha, guiadas de boca oido / oido boca a través del aire y el silencio, canal de la

oralidad.

A manera de contra argumentacion, se utiliza el Asouttaa, que es mas general que
Aashajawaa, pues el primero connota la forma de contestar que lleva implicito la armonia
del cuerpo, es un responder fijo hacia los ojos y la cara de los intervinientes, mientras tanto
Aashajawaa es la monotonia que se hace siempre en las practicas cotidianas de conversar,
dialogar. Mientras que Asouttaa es mas para discusiones de mayor trascendencia que busca
posturas de autonomia, como lo que plantea Boaventura, como “formas de sostenibilidad de

la vida”. De Sousa (2011: 19).



Fotografia 1. Yootooplilee: Proyecto Politico Zona Norte Extrema. Archivo Asociacion Wayuu Araurayu (2019).

El conocimiento que se recibe de los A4 ’laiilayuu, se concibe como el mismo techo de los
Luma “Enramada Wayuu” que es el Yootoopiilee, espacio de dinamizar la palabra, que seria
la Kankurwa para los indigenas de la sierra Nevada, la Maloca para la regién amazonica,
constituidas seglin sus practicas de vidas cotidianas, para el caso Wayuu se fundamento de

la siguiente manera:

El sombrero que portaban los mayores Kuwomo y/o Uwom es el mismo techo que hace
alusion al espacio de arriba, que es la boveda celeste en el espacio de arriba, escenario de los
espiritus de los ancestros y los elementos basicos del universo; interpretado en el acto de

fumar el tabaco los mayores y desde una observacién a la manera wayuu.

Asa’a, las piernas de la enramada, constituida en pilares, cada pilar describe una
fundamentacién bajo dos perspectivas, una desde la concepcion ancestral, lo que se quiere
revitalizar y salvaguardar. El otro sobre los conocimientos basados en la interculturalidad,

“los saberes y el arte para ensefiar”

Estructuracion, “los procedimientos para enseiiar los saberes” socializacion “la
participacion colectiva, decisiones y aportes para ensefar los saberes” en la implementacion,

el “inventario de lo que se requiere para la ensefianza de los saberes”.

Esta forma metaforica, surge de la misma dindmica de socializacidon y concertacion iniciada

desde el 2010, fecha en que se da inicio la dinamica del Decreto 2500 de 2010.
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Las piernas que estan ancladas en el suelo para fundamentar el modelo educativo, el caracter
del modelo, el caracter participativo y el modelo organizativo y gestion para la ensefanza,
fundamentos para validar la argumentacion, la estructuracion, la socializacién y la
implementacion del modelo deseado, asumido desde las maneras de conectarse los seres y la

naturaleza.

De acuerdo a esto, la investigacion se orientd desde lo holistico, lo inductivo, transferible y
émico, que son propios de los enfoques cualitativos, de igual manera para el informe tedrico

se dio desde la perspectiva inductiva, registrando las voces de los actores sociales.

Se considerd holistica, puesto que estudid la realidad de manera general, es decir, no se

hicieron divisiones para no alejarse de la complejidad de los fendmenos culturales.

Transferible porque el interés se va dar a conocer en otras esferas de la geografia de

Wiiinpiimiiin, de La Guajira y de Colombia.

El trabajo de campo se plante6 a través de un enfoque Emico donde primé el punto de vista
de la cultura estudiada y el anélisis lingiiistico se convirtié en una pieza fundamental para

descubrir los conceptos, las categorias y los modelos de interpretacion del mundo Wayuu.

En cuanto al andlisis, procesamiento e interpretacion de la informacion, se comenz6 con la
organizacion de la informacion que se fue recogiendo, que consistio en la formulacion de
categorias para clasificar el material; éstas se formularon antes de clasificar la informacion
durante el proceso de organizacion de la informacion, que comprendié descripciones en

profundidad y la interpretacion de los sucesos encontrados.

La interpretacion se entiende como el registro de los significados que las personas le dan a
su vida desde sus propias practicas de vida, desde sus acciones con los otros, a los contextos

en los cuales interactaan.

Etapas o momentos de la investigacion

El desarrollo del presente trabajo, comprendid tres momentos propuestos intencionalmente,

categorizados segiin ordenamos las cosas en nuestra cultura, segun los principios del orden

3

de las cosas ‘palajanaa’, ‘pasanain’ y ‘achiiruwaa’, configurados de acuerdo a los tres
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espacios de nuestra realidad concreta, tal como se abordé en el Alatiee en mi tesis doctoral
descrito como puente que conecta Latu 'u “la boveda celeste que es el mismo cielo’, mmapa’a

“hacia el regazo de la tierra” / palaatu’u “hacia el regazo de la mar”.

Este ultimo permitio en este trabajo entender la presencia de los Aliiwa i conviviendo con
los wayuu en la unidad espacial seleccionada. Mmaapii “hacia dentro de la tierra”,
constituidos de la figura de la mujer al danzar la yonna “danza wayuu”. Iguaran (2019: 115),
solo que aqui ampliado de acuerdo como ordenamos las cosas, que son a partir de tres y
unicas categorias empleadas como numero cardinal del wayuunaiki, pues en nuestra lengua
no existe la presencia de cuarto, quinto, sexto, etc, como suele ordenarse en occidente, aqui
es (primero, segundo y tercero), los demads, seria como decir, “después o antes del Gltimo”,

“después del primero” para cuando hay mas cosas en un plano por ordenar.

Por consiguiente, estos tres espacios del Alatiee, se refiere a los siguientes principios rectores

de ordenar nosotros los wayuu:

Palajanaa: ‘el primero llevado de la mano”, que dista de “el primero”, pues éste puede ser
un objeto o sujeto que esta de primero con relacidon a otros, pero puede estar alli, callado,
inerte, no me dice nada. En cambio “dentro del primero llevado de la mano” se refiere a los
contenidos que posee un sujeto, los conglomerados de palabras que estan en la cabeza, el

corazon y el estomago.

Estas maneras de ordenar nosotros los wayuu, se emple6 para la socializacion del proyecto
de investigacion con los Mayores, para entender las cosas que esta depositada en Palajanaa,
es decir, ;En qué consiste el proyecto?, ;Cudl es su objetivo?, ;Ddonde se va a realizar? Y
(Con quién?, en fin, es enterar a los A’latilayuu de lo que se va a realizar en el territorio, uno
porque lo dispone la norma Nacional de Colombia; dos, para tributar respeto a los Mayores
Sabios y por considerarlos importantes en sus decisiones en todo proceso por su

conocimiento ancestral.

Pasanain: “el medio adherido a las personas” se refiere a la sustentacion del proyecto de
investigacion ante el docente titular del Seminario Taller de ‘Investigacion Social II y III’
cual consideré importante las observaciones realizadas al proyecto, al considerar importante

su reestructuracion en lo que respecta, titulo, formulacién de problemas y objetivos, como
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también por parte de mi tutor, quien con mucho respeto sugirié replantear, redefinir,
reactualizar y repensar en una propuesta como el que se configurd para esta sustentacion, que
de mi parte estoy agradecido por esa manera de Ekiraa “dar de comer” a mi cabeza
conocimientos nuevos, que me situan en los hombros de mis ancestros mayores, facilitando
en mi, riquezas de la oralitura propia, fundamentos para hablar de “Educacion Diversa”,

razén y vida del proyecto, especialmente.

Achiirua: “en los portadores de cargas” que son las espaldas donde se colocan las mochilas
con carga, en donde cada contenido de la cabeza, corazon y estdbmago de los sujetos y lo que

pueden comunicar los sujetos y objetos materiales, que estan cargados de materia e ideas.

Se refiere a todas las pesquisas, tejido del proyecto, la inmersion en el trabajo en campo con
los actores monolingiies y bilingiies, y su retroalimentacién con mi director de tesis, hasta la
etapa de defensa, momento que culmina con la enramada empleada metaféricamente y

explicada en la recoleccion de datos.

Categorizacion de la Informacion

En un primer lugar, el proceso de codificacion es abierto, segin Strauss (1997), sin ninguna
categoria preestablecida-, ya que han surgido del propio texto, los actores mediatos
exponen sus perspectivas desde sus propias logicas. Ha sido realizado con parrafos e ideas
de los mismos informantes, nunca las ideas son aisladas, sino que son unidades tematicas,
presentes en un contexto determinado, lo cual le da sentido. Pero mi interés es asumir
posturas afines a mis ideales indigena, razon suficiente para retomar las “historias de vida”
en planteamientos de Abadio Green (2011), que también es una “metodologia de
investigacion desde sus raices”, que tienen sentidos y significados distintos al pasarse a la

lengua castellana.

