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Resumen:

En este trabajo, haremos un recorrido por escenas propuestas por el poeta Miguel Angel Lépez-Hernandez (Vito Apiishana
y Malohe), en las que las plantas son protagonistas. Revisaremos, con Juan Duschene Winter, la manera en que los escenarios
recreados por Lopez-Herndndez enfatizan en la relacionalidad entre todos los elementos del cosmos y en la confluencia de los
diferentes seres y estamentos que componen la vida, base de lo que llamamos con Duchesne una mitoffsica wayuu. Veremos c6mo
estas escenas y los asomos a esta mitofisica nos invitan a reconocer las capacidades relacionales de las plantas.

Palabrasclave: oralituras de América, poesia indigena, poesta wayuu, literatura y plantas, Miguel Angel Lopez-Hernéndez, Vito
Apiishana y Malohe.

Abstract:

In this paper, we will go across scenes proposed by the poet Miguel Angel Lépez-Hernandez (Vito Apiishana and Malohe), in which
plants are protagonists. We will review, with Juan Duschene Winter, the way in which the scenes recreated by Lépez-Hernandez
emphasize the relationality between all the elements of the cosmos and the confluence of the different beings and estates that make
up life, the basis of what we call with Duchesne a Wayuu mythophysics. We will see how these scenes and the glimpses of this
mythophysics invite us to recognize the relational capacities of plants.

Keywords: Native American Oralitures, Indigenous’ Poetry, Plants and Literature, Wayuu Poetry, Miguel Angel Lépez-
Herndndez, Vito Apiishana y Malohe.

Introduccidén

La poesia de Miguel Angel Lépez-Hernandez propicia escenas en las que se retoma la cotidianidad y el saber
wayuu sobre el cosmos. En este saber wayuu, las plantas son seres que constituyen un todo interconectado
que el poeta llama de tejido sangre. Cuando, como lectores arijunas, nos adentramos en esta poesia, cuando
nos abrimos a sus didlogos, nos asomamos a una manera de entender el cosmos que nos saca de nuestras
convenciones mds arraigadas: desde las nociones sobre el yo y el otro, hasta la manera de entendernos como
sujetos-pensantes que forman parte de un universo que se debe “descubrir”. Sucede que varias de las imagenes
mds sugestivas que emanan de la lectura de los poemarios, como es comun con los relatos y las oralituras
amerindias, tienen a las plantas como companeras. Esas plantas, en los poemas que revisaremos, no se nos
presentan como fuentes de inspiracién o como objetos de contemplacidn: son seres que integran el espacio 'y
los cuerpos humanos, y que reproducen y construyen las dindmicas del cosmos junto con los demds.

La espléndida poesia de Lépez-Herndndez se configura a partir de las figuras de Vito Apiishana y
Malohe,! heterénimos que, aunque disimiles, construyen un proyecto poético integrado.? Apiishana recoge
las voces de los palabreros, de los tios maternos, de las abuelas wayuu. Malohe (abreviacién de Miguel Angel
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Lépez-Herndndez) es un viajero que dialoga con sus propios ancestros y con otras comunidades nativas
continentales.’> A través de estos heterédnimos, Lopez-Herndndez plantea un didlogo que va en varios
sentidos: de la concepcién del mundo segin la cosmovision wayuu a la del arijuna (no wayuu) y de las
précticas wayuu a las de otras comunidades del continente (comunidades que se entienden como hermanas
y continente que Ldépez-Herndndez prefiere llamar Abya Yala). Apiishana codifica su escritura para
aquellos lectores arijunas “dispuestos a aceptar la invitacién de suspender sus referentes culturales en el
proceso de la lectura para buscar el respeto de los wayuu” (Campos, “El contrabando de suefios y el tejido
sangre...” 28).% Malohe transmite sus intercambios y encuentros viajeros recreando sensaciones y
percepciones wayuu que interactian con cosmovisiones hermanas (Sdnchez Martinez; Rocha Vivas).