En un segundo lugar, se analizaron detenidamente cada aporte de los A 'laiilaa que son los
mayores, tios de un E’irukuu Territorial, los Akiijalii, narradores expertos en el Anaa Aniiikii
“los de buenas palabras” a la manera de Asanawaa ‘“‘esculcar en profundidad”. Este
escudrinamiento consistia en preguntas como: Kasa piishanalayaaka jiinaijee aashajawaaka

“que cosa depositaste a tu estbmago de la conversacion” y se refiere a entender lo dicho
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durante la reunién. Esta manera de preguntar sobre que deposité en mi estdmago, es como
una evaluacion que me estaban haciendo de entrada y una correccion a la vez con mis
apuntes, eran mas bien preguntas que hacia los sabios como una retroalimentacion de mi
captacion para la vida, porque asi fue. Otros expresaban preguntas a otro sabio sobre lo que
yo exponia, y lo hacia de la siguiente manera: ;Jamayaan, pansaayaasiije’en! “Aja, si esta
acertado al centro lo escuchado”, expresion que sitia lo correcto en el centro, a la manera de
una perfecta diana en el lenguaje de los que realizan poligonos con tiros o flechas, pues las
narraciones, las historias y los cuentos wayuu, deben hacerse a profundidad, para que lo
expresado y narrado, puedan evaluarse por los expertos, para el caso de occidente es
compararse con los datos que surgen de las observaciones participantes, los documentos
analizados y publicaciones, lo cual permite clasificar la informacién recabada y ubicarlas en
categorias. La categorizacion se hace a través del método comparativo de Glasser y Strauss
(1967), lo cual permiti6 clasificar y registrar la informacion para ubicarla en sus respectivas

subcategorias.

Las bases de diferenciacion y clasificacion de los elementos pueden ser de caracter espacial,
fisico, filosofico, gramatical o social. “Las semejanzas y diferencias pueden ser atribuidas a
los fenémenos por los investigadores o por los participantes... son empleadas por el

etnografo para definir el uso de las unidades y significacion”. (p.176)

Posteriormente estas categorias claves emergentes intensifican el analisis, comparacion e
interrelacion para llegar a la codificacion axial que plantea Strauss y que es clave para la
investigacion.

Categorizar es, segun Martinez (2004), clasificar las partes en relacion con el todo,
describir categorias o clases significativas, ir constantemente disefiando y redisefando,
integrando y reintegrando el todo y las partes, a medida que se revisa el material y va

emergiendo el significado de cada sector, evento, hecho o dato.

Validez y fiabilidad de los resultados

Los resultados de la verificacion dependieron en gran medida de la validez de argumentos

desarrollados en el informe de investigacion.
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Algunos autores como Ferndndez (2000) sefiala que la validez de una investigacion puede
ser definida por el grado o nivel que los resultados de la investigacion reflejen una imagen
clara y representativa de una realidad o situacion dada. Y la fiabilidad implica; segin la
misma fuente, que un estudio se puede repetir con el mismo método sin alterar los
resultados de la investigacion. Sin embargo, la validez asumida en el trabajo, parte de lo que
plantea la Fenomenologia Hermenéutica de Manen, que va mas alla de lo sefialado por
Fernandez, la validez aqui sefalada, parte de la misma dindmica del Akua’pa que constituye
una mediaciéon de interacciones cosmicas, generadoras de conocimiento desde las
cotidianidades, practicas de vida y de los cddigos espirituales, de alli la idea descrita en los

cuadros mds abajo, toma cuerpo de la praxis de los depositarios de la memoria.

Desde esta perspectiva, el mayor propdsito de este estudio es escudrifiar a la gente y percibir
esa realidad; la credibilidad estd en las comparaciones, en los efectos de seleccion, efectos

de contextos, efectos de la historia y efectos de constructo.

Para ello se mantuvo las citas directas en idioma wayuunaiki con su respectiva traduccion
que no necesariamente manifiesta el contenido de la glosa, para ello se recurre a la
interpretacion ~ fenomenologica en el marco de la estrategia epistémica
TerritorioCuerpoMemoria para comprender en este caso la feminidad en la construccion del
conocimiento propio wayuu, tal como se describe en el cuadro siguiente, que se inicia con
los conocimientos situados anclados en la memoria de los sabios como de la “madre tierra”,

con ello se dieron tres rutas para interpretar el conocimiento.

El primero, entender la ancestralidad de lo preceptivo allegado a la cultura.

El segundo, un inicio de interpretacion de la sabiduria y su posicionamiento como episteme

wayuu, desde la voz propia.

El tercero, la manera de como se llevo a cabo los saberes y conocimientos desde su propia
dinamica a otros contextos, necesarios para armonizar y reorientar las practicas

desarraigadas.
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CAPITULO IV
CONFIGURACION DE RESULTADOS

Introduccion

Representada en Mmaapii, hébitat de Mmarala, deidad del subsuelo y de Perakanawaa

deidad de las profundidades de los rios.

En este capitulo que hace las veces del subsuelo en honor a nuestras primeras cabezas que
emergieron de la profundidad de la tierra a través de los ‘i’ de origen E ‘irukuu, se hace la
presentacion, interpretacion y valoracion de la informacion, encontradas de la reflexion de

las voces de los A4 'latilayuu implicados en la investigacion.

Para tales efectos, se tomd las informaciones relevantes no antes de verificar el sentido y
significado de las palabras entre homologos y académicos wayuu y a la manera wayuu, tal
como se describio en la metodologia, con el fin de configurar la produccion tendiente a la
problematica demarcada, de donde surge la siguiente figura que es la plataforma en terreno

y los objetivos del mismo, al igual para las demas figuras.

Fotografia 2. Origen del encuentro de los saberes situados. Fuente: Yamith Quintana / tomado de:
https://www.parquesnacionales.gov.co/portal/es/ecoturismo/region-caribe/parque-nacional-natural-macuira/

La fotografia de Uluipanalu’u, un sitio sagrado en la Serrania de la Makuira, es una unidad

que recoge los grandes saberes y conocimientos que ostenta la Makuira, en el extremo norte
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de la Peninsula de la Guajira, es un macizo montafioso aislado que alcanza alturas de 865
m.s.n.m. Con 30 Km. de largo y 12 de ancho, situada a 10 Km. del mar Caribe, la serrania se
caracteriza por un clima isomegatérmico con alta estacionalidad determinado por la
influencia de los vientos alisios del norte. La serrania en una gran extension hace parte del
parque nacional natural Makuira, declarado como tal en 1977, con una superficie de 25.000
hectareas. La vegetacion ha sido descrita en 5 tipos que se distribuyen de acuerdo con

caracteristicas geologicas y climaticas de la serrania (Andrade1988).

Se le atribuye el origen del pueblo wayuu, hoy representadas por los A4 ’laiilayuu, nuestros
sabios mayores, representantes de los Grandes Abuelos, los maestros marcadores de
conocimientos con el Jeerii “hierro de marcacion” en vez de lapiz, depositarios de todo lo
relacionado con los conocimientos ancestrales y la forma de construirla a través de las
pedagogias propias, enmarcados en los contextos de Wiiinpiimiiin. En este sentido, se toma

la Makuira por ser depositaria del conocimiento en espiral.

Asi, para la organizacion sistematica de los resultados que arroja esta investigacion se
estableci6 una secuencia en espiral, de acuerdo a la relevancia que los participantes asignaban
a sus aportes, presentacion e interpretacion de los resultados obtenidos en esta investigacion,
en categorias y subcategorias que en la dindmica comunicativa iba construyéndose desde el

imaginario de los expertos involucrados en el proceso de instigacion.

El responsable de la investigacion, ademas de ser co-participe desde el ambito cultural y
lingiiistico por su vasta experiencia en el tema investigativo, aborda la situacion planteada
desde el rasgo ancestral como lo eminentemente practico, por ello, se vale de técnicas de
investigacion aportada por la perspectiva etnografica, ya que su objetivo serd siempre

organizar y transformar la realidad.

Impacto esperado

La complejidad de investigar los hechos sociales representados en las dindmicas espirituales,
educativas, econdmicas, politicas y sistema de valores éticos y morales de la cultura wayuu,

ha hecho que me involucre en primera persona, no solo subjetivamente, sino también desde
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la dindmica cambiante de la realidad, ya que el ser humano parte de su propia experiencia

y a la vez se incorpora en su entorno social, como parte de un colectivo multidiverso.

A partir de esta premisa se lleva a cabo un andlisis y una indagacion de la realidad social,
que esta investigacion justifica a través de los diversos instrumentos y técnicas que nos
permite acercarnos al contexto imaginario y real, apoyandonos en las categorizaciones

emergentes, a saber:

Categoria emergente: La ancestralidad frente a la colonizacion asistematica

ANTANAJIRAASUYAA

llustracion 2. La ancestralidad confronta a la colonizacion asistemdtica. Fuente: Archivo Asociacion de Jefes Familiares
Wayuu de la Zona Norte de la Alta Guajira “Wayuu Araurayu” 2016.

Interpretacion necesaria

La imagen simboliza el encuentro y el reencuentro de cuerpos que se cruzan en el tiempo y
en el espacio, en este caso lo instituido desde Ja 'wai/Piyuushi y la colonizacion del saber
wayuu. Antanajiraasiiyaa en el contexto no indigena hace referencia a los principios andinos

de “reciprocidad, la complementariedad y la relacionalidad™.

Entiéndase la reciprocidad, como la correspondencia mutua de una persona o cosa con otra.

Algo reciproco, que se hace como devolucion, compensacion o restitucion, o como lo plantea
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Mario Blacutt, la que se refiere a lo “cualitativo, ritual, simbodlico y afectivo”. La
complementariedad, hace referencia al conjunto de caracteristicas que hacen que una cosa
complemente otra, es decir, lo que parte de su particularidad por considerarse no un ente
completo, que no estd aislado ni separado. A su vez la relacionalidad, se entiende como la
manera de entender la relacionalidad de las cosas, antes de conocerla como cosa, tal como
accede y vincula el Ser Andino, a través del oido y de las emociones que permite escuchar y

sentir la naturaleza.