Como bien subraya Juan Duchesne-Winter (2019), a lo largo de Sur América, las plantas se preparan, se
mezclan, se ingieren, se usan en bafios, en ritos. Ellas son valoradas no solo porque son recursos o fuentes
para el consumo humano, ni siquiera por sus poderes curativos, sino porque son auxiliares, maestras
que conectan con el mundo sensible y suprasensible (40). Esta relacién profunda con las plantas se manifi
esta en la obra poética de Lépez-Herndndez, que estd configurada con escenas cotidianas, ritos y rastros de
la memoria wayuu. Su poesia nos presenta, desde la sencillez de lo cotidiano, una manera de estar en el
mundo particular.

Duchesne-Winter, siguiendo a Eduardo Viveiros de Castro y a Pedro Favaron, subrayé c6mo los mitos,
las oralituras y los relatos amerindios que tienen como protagonistas a las plantas revelan maneras de
entender el universo, las cuales nos alejan de las bases de la filosofia y de la metafisica occidentales, en la
medida en que remiten al flujo constante de variaciones de las condiciones de verdad (42). Este flujo
cuestiona el antropocentrismo presente en sistemas de conocimiento, como el de la botdnica, y nos invita a
abrirnos a la comprension del mundo bajo la cual se debe dejar de lado al antropocentrismo para acercarse al
antropomorfismo: tnica forma, desde la perspectiva amerindia, de poder congeniar con otros seres y entes,
pues, al darles atributos humanos a las plantas, al poner en el mismo plano lo humano y lo vegetal, al
reconocer un origen comun, se abre la puerta a la interaccion con ellas para aprender de su profundo saber
sobre nuestro cosmos. Por esto, subraya Duchesne-Winter, en las lgicas relacionales de las comunidades
amerindias, dicho antropomorfismo no es sinénimo de la personificacién ni un término que se acerca al

antropocentrismo, sino una manera diferente de concebir el mundo y la existencia.’

El antropomorfismo amerindio estd intimamente ligado a la mitofisica, un concepto acufado por
Eduardo Viveiros de Castro y retomado por el mismo Duchesne-Winter. La mitofisica sostiene que, en las
sociedades indigenas amazdnicas, el mito no es simplemente un conjunto de historias fantasticas, sino
una forma sofisticada de teorizacién sobre el mundo: es conocimiento. En las cosmogonias de las
comunidades nativas del continente, esta perspectiva permite reconocer a las plantas como agentes activos
en la creacién y en el mantenimiento del cosmos que interactian con los humanos en una danza de
intersubjetividad y coevolucién. En este sentido, es posible afirmar que las imégenes en las que participan las
plantas en la poesia de Lépez-Herndndez funcionan como elementos de una conceptualizacion que refleja
la mitofisica wayuu y, por eso, alli no se manifiesta una verdad, sino una forma compleja de hallarse en el
cosmos. Se trata de una poesia que se sostiene en la cosmovisién de una comunidad y que no es una
metafisica, sino un pensamiento mitofisico.

En varios sentidos, estos asomos al saber de las plantas que nos produce la experiencia de lectura de obras
como la de Lépez-Herndndez, desde lugares distintos, invita a reconocer aquello que Emanuele Coccia
llama “el punto de vista de lo viviente” (21). Esto implica tener presente que, “a pesar de la diferencia” y
“de la discontinuidad fisica”, todos los elementos del cosmos coinciden en que “ontoldgicamente” hay una
unidad y homogeneidad dada por la materia que constituye la base de todo lo viviente y que estd en
constante fluidez (21).

En este trabajo, indagaremos en la manera en que plantas de gran tradicién en el pensamiento amerindio
(el maiz, el tabaco, la alhucema y la coca) se presentan en la obra poética de Lépez-Herndndez como
ventanas que nos permiten asomarnos a la visién de mundo wayuu y a una mitofisica especialmente compleja y rica,
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para, a partir de ella, vislumbrar formas de un saber vegetal. Queremos reflexionar sobre cémo estos asomos a
las plantas delatan un universo multiple en constante interdependencia, eje central de la cosmovisién wayuu.

Cosmos y mitofisica wayuu

Comentédbamos arriba que el heterénimo Vito Aptishana indaga en las raices de la comunidad wayuu. A través
delos textos que llevan su firma, podemos rastrear elementos centrales de la cosmovisién y de la mitofisica que
Lépez-Herndndez incorpora en su obra. En el ensayo titulado “Pensamiento y palabra”, por ejemplo, explica
en qué constituye el eje de aquella cosmovision de la que bebe su poesia. Segun €l, el cosmos se representa en
el pensamiento wayuu con la imagen “Tejido-Sangre (Isha ‘aluu Atulaa)’, la cual simboliza la vida a modo
de un telar que se teje de forma perene con multiples seres y elementos que se entrelazan. La hebra central
de ese tejido es la palabra:

Tejido de Sangre (Isha "aluu Atulaa) es el concepto que el pensamiento Wayuu crea para simbolizar la Vida. Se expresa asi: “El
Universo todo es un gran telar en permanente urdimbre. Cada hilo, cada hebra es un camino que, entre dedos, se tejen unos
a otros formando un conjunto de elementos funcionales como la red de arroyos al rio y de los rios al mar, como la red color-
flor-fruto-péjaro-canto-suefio... En ellos existe un camino o hebra que es el nticleo del tejido. La Palabra. Esta hebra entrelaza
todo lo existente: lo remoto-origen (Sumaiwa), lo sobrenatural (Pulasii) y lo natural-mortal. Un camino se debe a otro y
obstaculizar uno es poner en riesgo al sistema vital, para ello la Palabra... para destejer y tejer el camino ... y recomponer la red
de acuerdos. Asi se orienta la organizacién wayuu... unos a otros entrelazados por la sangre mas alld del cuerpo individual... el
tejido extenso de la familia que incluye el territorio, el 4rea, el monte, la fauna... el linaje y el paraje, el suefio y la clarividencia”

(3)

Este cosmos-vida-telar y la nocién de la vida como un tejido-sangre, elementos que simbolizan la
interdependencia de todos los seres, constituyen ejes centrales de la cosmovisién wayuu que inspiran al
pocta. Por eso, como bien lo ha subrayado Campos (2020), imdgenes como “tejido sangre”, “el camino”, “el
gran telar en permanente urdimbre”, “la red de acuerdos” y “el tejido extenso de la familia” aparecen
recurrentemente en los versos de los heterénimos de Lépez-Herndndez (34). Asimismo, las tres
dimensiones o mundos que componen todo lo existente, entre las que fluye la vida y de las que nos

habla la cita —lo remoto-origen (Sumaiwa), lo sobrenatural (Pulasii) y lo natural-mortal—, se recrean en

los poemarios con una gran variedad de metéforas y de denominaciones.

Malohe, el heterénimo viajero de Lépez-Herndndez que se ha destinado a crear rutas de didlogo con
comunidades indigenas del Abya Yala,” en el poemario Encuentro en los senderos de Abya Yala (2004),
anuncia que su viaje conectard “el mundo origen de Abya Yala (América) hacia las latitudes del otro” (9).3
Alli, la vida es sinénimo de cosmos, pues compone todo lo existente y se propone explicitamente como un
« . » . <« 3 . »  « . » «

todo palpitante” que contiene los tres mundos: “el mundo de la superficie”, “el mundo abisal” y “el mundo
de los suefios”. En este caso, como en el ensayo de Aptishana, la palabra también se presenta como vehiculo
de conexi6n de los mundos que contienen a todo lo existente, al vida-cosmos:

La vida es un todo palpitante: desde la fruta de pichiwel, de la tuna bebedora de luz, hasta los moluscos viscosos de la mar
adentro... y la vida tiene pequefios mundos: ahi el mundo de la superficie, ahi el mundo de lo abisal, ahi el mundo de los
suefos... cada uno de estos mundos se comunica a través de sus espiritus; de ahi que la Palabra sea elemento fundador de vida,
vehiculo de conexién y entendimiento. (Malohe 31)

La vida-cosmos en estos poemarios se extiende mds alld de nuestro acostumbrado horizonte visual y
considera los espiritus, los ancestros, los rituales, los encuentros durante el suefo, los relatos del fogén, lo
origen y lo oculto. Sobre esto, dice Vito Aptishana (2010) en el poema “De un alaiila de Tooliinare”: “Talhua,
un alaiila de Tooliinare, nos ha contado que también provenimos de otros mundos... que acumulamos un
saber antiguo creador de otros llantos, de otros suefios, de otros pasos” (76). Estas imégenes de la vida, como
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cosmos con tres mundos en interdependencia, resultan muy sugerentes porque todos los seres, entre ellos las
plantas, participan e interactian activamente.