Esto explica los principios que definen la relacion de los elementos de la cultura de los
pueblos indigenas son la reciprocidad y la complementariedad donde los seres Piilashii (seres
con poderes sobrenaturales) generan procesos de creacion de los seres existentes, quienes son
coparticipes de la relacion wayuu-naturaleza, cuyo fundamento epistémico es la palabra

mujer. (Iguaran, G. 2019).

Esta conformacion bioespiritual representada en la cosmovision del ser wayuu, wayuuwaa,
reacciona ante el proceso de colonizacion con sus diversos matices y protagonistas, la
epistemologia del fundamento de existencia del ser wayuu ante los elementos que seran
confrontados y a veces impuestos por la estructura colonial, en el caso particular, la escuela

como ente colonizador.

La Voz de los Actores: los A’latilayuu

Los actores de la investigacion estan de acuerdo que la ancestralidad no necesariamente se
refiere a los aspectos caducos, sino a la inmanencia de los valores propios del ser wayuu,
wayuuwaa, que evidencia un mundo de representaciones sociales y horizontes de sentido del
Ser wayuu. Sabiduria que explica desde la cosmovision wayuu el “Bivir bien”, lo cual se

hace evidente en una conversacion, cuando nos dicen:

aletiijiilia jutuma laiilaayuu jumaiwajatii tii atiijawaa jaa'u jipiase kasa, oulakaa jiichiirua
ayuulii, anaataa jiile e ipuwounuu, akumajaa jiipi, jia aitaakaa atiijaaka tia tiira Makuirakaa,
wayuu jumaiwa laiilaa, joushu kasa jupushua’a, natiija 'ulu na wayuukana kasain eein yala.
Que traducido al castellano plantea lo siguiente: El conocimiento del arte de curar y las terapias
para una vida saludable es primigenia en la conciencia del ser wayuu, el conocimiento de las
enfermedades, la traumatologia, es por la conexion que tenemos con la Makuira, esa anciana
de dias, ella ha hecho saber al wayuu todo lo concerniente al arte de vivir bien.
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La vida para la Pueblo wayuu esta regida por el caracter creador de la figura maternal
(femenina), como ser originaria es la responsable de la prexistencia y existencia de los
elementos tangibles e intangibles; por ello, la figura femenina de la Makuira, la evidencian
como una “anciana multisabia” del arte de curacion y de la sustancia de la vida en el contexto
cosmogonico y natural del wayuu. Desde el ayounajirawaa de los mayores, vista como los
circulos de la palabra, utilizan el término aletiijiilia indicando que la figura creadora de la
mujer es preexistente e inmanente en el proceso de las demas creaciones en el mundo wayuu,
ademads que dicho término esté4 relacionado con lo ale’e ‘estdbmago’ que indica lo interno, el

depositario ancestral.

El Dr. Cuadrano (2020), bidlogo colombiano, expresa de la Makuira lo siguiente:

...Percibo particularmente los saberes ancestrales como el legado mas importante para el
mantenimiento de la cultura wayuu, son pilares del aprendizaje del conocimiento de los
sistemas ecologicos de pensamiento, de la interaccion con las otras formas de vida existentes
en el territorio que garantizan la salud fisica, espiritual, el bue vivir y la pervivencia del pueblo
wayuu a través de muchas generaciones. Igualmente percibo que la transmision de estos
saberes ancestrales, infortunadamente pierden fuerza a un ritmo acelerado, por la distraccion,
dispersion e interrupcion de otras formas de pensamiento y visiones de desarrollo ajenas a la
esencia de la cultura wayuu (00,02-02, 23)

Para este autor es importante que el wayuu no se distraiga de los saberes que imprime su
relacion con la Makuira que denomina “conocimiento de los sistemas ecologicos” valida su
percepcion del Pueblo wayuu y su relacion con la Makuira, ciertamente no es una concepcion
diatémica sino unitomica donde el ser wayuu-ser bioldgico depende de su relacion con la
madre tierra, eso lo podemos observar en las representaciones rituales en los diversos ciclos
de la vida, desde el nacimiento hasta la muerte, basicamente es una relacion inmanente en el
proceso de vida wayuu, hace que su conocer del espacio bidtico sea muy simétrico con su ser

wayuu, construccion de sus saberes.
Igualmene relevante son las palabras de los sabedores involucrados en la presente
investigacion, cuando desde las précticas de vida cotidiana wayuu afirman:

nnojoluipa ayatiiin jutuma wayuu ti’a, nnojotsti kojutuin jukua’ipa wayuu jumaiwa, a 'wanajaaipa
Jikiiru'u jutuma alijunaipain jia, jutuma koleejiapan jia mma ulu, nnojoishii naapiiin nakiijala na
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laiilaayuukana, o’una’achi jiimaa kasa natiijaakaa aa’u, nnojoluinnapa na atiijakana namaiwa
Jlinain oulakaa, outajaa, anaataa jiile’e jemeyunnuu, akumajaa jiipi... jiika nnojoluin kojutuin
napiileerua jia, jia alanaakaa jiitiijala alijuna aitaanaka julu’u kara’louta napiileerua... makatiijiilia
Jutuma kapiichiikaa, ekirajiiniishii jiinain aresawaa, nnojotsii nanoujain anain kasa piilaka natuma
wayuu namaiwd........ “ya hoy dia, lo wayuu, no es lo mismo como era el comportamiento de los wayuu de
antes, ya no valoran los principios filosoficos que rigen la vida del ser wayuu, ya todo ha cambiado debido a la
intervencion de la escuela en el seno del Pueblo wayuu, ya no escuchan la sabiduria de los viejos, quienes se
van con un cumulo de saberes importantes, ya no hay los generadores de los conocimientos en el arte de la
curacion material e inmaterial, los que conocen los periodos de gestacion y el tratamiento respectivo, los
traumatdlogos, los que hablan con los suefios. .. todo se ha ido superando por el papel colonizador de la escuela,
tal como lo trajeron los religiosos capuchinos, lo que esta en los libros es el ideario de ser alijuna “no-wayuu”,
solo les interesa rezar, ya no le es importante las deidades wayuu, se ha venido suplantando de manera
asistematica pero si intencional.”

Estos sabedores han compartido su sabiduria desde el circulo de la palabra, emitiendo su
juicio de valor en cuanto al papel de la escuela y la religion como ente colonizador en “el
Pueblo wayuu”, parece algo desalentador porque revela la presion de la escuela con su carga
ideologica y religiosa para sustituir las practicas ancestrales del wayuu, y parece que el fin
es ser como el otro (el alijuna) con sus conocimientos y practicas culturales, todo esto se
elabora de manera asistematica porque no se produce un campo de dialogo franco entre
ambas culturas, prevalece la imposicion y la asimilacion de los hechos del otro ajeno al

objetivo del ser wayuu.

Es esta nocion que entra en desencuentro con la implantacion de otra forma de ver la vida, y
mayor aun cuando desde el cristianismo en manos de los capuchinos (orden san franciscana)
en aquellos afios, se promueve la figura paternal en la persona de la deidad de Dios y
Jesucristo, mientras que los wayuu maximizan y configura su saber a partir de la feminidad
o la maternidad, nada se gesta sin la accion solitaria de la mater. Esta concepcion entra en
conflicto con aquello que se preserva a través de los ancianos y figuras transmisoras del saber
wayuu, por eso, la escuela representa algo que ha venido tergiversando el pensamiento

wayuu.
Ja’awai/pi’yuushi génesis de la cultura material e inmaterial

La oscuridad es la madre de todo la preexistencia, es la generadora de los elementos creadores

de la cultura tangible e intangible wayuu, se observa en la conformacion del género no
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marcado (femenino) en el uso de su lengua wayuunaiki, la dualidad de su pensamiento basada
en la nocion metafisica de lo relativo y lo absoluto, lo intimo y lo general, entre otros.
Tergiversacion de los saberes propios.

El proceso de imposicion de la escuela como enclave de la colonizacion del pueblo wayuu,
que con su enfoque no concuerda su ideologia paternalista vs el imaginario maternal y
femenino del ser wayuu, los saberes se ‘adaptan’ en la concepcion pater desde la filosofia

cristiana, donde lo pater es creador y muy poco se evidencia la figura creadora de lo mater.

Contrastacion de la ancestralidad desde el fundamento Ja’'wai /
Pi’yuushi

En base, a ese imaginario wayuu se evidenciaron en los relatos sagrados las diversas
transformaciones en el proceso de creaciéon de los mundos: cdsmico, vegetal, animal,
humano... (Paz, 2019) el mismo autor, refleja dos situaciones interesantes: la figura de la
mujer como portadora de la vida, defiendo con su propia vida, asumiendo los riesgos internos
y externos para preservar su simiente a costo de todo, la conexidén comunicativa que se genera
a través del cordon umbilical, la dualidad representado en los “mellizos transformadores”
(Ma’ayuui y Walapiyuu) quienes orientan a su madre, describen los procesos y los riesgos
que hay en la preservacion de la vida, son seres creadores. Entre madre e hijos (mellizos
transformadores) hay un proceso dial6gico permanente, en ese recorrido hay una ausencia de
la figura paternal pese que se reconoce la existencia a la hora de recurrir por tener el poder
de proteger en el momento indicado. Lo que nos presenta este investigador etnocultural es la
importancia de la mujer como ser creador y generadora de los creadores de las diversas etapas
de la vida en el mundo fisico y no fisico, contraste con lo que nos comenta un sabio respecto

a la importancia del e irukuu en la configuracion identitaria del wayuu.

La ancestralidad no es una mera antigliedad y caduca, representa un derrotero sagrado que
nace de la filosofia de vida wayuu, que los sabios preservan y la estructura cultural del wayuu
en su espacio territorial y aun fuera de ella, representa un espacio para la identidad cultural
en si. Por ello el Ale’eya, aquello que tiene su simiente en el ser interior ‘ale’e’ el estdbmago.

El accionar de esta ancestralidad no esta supeditada al control del ser humano, sino que
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conforma un proceso sistematizado que a partir de los actores del mundo piilasii genera otros
subprocesos creativos donde los seres vivos (plantas-animales-humanos) son parte de los

elementos integradores.

Desde esta ancestralidad se plantean un proceso dialectico para construir una educacion que
responda a los fundamentos del pensamiento wayuu, en ellos la espiralidad que plantea
Beltran (2019) como una dinamica dialéctica que se preconcibe desde lo originario como
especie de una maqueta mental, tiene un origen inductivo, holistico e interdependiente que
va construyendo el proceso de ensefianza, aprendizaje y generacion de conocimiento a partir
de una reflexion de lo wayuuwaa (ser wayuu) con la participacion simétrica de los actores
claves, entre ellos los sabios, padres de familia, comunidad familiar (e’irukuu), docentes,
compafieros, curriculo escolar, entre otros. Todos los integrantes entran en un did

logo permanente para promover una interculturalidad que debe ser de “doble via” en

planteamientos de Lopez (2000).

Abordar la metodologia espiralizada o pensamiento en espiral que es el mismo pensamiento
wayuu, surgido del Akua’ipaa Kama’airii “Costumbres milenarias” es para posicionar el
pensamiento indigena como respuesta positiva para hallar soluciones al problema latente que

ostenta el pueblo Wayuu.

Ademas de esto, es porque en la oralidad Wayuu se aprecia en cada palabra una forma
circular de decir las cosas, a la manera de un mundo que posee vida e historia que se
interconecta a otro de similar proceso. Segun sea su devenir y su genealogia, periodos que

han marcado huellas que los diferencia de otros.

De igual manera y segun los estudios sobre el pensamiento en espiral, como lo expuesto por
Gavilan, quien plantea que este pensamiento estuvo escondido por varios grupos de la nacion
mapuche del Sur de Chile y Argentina, al igual que los Aymara y Quechuanes de Bolivia,
Pert y Ecuador, entre otros pueblos de México como los Aztecas y los Mayas Quiché de

Centro América. Gavilan (2011: 25).
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Al igual que en las palabras wayuu, ésta circularidad que se dinamiza desde el pensamiento
en espiral se aprecia también en los objetos materiales, un orden establecido desde el origen
cosmico y toda la naturaleza existente. Significa esto, que el reto es profundizar en la filosofia

de la palabra, desde el pensamiento y no hacer simulacros que ritualiza la cultura.

Categoria emergente: Estrategias para la construccién de conocimiento

llustracion 3. Construccion del conocimiento en la cultura wayuu. Fuente: Rusvelt Machado Uliana. Autoria propia
(2020). El fogdn en representacion de la Construccion del Conocimiento en la Cultura Wayuu.

La imagen representa la coccion del conocimiento y la ancestralidad wayuu, desde los lugares
situados, se inicia con la interpretacion de las palabras que estan vertidas en la olla ‘Ushu’
que va a servir de alimento al pueblo wayuu, basada en la esencia del sentido y significado
de las particularidades que forman un cuerpo llamado pritchi ‘palabra’, para el ejercicio de la
oralidad.

La espiral numero uno es el espacio de coccidn, que asemeja las pesquisas de hallar los
saberes y conocimientos en los lugares situados, desplegados en la espiral nimero dos que

sitia los contextos de aprendizajes, como los sitios sagrados. La espiral nimero tres da
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sentido y significado a la lengua como vehiculo del constructo del saber wayuu,
consolidando de esta manera la espiral nimero 4 en los modos propios de aprendizaje.

En este sentido, la lengua es la representacion de la profundidad del pensamiento cultural,
aspecto ya debidamente sustentando por diversos tedricos de la antropologia y lingiiistica,
quienes argumentan la importancia del idioma en la definicion identitaria de los pueblos

indigenas, maxime en el pueblo wayuu como portadora de saberes de un universo filosofico.

De igual manera, en los contextos de aprendizaje, la lengua y la sabiduria ancestral femenina,
configura en donde y cuando se desarrollan los diversos aprendizajes para establecer de
manera simétrica el qué, como, cuando, por qué y para qué desarrollar las capacidades,
habilidades y roles del wayuu, las maneras propias del aprendizaje, donde la espiritualidad
es la base fundamental del desarrollo cognoscitivo del individuo wayuu, el aprendizaje
vivencial en donde los roles marcan pautas, y basicamente privilegia la figura de la mujer
wayuu.

Los sabios wayuu coinciden que la lengua marca una diferenciacion de identidades entre los
Pueblos, ya que ella contiene su saber propio, donde construye la etimologia de las cosas que

ellos muestran a través de la cultura material. Uno de ellos decia:

kaniiikisii kasa wamaka, nnojotsii miiin aka jii’irain wuchii, jipijana kasa jutuma joutai,
kalu’usu wanee atiijaa, kapiileesii jiikiijiiniiin jiika alijunaiki wanee piitchi naku’'malain na
wayuukana jiipiila jiitiijaaniiinjatiiin aa’'u ti nakiijakaa achiki. “las palabras estan cargadas de
gran contenido etimoldgico, es mas que los sonidos que emiten las aves o sonidos de cosas
movidas por el viento, la lengua esta cargada de saberes, a veces resultan indescriptibles en el
espaiiol, son palabras elaboradas desde la filosofia del ser wayuu con el objeto de comunicar
conocimiento a sus semejantes.”

La lengua como proceso del pensamiento y la cultura estan ligados intimamente, uno depende
del otro para existir, sin palabras el hombre no puede pensar racionalmente. Se puede decir
que en la medida que se desarrolle el lenguaje, mayor serd la capacidad del individuo para
construir conceptos, adquirir conocimientos, elaborar significados, pero a la vez, le sirve para
trasmitirlos, para expresarlos.

A través de la lengua refleja a los demds una amalgama de infinitos conceptos de su
cosmovision y las palabras funcionan desde incluso las diferentes formas de entonacion,
construcciéon de morfemas, orden jerarquico de las constituyentes en una construccion

sintactica y la elaboracion de los discursos que entre los grupos humanos elaboran su forma
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de cohesion y coherencia. Entonces la lengua de acuerdo con la semantica discursiva (Pottier

1995; Cabeza, 1997; Franco, 2002, entre otros) cumple las funciones de:

o Lanoética o del pensamiento.

¢ La semidtica o comunicativa.

Si la primera juega un papel importantisimo en la formacién del individuo, la segunda refleja
en si la razén de ser del lenguaje, sin olvidar que el mismo surgi6é por las necesidades
comunicativas que tuvieron los hombres en una etapa de su desarrollo, y en el contexto de lo
indigena esta el aporte de los “significados de vida” de Green (2011) en donde no solo juego
lo meramente cognitivo y social sino la espiritualidad encaminada por procesos de

espiralizacion.

Las lenguas de alguna manera reflejan la profundidad del pensamiento de sus autores o
hablantes que no necesariamente esta apegada a lo externo, que por su variedad y
complejidad ontologica desborda las limitaciones de las lenguas. Para poder tocar la realidad
hay que interiorizar los rasgos de los lexemas y morfemas a través de los procesos de
reduccidon o cortes, apoyarse en los hablantes naturales que de seguro tendran diversos
versiones por eso que abstraer los contenidos culturales (tangibles e intangibles), comprender
la ontologia contenidas en los elementos y frases gramaticales, de esa forma lograr un
“retrato” fiel de la realidad planteada desde la epistemologia propia. Las realidades de los
pueblos se reflejan en su lengua, sostenida por teoéricos de la lengua y la conducta (Vigosky,
Fasold, Mosonyi) que estdn representada en la palabras en la dindmica pragmatica, de la
misma forma que aclara el padre del estructuralismo (Soussure..) sobre la importancia del
signo lingiiistico para poder mirar las dos caras de signo y significado, alli cada lengua en
particular refleja su propio mundo, tratase del wayuunaiki sélo reflejaria el mundo de vida
wayuu que se encuentra de forma relativa frente a otras lenguas por mas cerca que sea de la
misma. Se puede decir que cada lengua es fiel a su comunidad de habla pues estd ligada a la

dinamica de su pensamiento.
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En todas las lenguas, pues, podemos descubrir matices inesperados y sorprendentes, pues
cada una de ellas encierra puntos de vista genuinos para trocear la realidad con un detallismo
que en ocasiones a los ajenos nos resulta extrafio. Gary B. Palmer (2000) en esta obra
pionera, devuelve a la imagineria un lugar central en el estudio del lenguaje y de la cultura
reuniendo los enfoques de la lingiiistica cognitiva y de la antropologia para ofrecer una nueva
teoria de Lingiiistica cultural.