La cosmovisién wayuu a la que remite la obra de Lépez-Herndndez funde sus raices en la mitofisica wayuu
del parentesco que nos remite a un origen comun de todos los seres. Allf, los animales, las plantas, los astros y
los fenémenos atmosféricos son agentes en una inmensa cadena de relaciones. Estas relaciones de parentesco
entre todo lo viviente, asi como la agencia que poseen algunos seres, segun el pensamiento wayuu, se remontan
aun tiempo primigenio en el que todos compartieron una misma forma humana y estuvieron emparentados
en las mismas familias. Segtin Weildler Guerra Curvelo (2019), en las concepciones ontoldgicas wayuu

los seres vivientes: astros, cerros, vientos, plantas y animales estuvieron entremezclados en la dimensién temporal llamada
wayuu sumaiwa. El término empleado por los wayuu para referirse a esa interpenetracion de especies: humanos, animales y
vegetales es papiishaawasii o papiisheewasii que también puede traducir la idea de que dichos seres se encuentran
“emparentados” o “familiarizados”. Dicha palabra proviene del término apiishii que significa parte y cotidianamente sirve
para referirse a un conjunto de parientes uterinos. De allf se deriva una vinculacién ontoldgica entre diversos seres vivientes y
ello constituye el punto de partida de la nocién de “persona” en dicha sociedad. Todos los seres a quienes hoy se les atribuye
capacidad de agencia, aunque se encuentren morfoldgicamente transformados, compartieron la pertenencia a esa humanidad
primigenia en un tiempo transhistérico. (113)

Es asi como, para la cosmovisién wayuu, una misma sangre circula desde un orden primigenio en todos
los seres del cosmos. Por esto, todos se encuentran emparentados o entrelazados. De ahi la nocién
ontoldgica wayuu de persona. En el pensamiento wayuu, muchos de los seres que ahora vemos bajo su forma
actual, que pueden ser plantas, animales o elementos como el viento, estin dotados de agencia, intencién y
de multiples capacidades, debido a ese tiempo primordial en el que cumplieron ciertas funciones sociales
que no han perdido. Dentro de esta concepcién antropomorfica de los seres del cosmos, las plantas, en
particular, conservan potencialidades y sustancias de sus antiguos oficios (Guerra 141).” Esto tiene especial
eco en la poesia de Lépez-Hernandez, en la cual las plantas y otros seres estan dotados de intencién y de
capacidades de persona. El cardcter antropomértico de esta poesia nos abre la puerta a un saber vegetal.

La cosmovisién wayuu de la que se nutre la poesia de Lépez-Herndndez, con su énfasis en la vida-cosmos
como un tejido-sangre interconectado, coincide en el cardcter relacional del pensamiento vegetal amazénico
que Duchesne (2019) explora y que mencionamos arriba. Los conceptos de antropomorfismoy de mitofisica
también parecen tener especial repercusion en nuestro asomo a las plantas en la escritura de este poeta. En
las concepciones del cosmos hecho de relaciones, las plantas no son vistas como entidades superiores, sino
como cocreadoras dentro de una red interdependiente en la que todos los elementos —humanos y no
humanos— tienen roles activos y equilibrantes. De manera similar, en la poesia de Lépez-Hernandez, las
plantas se presentan como maestras del silencio que germinan y crecen sin gestos de asombro. Aunque no
hay poemas especificamente sobre drboles, plantas o flores, la obra poética estd impregnada de imdgenes de
la vida-cosmos constituida por conexiones profundas de las plantas, animales, piedras, cerros, lluvia,
ancestros y otros seres. Esta continua interdependencia implica que pensar con las plantas es también
dialogar con la sutileza que ellas evocan y relacionarse con todos los organismos del cosmos que se
convocan, pero, sobre todo, con el conocimiento que ellas guardan, aquello que hemos llamado un saber
vegetal. Las plantas, en este contexto, se convierten en puentes hacia el pasado, el presente y el futuro, de
manera que facilitan la adivinacién y la poesia, al tejer relaciones entre los seres y acompafiar metamorfosis
humanas y animales. Hablar de plantas en la cosmovisién wayuu y en la obra de Lépez-Hernandez también
implica hablar de animales, espiritus, suefios, pasado y presente, seres minerales, astros, mitos y la palabra
sanadora de los ancestros. Por lo tanto, el didlogo con la obra de Lépez-Herndndez nos recuerda la idea de
Duchesne (2019) segtin la cual pensar con las plantas es también pensar mas alld de ellas.



Francy Liliana Moreno Herrera, et al. Asomos a las plantas en la poesia de Miguel Angel Lop...

El maiz primigenio: la calma

En el poemario En las hondonadas maternas de la piel (2010), el poeta explora los origenes, la pertenencia: el
nacimiento de la vida. Por eso, la madre, la mujer (mujer-ave o mujer-tierra) y las raices son figuras centrales.
Junto a ellas, las plantas aparecen como seres auxiliares que, tomadas o fumadas, manifiestan a quienes las
ingieren experiencias o visiones del origen y sensaciones que recrean la manera en que, en cada uno, estin
contenidas todas las dimensiones de la vida, del tejido-sangre. En particular, el jugo de la planta de maiz o el
maiz ancestral remite a lo remoto-origen! y, por eso, a la conexién ontoldgica de la que hablabamos en el
anterior apartado. En el poemario, se evoca a la madre-origen desde los versos del epigrafe: “acurrucados en
la mujer florecemos mundo” y, gracias al jugo del maiz en el poema “Las venas del sol y de la noche”, quien
lo bebe puede sentir al cosmos dentro de si mismo:

Bebemos el jugo del maizy
Sentimos la sangre del sol en las venas
Y el sudor del luna en la piel

Nuestra sed la calma
Lo sagrado (24). !

En estos versos, una voz colectiva bebe la planta-origen, planta que coincide con la madre en tanto
g q

productora de vida, y, gracias a ella, percibe cémo los astros la integran, vibran en su ser. Como lo sefala

Campos, la sed es el deseo por experimentar lo oculto-invisible o lo remoto-origen (64). La tranquilidad

que se inscribe en el titulo del apartado en el que se incluye la primera edicién del poema se encuentra

cuando esta sed por el origen se sacia, pues la calma proviene de los astros, Kashi (el luna) y Kai (el sol),

aquellos seres que, como la madre y el maiz, regulan la vida y transitan las venas de todos los seres. 12

De acuerdo con las narraciones que recoge otro oralitor wayuu, Ramén Paz Ipuana,'® Kashi (el luna) y
Kai (el sol) nacieron de un ser dual, de doble sexo, que copulaba en si mismo: Pinushou-Araliatu’u
Warattuy, la oscuridad-claridad. Este ser dual, que comparte un origen con otros seres, fue dividido. Dice
Paz Ipuana que Kashi fue condenado por Piuushou (la oscuridad) a vagar por las noches por querer
descubrir los secretos de su padre, mientras que Kai fue condenado por Araliatu’u Warattuy (la claridad del
cielo) tras desobedecer las érdenes de no salir a buscar a su hermano errante. Ambos fueron castigados a
brillar en el espacio celeste: el uno, a presidir los misterios de la noche'y, el otro, a presidir los dias y a trazar
la marcha del tiempo (Paz Ipuana citado por Guerra 57-58).