Aplicando esta teoria al nahuatl, existen palabras para designar partes del cuerpo de las que
otras lenguas carecen; por ejemplo, dispone de un término genérico para designar las fosas
nasales, la abertura de la boca, el ano y el resto de los orificios corporales (#lecdllot), que
significa literalmente ‘humero, chimenea’; posee palabras para nombrar los pelos de cuello
(cocotzontli), la cabeza comprendiendo la cara (tzontecomatl) y sin ella (cuaitl), la parte
lateral y acanalada de la quijada (camachala) y los pliegues flacidos a los lados de las
comisuras de los labios (tentzotzol), entre otros términos que utilizan desde una construccion
epistémica.

Generalmente los hablantes naturales de una lengua pueden distinguir los contenidos de una
palabra en funcion de su amplitud de su lexicom en dicho idioma. Llamadas también
discontinuidades por Luque Duran (1945) refiriéndose a las lineas de fractura por, que las
considera como “guias para la viviseccion del mundo”. Dichas realidades mas objetivas
suelen dar origen a distinciones recurrentes en muchas lenguas, como la oposicion
humana/no humano, masculino/femenino, joven/adulto, animado/no animado, etc. Para
Luque Duran, los ambitos de la realidad en que se dan este tipo de lineas de fractura —y
paralelamente distinciones léxicas o gramaticales en los respectivos campos semanticos de
muchas lenguas— son las partes del cuerpo, movimientos, emision de sonidos, actividades
vitales (comer, dormir), vivienda, etc. En el campo de la semantica y la pragmatica estas
discontinuidades son las pistas para reconocer el mundo del pensamiento de los pueblos,
puede convergen como divergir, por ejemplo en wayuunaiki no hay divergencia entre los
seres vivos vegetal, animal y humano comparten los mismo términos, pero si hay divergencia
entre los roles hombre y mujer, para decir “estoy bien” se utilizan dos formas anashi taya
(yo hombre estoy bien) anasii taya (yo mujer estoy bien). Cada sociedad construye su propio

pensamiento alrededor de su lengua.
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El hecho de que en una lengua se establezca una vinculacion entre dos realidades por medio
de una conexion Iéxica refleja una asociacion conceptual o cognitiva derivada de la
experiencia o el conocimiento del mundo. En wayuunaiki, por ejemplo, la palabra con que
se designan las pertenencias, takorolo, no viene del verbo que significa kama 'ana, sino del
verbo kakoroloo ‘portar’, lo que refleja una vision de las cosas que se tienen no como algo
que se posee, sino como algo que se transporta, hecho que estd relacionado con la

trashumancia y lo ecléctico del Pueblo wayuu.

Asi pues, los elementos de la realidad son codificados por cada lengua de forma peculiar, la
cual establece y distingue una serie de unidades que constituyen categorias conceptuales
(conceptualizacién) a las que se asigna un nombre (denominacion), a través de una
motivacion —sea fonética (onomatopeya), morfoldgica (derivacion, composicion, acronimia)
o semantica (metafora, metonimia)—, derivada de un punto de vista a través del cual se
privilegia un rasgo cuando se observa y describe el hecho. Los elementos de la realidad
forman un continuo, pero no una masa totalmente amorfa que el lenguaje debe fragmentar
arbitrariamente en unidades Iéxicas. La conceptualizacion lingiiistica viene impuesta por dos
elementos: la estructura inherente del mundo y la perspectiva a través de la cual se lleva a

cabo la fragmentacidén del mundo en unidades conceptuales.

Los conjuntos de propiedades de los objetos existen de forma intrinseca en el mundo externo,
pero los conceptos lingiiisticos y no lingiiisticos referidos a ellos son construidos social y
culturalmente. Cada lengua parcela la realidad de manera convencional, pero no arbitraria ni
totalmente autonoma del mundo externo. La subjetividad en las lenguas se demuestra en lo
externo como por ejemplo los vocablos, los valores, los usos y costumbres, los ritos, entre
otros. El mundo descrito por la lengua es un mundo percibido, y no un mundo metafisico sin
un sujeto cognoscente; pero, a la vez, la configuracion de la realidad existe
independientemente del sujeto, ya que el objeto posee propiedades intrinsecas que nos son
impuestas en el conocimiento, aunque la seleccion de rasgos semanticos es convencional y
estd guiada por un determinado paradigma cultural, constituido por pautas culturales y
modelos cognitivos. Cada lengua es un espejo del pensamiento y la filosofia de un pueblo,
la transforma diacrdnica y sincrénicamente en funcién de lo establecido en la cultura, la

convergencia que en el wayuunaiki sobre los seres vivos guarda relacion en el mundo de la
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creacion o historia de origen de la vida en el pensamiento wayuu, esta taxonomia esta

establecida como principio rector de la palabra wayuu.

A. Gell (1995) en su obra “lenguaje de la Selva o bosque” sostiene que para comprender

el mundo de la lengua, es necesario tener en cuenta los siguientes principios:

1) La lengua (y particularmente el 1éxico) posee algunos componentes que son parte de la
cultura, pues las innovaciones léxicas son, entre otras cosas, producto de una opciéon
cultural, rigiéndose por las leyes de la cultura (acto creativo regulado por la voluntad

del hablante en el marco de unas creencias y valores compartidos).

2) La cultura posee algunos componentes que son parte de la lengua, ya que los
significados semdanticos son contenidos compartidos socialmente que se codifican en

las unidades léxicas que permiten asi la comunicacion.

3) La lengua posee también componentes no culturales, constituida por el conjunto de
reglas que rigen las transformaciones sintacticas desde la estructura profunda a la
estructura superficial, la cual consta de un componente fonoldgico y un componente

semantico (que es cultura).

4) La cultura asimismo posee una parte no lingiiistica, formada por los contenidos

conceptuales no codificados en la lengua.

5) Existe la cultura lingiiistica (formada y expresada por las lenguas) y la cultura
extralingiiistica (formada y expresada por otros sistemas conceptuales al margen de las

lenguas).

6) Toda unidad Iéxica posee un contenido semdantico o significado, que es diferente al
concepto (no lingiiistico o de caracter enciclopédico) que de las cosas poseen los

hablantes.

7) El significado y el concepto no son independientes, ya que, aunque forman parte de

sistemas cognitivos distintos, se influyen mutuamente.

En el idioma wayuunaiki nos encontramos con construcciones relativos a la inmanencia del
concepto femenino-no femenino, que no necesariamente es copia fiel de la vision dicotomica
femenino-masculino, por ello, que el género no-marcado en la gramatica del wayuunaiki es

el género femenino, sin ambigiiedades como lo podemos apreciar en el espaiiol, ejemplo, la



| - 116 -

mar — el mar, el calor — la calor, en wayuunaiki walatchikat -kat (determinante femenino
singular) “el calor” siempre sera la calor, ninguna vocal o consonante al final de la palabra
no necesariamente indicara género en las palabras; por eso, cuando el wayuu, en el proceso
de adquisicion y aprendizaje del espafiol como segunda lengua, siempre podra confundir
entre *la cuaderno y el cuaderno, y coincide accidentalmente con la mesa que no es *el mesa.
Es manifiesta que la construccion de las categorias gramaticales tiene su base ontoldgica en

lo femenino.

Lo femenino segun los sabios en las diversas tertulias representa el origen de lo wayuu, y
marca su relacion ontologica que hay conceptos que resultan confusas como que en el caso
de que una mujer wayuu al tener su reproduccion, no reproduce “hijos” sino “carnes” en la
cual se resalta como ser creadora y recreadora no sélo de la especie humana sino de la

continuidad cultural y societaria del pueblo wayuu.

Azael Garcia Martinez, del E’irukuu Waliriyuu. Médico espiritual, docente en la comunidad
de Maasiimain, Alta Guajira, al referirse a la construccion del conocimiento y los contextos

de dichos aprendizajes, nos aporta que la:

Wakua’ipa jiaja’a napilinalakaa washiyuu jee woushunuu jiimaiwa, niiinaajalaka Taata Juya
namilin. Jamiisajaa tiira Makuirakaa wayuu laiilaa jiimaiwa paala, wayuu piilasii keiyajaapiasii
wunu’u, wilin, ipa, eere eein jaawain jiinain. Kasalajanasii tii eeka julu’u natuma jeepeyuuse,
na akaniiijaka tii mojuupanaikaa, tii witichiikaa wamiiin wayakana juchounniikana. Yalajeesii
tii watlijiinka aikalaain wale’erumiiin jlipiila sotliinjatiiin waa’in waneepia. (Narrado en
Maasimain, enero 10 2019.). “Nuestra costumbre es esa practica dejada por nuestros padres,
nuestras abuelas anteriormente, los depositados por nuestro Padre Juya a ellos. Como sabran,
esa Makuira era una anciana wayuu antiguamente, era una persona de muchos poderes,
utilizaba como medios de curacion y sanacion arboles medicinales, agua, piedras, en donde
aun se conserva su peso (poder) adherido a ellas. Todo lo que estd en la Makuira tiene
prohibiciones custodiadas por sus espiritus, los que se pronuncian a través de las hojas de los
vegetales a nosotros sus hijos. De alli surge nuestra sabiduria y conocimientos asentados en
nuestro estbmago para tenerlo presente para toda la vida.” (La traduccion es responsabilidad
del autor)

En esta ultima parte “de alli surge nuestra sabiduria y conocimientos asentados en nuestro

b

estomago...”, encontramos una educacion surgida de la naturaleza que tiene lenguaje y
espiritu adherido en las aguas, en las piedras y en los vegetales. De igual manera en la
narracion encontramos la palabra ‘kasalajanasii’ que connota “recibir carne obsequiada por

asistir, por llegar a un lugar deseado y ajeno”, (prohibido), pero no de una simple prohibicion,
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sino mas bien recibir el cuerpo de la persona, un obsequio negativo por el mal
comportamiento atribuido con la naturaleza, si ésta no se trata con la debida ética y moral

wayuu.