Segun los relatos wayuu, las plantas compartieron un tiempo primordial con los astros. Ellas fueron las
primeras que habitaron la tierra, por lo que son ancestras del humano (Guerra 70). Nacieron de la
unién entre Mma, la tierra, y Juya, la lluvia, y, a su vez, de las plantas nacieron Wunu’u, unos seres
extrafios que permanecian de pie todo el tiempo y mds tarde fueron transformados también en plantas
y, como ellas, estuvieron destinados a nacer y morir en un mismo lugar (Guerra Curvelo, 97). En el
tiempo primordial, plantas como el maiz, el frijol, el millo, entre otras, ejercian el oficio de la agricultura
y todas ellas posefan conocimientos atmosféricos y de los astros para adivinar el ciclo del agua, su
principal alimento. Explica Guerra Curvelo que de esto se deriva la creencia de los wayuu, segin la cual las
capacidades y saberes actuales de las plantas se asocian con esos antiguos oficios del tiempo originario, por
eso, ellas son admiradas como ancestras y se entiende que son poseedoras de una profunda sabiduria que
aiin permanece en sus hojas:

Todas posefan grandes conocimientos y una actitud pacifica que sélo empleaban unidas y, atin lo hacen, para pedir la llegada
de las aguas. Ellas conocfan el movimiento de los astros, el curso de las constelaciones y el ciclo de las estaciones. Segun los
wayuu el conocimiento que poseen actualmente los humanos es derivado de las plantas. (Guerra 69-70)
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En el poema que citamos arriba, se recurre al jugo de la planta del maiz 14 para sentir vibrar los astros en
las venas. El hablante recurre a las plantas para sentir cémo Kashi y Kai forman parte de su propio cuerpo. El

efecto del jugo del maiz hace que estos dos seres, destinados a estar separados en el pensamiento tradicional
wayuu, se manifiesten como unidad en las venas de quienes lo beben.

Deciamos arriba que el cosmos en las venas produce calma. Una calma o tranquilidad que lleva implicita
aquella idea de interdependencia de todos los seres, nocién fundamental en la poética de Lépez-Herndndez,
representada con el concepto de tejido-sangre (Isha ‘aluu Atulaa), una especie de cadena de sangre que
atraviesa el presente y el origen. La voz poética manifiestala necesidad de sentirse parte del todo originario para
alcanzar aquella calma, de ahi que sea posible inferir que este estado de tranquilidad se da solo al reconocer
que en cada ser existen los demds. Esta experiencia de calma o tranquilidad, en relacién con el hecho de
experimentar el vida-cosmos como parte de los mismos seres y su vibracién en sus propios cuerpos, se recrea
en otros poemas de  En las hondonadas... como “Rancheria’, “Calma’, “Calma II”, “Walatshi”.

La mitofisica wayuu, segin la cual las plantas son ancestras y, por lo tanto, agentes auxiliares en el encuentro
con el cosmos, subyace en este poema. Ellas pueden revelar a los astros porque, segtin los relatos tradicionales
wayuu, desde el orden primordial estan conectadas con el cosmos y poseen un conocimiento que pueden
transmitir. El hablante humano bebe el jugo del maiz porque reconoce en la planta su ancestralidad y su
sabiduria y, en tltimas, su capacidad para propiciar la revelaciéon de lo sagrado. En la sustancia de la planta,
estan los dones que la constituyen desde los oficios de los tiempos originarios. Por esto, al tomar su jugo, los
seres se conectan con lo remoto-origen y con el cosmos que palpita en el cielo que, gracias al efecto del jugo
del maiz, comienza a palpitar en sus propios cuerpos.

Larevelacién del origen comtin con el mundo vegetal que tiene como protagonista al maiz también aparece
en la dedicatoria del poemario Encuentro en los senderos de Abya Yala (2004):

...a los inventores del sendero

...a los cantacaminos

...alos hijos del maiz

...aellos, los primeros pobladores de Abya Yala

...a nosotros: sus extensiones. (Malohe 5)