En tal sentido, el basamento a la configuracion de la palabra femenina que se dan en el lexicon
wayuu, el conocimiento ancestral es un tejido que se modela desde el inmenso vientre de la
gran abuela Noche / oscuridad que disemind deidades de vida planetaria que poseen
interconexion y reciprocidad entre si, constituyentes de conocimientos de vital trascendencia
a sus generaciones poseedores de esencia, espiritualidad y expresion, instituidos desde la Ley
de Origen, Derecho Mayor y Derecho Propio, que marcan huellas en las memorias de los
sucesores expresivos bajo codigos tangibles e intangibles adheridos en el lenguaje de la
naturaleza y el mundo césmico que forman el conjunto de saberes y experiencias
conceptualizadas sobre la vida, el universo, la convivencia, la espiritualidad que se socializa

mediante la tradicion oral y en muchos casos escritas de otras maneras.

La construccion de la cosmogonia y el pensamiento wayuu tiene su origen en lo femenino a
partir del imaginario de la Makuira como transmisora de nutrientes del saber, transmite
“e’irukuu” (carne) a sus congéneres para continuar el proceso de endoculturacion que no es

mas que el saber de la relacion ontoldgica del ser wayuu-naturaleza-cosmos.

El sabio Azael, enfatiza que el papel de Juya es imprescindible, pero se desliga en el proceso
de construccion del conocimiento wayuu, dejando ese rol a lo femenino, en este caso la figura
de la abuela Makuira, que vendria a representar el imaginario cosmogoénico de Mma para el

mundo de vida wayuu.

Este aporte coincide con el documento rector de la etnoeducacacion Anaa Akua’ipa (2011)
al destacar que los contextos y los ritmos de aprendizaje en la Pueblo wayuu est4 supeditada
al papel de la mujer (madre wayuu) y el territorio como modelajes para la “ensefianza
vivencial” en la educacion dificilmente esté desligada del proceso socioproductivo del pueblo
wayuu. Categorias que se hacen evidentes en el relato sagrado de la Walekerii, evidenciando

la importancia de la tejeduria en el mundo de vida wayuu.
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Categoria emergente: La pedagogia vista desde la sabiduria ancestral femenina

JAYUMULETKIIYA

llustracion 4. Pedagogia femenina ancestral. Fuente: archivos Asociacion de Jefes Familiares Wayuu de la Zona Norte de
la Alta Guajira “Wayuu Araurayu” 2016.

Jayumiiletkiiya “como la cabeza de la mosca”, insecto que representa la tercera generacion,
segun la génesis del pueblo wayuu. En ella, la figura del rombo centrado representa la forma
del cuerpo de Pichikua “el remolino que toma la figura de una mujer” al danzar por primera
vez la yonna, para el aprendizaje de las nifas. Los dos ojos al lado representan; uno, el actual
proceso de ensefianza aprendizaje; el segundo la educacion propia desde la sabiduria

ancestral femenina.

Este cuadrado describe dos momentos de aprendizaje wayuu, a partir de una pedagogia
desarraigada acerca de la sabiduria ancestral femenina. EI primero, busca entender como es
la educacion actual en los territorios de los distintos e irukuu, llevado a cabo desde una
educacion centralizada, que es desigual a los de los centros urbanisticos; el segundo, la
pretension que se quiere abordar como educacion propia, pero desde la sabiduria ancestral,
para apartarnos del actual que es el mismo centralizado, pero maquillado a lo indigena por

su traduccion a la lengua materna de manera lineal.
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Unas de las voces mas acertada es la de Irma Beatriz Iguaran, del e irukuu Uraliyuu. Maestra
pensionada, lider comunitaria, cofundadora de la Asociacion de Jefes Familiares wayuu de

la Zona Norte de la Alta Guajira Wayuu Araurayu, 84 afos, nos expresa en su testimonio:

Cuando era joven escuchaba a mi mama hablarnos de lo que hoy conocemos como mitos, ella
nos decia iseiirii ii para asustarnos, resulta que ahora conocemos el ii como el origen de un
e’irukuu. Ella tenia razén, el ii esta en el suelo, de donde salieron las primeras cabezas que
poblaron Ia tierra. En el orfanato le asignaron el apellido “Labordes”, pero cuando salio del
orfanato se engancho el Uraliyuu, otros se quedaron con sus apellidos como Ortiz, Brito y
otros. A la vieja Ignacia la que le decian Inaashia muri6 con el apellido Chaparro

Hay una justa posicion con relacion a la formacion desde el plano materno, el proceso de
resistencia cultural se evidencia cuando se contrapone ante la intension de la escolaridad y
de una cultura que se impone de forma asistematica, se persuade y se impone, aunque el ser
“objeto” de educacion, en este caso los wayuu, no tiene la “malicia” del dafio que puede
generar un proceso de enajenacion o transculturacion por medio de la religion utilizado la
escolaridad como estrategia, no hay dialogo entre partes; por eso, las reacciones son de
manera individual, la sabia Uraliyuu nos afirma que su madre pese que le asignaron un
apellido ‘Labordes....” Cuando sali6 del orfanato se enganchd el Uraliyuu” como su
identidad precisa, sistemadtica, basado en una logica del pensamiento cultural wayuu, en la
cual prevalece la matrilinealidad, relacionado con el mundo femenino de la cultura wayuu.
La prevalencia de la sabiduria ancestral femenina se evidencia en la marcada funcién que
tiene la mujer wayuu en ser portadora de los principios primigenios de la identidad wayuu,
es la primera educadora para la preservacion de la memoria cultural. El marcado papel de lo
femenino en la continuidad cultural esté relacionado con el mundo de la creacion ‘i’ o inicio
de las ‘cosas’ en el mundo wayuu, en donde la sabiduria femenina juega un papel pedagogico
en el proceso de endoculturacion.

La sabia Uraliyuu relata refiriéndose a la fundacion del orfanato capuchino, actualmente

Internado Indigena de Nazareth, como un producto de una dindmica dialogica cultural:

El orfanato fue construido con material Wayuu, tenia techo de eneas, las paredes fueron
levantado con barro enchapado después con cemento por el deterioro por las lluvias y, como
era grande. Todo era como muy tipico wayuu e incluso la primera imagen de la Sagrada Familia
fue tallada con el tronco de Patsua ‘Pionio’ y la manito de la virgen se sacé del molde de la
manito de mi mama que era la mas pequeilita de todas las nifas que eran viejonas. Cuando se
paso al actual Internado alli si se utilizé materiales alijuna, enviado desde Riohacha en la época



| - 120 -

de los italianos hasta lo que tenemos actualmente. (Relatado por Irma Iguaran debajo durnte el
yootoopiilee. Febrero 15 2020

La participacion de los wayuu como wayuu la resalta a través de la autoctonidad del material
utilizado para la construccion del orfanato, donde todo “era tipico”, se evidencia una suerte
de sincretismo con la elaboracion de la figura de la “Sagrada Familia” como simbolo del
catolicismo en el contexto del pueblo wayuu, la ‘virgen’ tipifica la imagen de la ‘manito’ de
una wayuu. Todo ello sucedidé mientras fue orfanato, pero al ser internado se impuso lo
‘alijuna’, prevalece la “normalidad de las cosas” en funcion de lo que el Estado y la Iglesia
quiere implantar en el contexto sociocultural de los wayuu. Lo del orfanato parecia la muestra
de un ‘espejo’ para demostrarle al wayuu la “buena intencion” de evangelizarlos y por eso
su material originario seria la que llevaria la imagen de la “sagrada familia”, parece ser la
muestra de una intension sana desde el punto de vista de impacto social, sin embargo, el
delirio pronto se esfuma al convertirse en la figura de ‘Internado’ donde prevalece la
formalidad escolarizada, los religiosos y los wayuu les iba bien en la intension de atender a
los nifios wayuu como orfanato, pero al ser ‘colegio’ o centro de ensefianza formal, las cosas
se van a manejar de las “politicas educativas” y al parecer el wayuu se queda con la imagen
de la “sagrada familia” pero no participa en la ‘construccion’ de la escuela porque pasa a ser
‘alijuna’.

La sabia wayuu relata que ‘Riohacha’ se impone como ente responsable ante el Estado
colombiano y ante la curia como responsable de la ‘educacion’ de los indigenas. Es evidente
el proceso de ruptura entre el saber propio y las politicas educativas del estado, se asume el
sincretismo religioso pero la escuela camina por otra via de enajenacion y aculturacion. En
lo informal al parecer hay dialogo, pero en lo formal hay imposicion, y de alli la energia de
la sabiduria femenina en pertrecharse para preparar la generacion subsiguiente para que con
determinismo pueda soportar vivir entre la ruptura de lo propio y lo que pretende el Estado a
través de las politicas educativas. De alli que la sabiduria femenina se reserva desde la
educacion propia la transmision de los saberes autdctonos que hacen al pueblo con una
identidad definida lingiiistica y culturalmente.

Resulta particularmente interesante, a proposito de la presente investigacion, hacer un

seguimiento desde la perspectiva de la educacion actual en el contexto wayuu:
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en la actualidad y con la certificacion de la educacion municipal, las escuelas, las escuelitas
de ahora todos tienen la misma forma, el mismo molde, mas es el costo de que lo cuesta en
realidad, puro negocio, se hace donde dice el que recoge votos, asi sea para colocar el sobrino
o la hija de maestro sin tener la formacion [...] Pobres nifios, ni aprenden los de ellos ni mucho
menos aprenden lo del castellano que solo era clases memoristica. ( Relatado por Irma Iguaran
Uraliyuu, febrero 15 2020).
Su apreciacion del modelo educativo en contexto wayuu desde aquel entonces post-orfanato
se ha degrado ain mads, son ‘escuelitas’ dando a entender la poca orientacion que tienen, sin
proyectos educativos definidos ni mucho menos pertinente a la vivencia y obediencia a los
derechos de los pueblos indigenas en la naciéon colombiana. Desde el modelaje del
‘internado’ dicho molde ha venido fortaleciendo en detrimento del proyecto educativo
wayuu, ha privado el ‘negocio’ educativa que la calidad, que la pertinencia, uno de los mas
graves es la asignacion de docentes que lo resalta que en la gestion educativa en contexto
wayuu ha servido “para colocar el sobrino o la hija de maestro sin tener la formacién..”
refiriendo a los lideres o autoridades quien tiene la potestad de avalar el ingreso de docentes
al sistema educativo en contexto wayuu, es tanto el desorden y la desorientacion asistematica
de la educacion formal que los “nifios ni aprenden los de ellos ni mucho menos aprenden lo
del castellano™, hay un proceso de erosion del legado cultura y de los saberes originarios
wayuu, y encima de ello tampoco se cumple con una ensefianza real del espafiol como
segunda lengua, practicamente se van creando individuos de limbo cultural y lingiiistico, se
trata de una educacion castradora e impertinente.
En este comentario encontramos lo que se puede entender como huellas de la colonizacion
en la educacion. La escuela, su disefio, su organizacion y sus contenidos curriculares son
expresiones de la colonizacidon continuada en el pueblo Wayuu. Las relaciones entre el
ejercicio del poder politico, econdomico y social de los denominados estados nacionales, es

otra forma expresa del neocolonialismo que se transmite mediante los contenidos de

enseflanza a nuestras escuelas y colegios.

Contrastacion teorica

La educacion en contexto wayuu, ciertamente, ha cruzado un camino tortuoso de
imposiciones de las politicas educativas gestadas desde una perspectiva colonialista del

estado colombiano, han estado a merced de estrategias convencionalmente etnocida, por eso,
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estas voces representan en trabajo testimonios ciertos in situ, donde la lengua no es producto
de una simple amalgama de constructos sociales sino la representacion tangible del mundo
filos6fico wayuu, en la cual se resalta la sabiduria ancestral femenina como creadora y
recreadora del proceso de vida wayuu, tanto el dmbito de la espiritualidad como lo meramente
corporal. Lo interesante es la resistencia en apertrecharse en la educacion propia, donde la
figura de la madre y de la abuela en la transmision del saber es més que necesario y un deber
moral por ser la mujer la figura central en el proceso de reproduccion cultural en el contexto
wayuu, los sabios coinciden en la figura de la abuela Makuira como espacio de vitalidad y
de continuidad cultural, la que resguarda con mucho celo la espiritualidad y el origen del
saber wayuu, de alli se construye el conocimiento que refleja la estructura lingiiistica del
wayuu, conocimiento que tiene por proceso ontologico la sabiduria femenina, y por ello,
pudiera hablar que ser masculino wayuu esta potencialmente influenciado por la feminidad
desde su inicio de vida, la podemos apreciar en el uso de la palabra o ‘ulaa “chinchorro de mi
intimidad”, la placenta, es el primer chinchorro en la primera intimidad, es con la mujer como
creadora y recreadora, se establecen los primeros didlogos, algo documentado por el maestro
Paz (2016) en el relato sagrado de los mellizos transformadores quienes establece un dialogo
desde jumaiwa con su madre, se observa que la falta de comunicacion conlleva el destino
tragico de su madre, pero a partir de ella se van logrando muchas transformaciones.

Luego al nacer hay otras oulaa donde la intimidad es con la conciencia del proceso de
ensefanza y aprendizaje, se va fortaleciendo la intimidad con /apii y para la procreacion hay
otra oulaa preparado por la majayiit quien ahora configura la imagen de mma en todos los
roles que implica el liderazgo femenino. Evidentemente, la sabiduria ancestral femenina en
la cultura wayuu es inmanente, siendo la mujer la figura central y determinante para el
desarrollo de los saberes y conocimientos del pueblo wayuu. Es pues entonces, que la mujer
wayuu es la que forma o hace carne “e’irukuu” al ser de su simiente, y al tener su primer hijo
ya no es majaytit (mujer sin hijos) para ser ke irumayiit (la que origina una carne a partir de
ella ke’irumayiit) y toda ‘carne’ debe estar inducida, educada y transformado para los
diversos roles sociales y el papel de la feminidad es determinante para lograr lo wayuuwaa

(ser wayuu).
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Ciertamente, uno de los obstaculos para la educacion en contexto wayuu desde la propuesta
originaria, teniendo la sabiduria ancestral femenina como guia, sera el mismo docente
indigena con formacién académica ‘colonizadora’, al no ser capaz de reaccionar por no tener
la formacioén en la educacion originaria, ni mucho menos la espiritualidad de su pueblo. Por
ello, se propone al SEIP como documento orientador para que haya educacion fundada en la
autonomia, los saberes propios, la escuela desde la libertad y la construccion del
conocimiento a través de una alteridad consciente, y de alli construir la ‘interculturalidad’
como resultado de procesos de autonomia, hasta ahora la educacién ha sido manejada bajo
‘estandares’ que ponen en comun y en ningun momento ha tomado a la diversidad lingiiistica
y cultura como elementos base de la construccion de las politicas educativas de los pueblos

indigenas.

La construccion de un modelo pedagdgico pasa por reconocer que la ‘escuela’ es producto
de un pensamiento diferente al indigena, esa orientacion en claustro genera alteracion en la
manera de ver a la escuela tradicional como elemento colonizador. A partir del SEIP se ha
dimensionado la construccion de una educacion que, en lo pedagogico, lo politico
organizativo y en lo administrativo sea gestionado en el marco de la autonomia, la aplicacion
del derecho mayor y la ley de origen de cada pueblo indigena. No se trata de adecuar sino la
reorientacion los procesos educativos en los establecimientos educativos. Y alli es cuando la
sabiduria ancestral femenina desde lo wayuu puede tener pertinencia, ya que es el paradigma
por el cual se construye el conocimiento y el saber del pueblo wayuu, la memoria lingiiistica
e histérica emana de esa fuente primigenia de la epistemologia ancestral. E1 SEIP como
documento rector sirve de guia y parametro para la construccion del modelo educativo

wayuu, y alli es preciso la necesidad de sistematizar los saberes y las experiencias del pueblo.

Estrategias de comunicacion

Los resultados de la investigacion se daran a conocer a través del informe final de la Tesis de
Maestria en Ciencias Sociales, que después de su trayectoria terminard publicindose como
capitulos de libro, pero el interés con la investigacion es tener asidero mas allé de las fronteras

del pensamiento.
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De igual manera, el resultado se difundira a través de la Emisora Indigena de caracter social
Jujunula Makuira “Ecos de la Makuira” 90.2 de frecuencia F M, emisora que cumple las
funciones de abuelo (a), sabedor que narra a sus generaciones la “sabiduria ancestral” que

ahora se coloca a la comunidad a través de la investigacion de la maestria.

Fotografia 3. Emisora Jujunula Makuira “Ecos de la Makuira”. Fuente: Maria del Transito Iguardn, directora de la
emisora.
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Conclusiones

Desarrollar posturas propias para emerger una educacion propia, implica aprehender lo que
seleccioné de mi lengua como Asoulajawaa, para iniciar un nuevo modelaje a partir de algo
que ya estd casi caduco, desarraigar unas practicas ajenas que ya hacen parte de nosotros,
implica un despojo de los tres estadios del cuerpo humano (cabeza, corazon y estdbmago) por

donde se situa la palabra y todo el conocimiento.

Con base al tercer objetivo especifico que dice: “Desarrollar una ruta de acciéon para
fortalecer e instituir procesos de educacion propia en los Centros Etnoeducativos del contexto
de Wiiinplimiiin, atribuidos desde la sabiduria ancestral femenina de la Cultura Wayuu”,
consideré necesario cambiar o replantear lo que inicialmente escribi en este mismo objetivo
especifico como ‘instituir’, debido a su sentido colonizador de imponer e institucionalizar
acciones de manera esquematica y universal; en este sentido y desde una profunda reflexion,
analisis y contrastacion, asumi a partir de los postulados que viene trabajando Katherine
Walsh como ‘reinsurgir’, que lo interpreto como “volver nuevamente en el surgir” en lo que
se tenia como practica inicial, la palabra que quiero profundizar més adelante ‘Koporoloo’,
expresion que venimos utilizando en nuestra lengua materna wayuunaiki sin darnos cuenta
de su importancia como ruta de hacer acciones para el fortalecimiento de la vida, similar al
sentido de “sembrar semillas insurgentes que logran brotar, crecer y florecer” el
pensamiento segun disertacion en red de Walsh (2020).

A partir de esta palabra ‘Koporoloo® surge ‘Ashataa’ descrito mas adelante y resaltado en
negrilla, cuya connotacion se puede entender como una propuesta de ruta pedagdgica propia
‘insurgente’ de autoencuentro con la realidad educacional, politica y social, bajo la praxis de

nuevas perspectivas.

Respuesta a esta pretension de desarrollar rutas de accion y reinsurgir procesos pedagdgicos
desde los contextos propios y lugar de enunciacion, ‘Koporoloo’ se puede interpretar como
las ‘grietas’ que explico mas abajo y, se refiere a una manera de calcar o ver el tejido de
alekerii ‘arafia’ sobre un objeto o material modelado, de igual manera como los dibujos o

imagenes de luz que producen los rayos o centellas en el firmamento, produciendo multiples
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caminos que se pierden en la nada, difiere de ‘Yorolomo’ que son zanjas o erosiones que

produce Juya, ‘lluvia’ cuando visita a Mma ‘tierra’.

Koporoloo es una expresion que tiene varias aristas de interpretacion, una primera que es la
mas ha generado grietas, son los hechos nefastos realizados por el poder colonial,
ensanchando las fisuras de su sistema capitalista y expansionista, representada en violencia,
guerra, explotacion y expropiacion de territorios que eliminan ademas de los objetos
materiales los conocimientos ancestrales colectivos y locales, agrietando los tres estadios del
cuerpo humano (cabeza, corazén y estémago), estadios donde se guardan y se regulan los
saberes y conocimientos.

La memoria de este depdsito y tejido a espiral de la sabiduria ancestral wayuu también se
manifiesta de manera clara, en la interpretacion de los nimeros. Es asi como el nimero uno,
wanee, se refiere a la convivencia del pueblo wayuu antes de la llegada de la cultura de viejo
continente, donde se vivido de manera armoénica Hombre / Natuuraleza / Cosmos
reciprocamente, pues wanee implica un deseo de seguir existiendo como pueblo, es el “Anaa
Aa’in”, estar Bien en el corazdn, estdbmago, alma, espiritu y en los sentimientos, armonia que
se vio troncada en ‘Piama’ que es ‘pia’ tu, wayuu con alguien ‘Amaa’ que es dos, es decir,
los originarios y los del viejo continente. Con estos ultimos se introdujo de manera violenta,
un nuevo sistema interpretado en la lengua Castellana, la Religion y la Escritura, trayendo
como consecuencia entierro de nuestra lengua y cultura, vista en el nimero tres que es
‘Apiiniiin’ surge de ‘apiili’ sistema de entierro dentro de las casas, sufijada con —niiin que
viene de ‘aniiikii’ la lengua.

Es decir, la practica que se hacia con enterrar un cuerpo de un fallecido en su propia casa, se
convirtio en entierro de la lengua, en la colonia desde la escuela, hoy desde la universidad,

la ciudad y las tecnologias modernizantes.

Una segunda interpretacion, son las producidas de manera colateral por factores sismicas a
causa de explotaciones, agrietando las paredes de las casas, las ceramicas, entre otros objetos
de la naturaleza, similar a lo que acuilé Katherine Walsh en “Pedagogias Decoloniales desde
las Grietas” disertacion en YouTube Go (2020), que para ella es el “sitio de localizacion”

para situarse como el “sembrador de semilla”. Es decir, sobre lo que esta agrietado volver a
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agrietar lo instituido y luego habitar en la grieta re-surgida, de alli lo que ella atribuye al

considerarse “no ser profesor sino agrietador”.

En cambio en koporoloo es volver sobre lo instituido desde las practicas occidentalizadas,
luego cicatrizar las heridas que es el ‘Ashataa’ sanarse, secarse las heridas para reiniciar
nuevamente, no para habitarla metaféricamente como en el caso de las grietas para Walsh;
es mas bien sellar las fisuras y sobre ella reiniciar un nuevo proceso, de alli el sentido de
Ashataa como calcar, imitar y hacerse como a imagen de algo o alguien deseado, en este caso

a la memoria, la historia vivida en ‘wanee’, la autosuficiencia del Pueblo wayuu.

Entonces, desde mi perspectiva, es un volver a recalcar y ahondar sobre una practica
silenciada, pero en esta oportunidad a través de la praxis propositiva de nosotros mismos los
pueblos originarios que sufrimos las grietas del proceso colonizador, tal como se aprecia en

la siguiente cita:

Hace unos afios escuché al profesor Abadio Green, creo que era en el afio 2005, y dijo que nosotros los
indigenas, nuestras lenguas fueron arrancadas y, asi, colocaron otra lengua para que no volviéramos mas
hablar la nuestra, nuestros ojos fueron extirpados para que colocaran otros ojos y asi de esa manera
empezar a ver otra realidad ignorando la nuestra, pienso que es una apreciacion acertada del profesor;
nuestra cosmovision se encuentra en la lengua, por medio de ella se expresa sobre como estd organizado
el mundo, todo esta ahi: nuestra organizacion social, politica y econdmica. (Narracion personal con el
profesor Rafael Mercado, Riohacha julio 2020.)

Esto significa, que antes de las grietas sabiamos de los sitios donde se ejercitaba el cuerpo,
los lugares sagrados de interaccion con otros seres de naturaleza sagrada, pues ahora con la
grieta que es un antifaz, ya no nombramos esos lugares donde se ejercita el cuerpo y no
sabemos los nombres de las plantas silvestres que es base de nuestra nutricion, es decir,
entramos en una agonia por las formas violentas que sufre nuestra lengua que transmite otra
ideologia y practica de otras creencias.

Koporoloo desde la academia, se puede interpretar como el desquebrajamiento territorial y
sociocultural que produjo la intromision de la cultura hegemonica occidentalizada en toda su

manifestacion.
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Recomendaciones

Uno de los objetivos de la presente investigacion, se centrdé en encontrar en la Palabra la
sabiduria ancestral femenina, con el propdsito de orientar los procesos pedagdgicos de cara
a una educacion propia, desde la genealogia y la esencia del Ser Wayuu y recreada en los

distintos contextos situados.

En tal sentido, se recomienda en primera instancia al cuerpo profesoral desarraigar sus
practicas pedagogicas de ver, sentir y asumir la educacion hegemonica del Estado
colombiano, como la inica valida para el desarrollo de las sociedades humanas, toda vez que,
también los saberes y conocimientos de los pueblos originarios se constituyen en aportes
importantes desde esas “epistemologias otras”, para una educacion ambiental que cultive la
relacion Ser / Naturaleza / Cosmos, bajo los principios de “relacionalidad,

complementariedad y reciprocidad” para una convivencia armonica y responsable.

En este sentido, la orientacion de la educacion propia desde la sabiduria ancestral, conlleva
un cambio de paradigma educativo en donde la escuela juega un papel importante en la
transformacion curricular.  Asi mismo se recomienda entonces, caminar procesos
endoculturales e interculturales de la mano de los actores educativos para hacer realidad las
demandas de los derechos educativos de los Pueblos Indigenas (Convenio 169 de la OIT
ratificado a través de la Ley 21), respetando la autonomia politico, educativo y de gestion
con clara conciencia de los fundamentos bioespirituales del Ser wayuu (Wayuuwaa),
considerando aquellos aportes cientificos acumulados por la universalidad del pensamiento

humano, que dialoguen de manera respetuosa con los postulados de la cultura wayuu.

Es importante entonces, que las construccion de las politicas educativas, sociales,
econdmicas, se puedan tejer a partir de la sabiduria femenina ancestral, teniendo como eje la
territorialidad y todos los elementos que se interrelacionan en reciprocidad,
complementariedad y la buisqueda de la armonia entre los seres coexistentes en la
cosmovision del Pueblo wayuu, como via fundamental para el proceso de realizacion del ser
wayuu o ser humano basado en la sabiduria ancestral y la construccion de una

interculturalidad de doble via, es la mirada desde una alteridad equitativa y multipolar.
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Es por ello que la sociedad wayuu tiene una inmensa responsabilidad para consigo misma
en fortalecer su saber originario, comprender que lo wayuuwaa (ser wayuu), teniendo su
fundamento en la sabiduria femenina, no vista desde la dualidad de géneros, sino como
principio generador de procesos vitales para la construccion de lo wayuuwaa, de modo que
fortalezcan al interior una endoculturacion originaria para asi poder estar preparados en el
proceso de intercambio con otras sociedades que igual manera tiene sus deberes de
etnocentrismo en busqueda de la homogeneidad, de alli comprender que la resistencia

cultural pasa por la conciencia de Pueblo y luego su propuesta desde lo intercultural.
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