En los versos anteriores, la voz del poema dedica la obra a los primeros pobladores del Abya Yalay a un
nosotros, en plural, que son las extensiones de aquellos. Estos primeros pobladores son considerados como
inventores del sendero, cantacaminos, hijos del maiz, por lo que la voz lirica, al definirse como extensién de
ellos, se afilia a esa genealogia vegetal. La afiliacién con el maiz ancestral establece una relacidon de parentesco
del humano con los no humanosy, ademds, nos habla de una forma de hacer poesia en el Abya Yala: una poesia
en relacién con la vida-cosmos. En otro texto, Miguel Angel Lépez-Hernéndez (Vito Apiishana) nos dice
que “la poesia en América, Abya Yala, es descubrir, danzar y morir en el corazén de la vida”. Esto porque, para
él, la poesia ligada al territorio americano supone ser descendiente del maiz'y

decir que somos hijos del maiz es reconocer que estamos hechos de todos los elementos que constituyen la vida ... es
como decir que somos hijos del dios de lo existente. Decir que somos hombre-jaguar (rugido de la piel), hombre-serpiente
(movimiento multiforme), mujer-araia (titero tejido), mujer-lechuza (fuego del corazén alado) es convencernos de que
estamos viviendo desde la mds intima célula de la vida. Nuestra presencia estd atravesada por todas las demds presencias.

(“Poesia en Abya Yala” pérrs. 3-4)

Reconocerse “hijos del maiz”, fundar una genealogfa en relacién con la planta ancestral, implica, de nuevo,
exaltar como en cada ser estd todo el vida-cosmos. Ser herederos de las plantas remite a la relaciéon de
parentesco entre el mundo humano y el mundo vegetal que se desprende de la pertenencia de todos los seres a
un todo césmico. El maiz en esta poesia es agente auxiliar para recordar al humano que los astros, el cosmos,
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el territorio, las raices, todos y todo estan dentro de si, lo integran desde el origen y desde el nacimiento, desde
la madre. El maiz recoge en su sabiduria ancestral las conexiones del mundo-origen, es una planta portadora
de saberes necesarios para re-conocer lo que es el cosmos como vida, como tejido-sangre, por eso sus dotes
auxiliares estdn intimamente ligados a “Las hondonadas maternas de la piel’, al nacimiento-origen de la vida
y de ahi que sacie la sed de calma, que proporcione tranquilidad. Como veremos, la nocién de vida, en este
caso, no se limita a los seres animados y dotados de movimiento.

Ademads, el maiz de la cosmogonia wayuu se encuentra con otras tradiciones y conocimientos ancestrales
de otras cosmogonias continentales, de las mitofisicas que se estructuran sobre la base de lo que nosotros,
con Duchesne-Winter, hemos llamado saber vegetal. Esta exploracion significa también, para el caso del
maiz, una apertura hacia el mundo remoto-origen con el que es necesario empatizar para experimentar la
calma en el universo y para el encuentro entre este mundo o dimensién con las demds dimensiones: lo
sobrenatural (Pulasit) y lo natural-mortal, mundos que, como vimos, constituyen la vida como tejido sangre
en la cosmovisiéon wayuu de la que se nutre la poética de Lépez Herndndez.

El yiii o tabaco: la sanacién

Entre los wayuu, como entre la mayoria de los pueblos nativos de América, el tabaco estd ligado a la sanacién:
orienta y gufa a los médicos tradicionales (los chamanes) para aliviar o curar. Estas propiedades para la
sanacién provienen del saber ancestral que contiene la misma planta, “sus efectos sicotrépicos sirven a los
chamanes femeninos y masculinos, Ouutsii y Ountchi respectivamente, para alcanzar los estados alterados
requeridos en los rituales curativos” (Guerra 169). Elmismo Guerra Curvelo menciona que, en una dimensién
temporal denominada wayuu sumaiwa, el tabaco era una mujer wayuu que poseia el oficio de ontajulu: la
adivinacién y la curacién (2019, 169). El tabaco macerado o en forma de cigarro, también llamado yiiz, le
permite a los chamanes moverse entre distintas dimensiones del cosmos durante los rituales. Con él, quienes
dirigen los ritos de sanacién “desarrollan una expansion de sus sentidos visuales, olfativos y auditivos para
desenvolverse en el cosmos” (169). Explica Michel Perrin (1980) que, si un guajiro se enferma, se entiende
que su alma estd prisionera en las dimensiones del sueno y es ahi, en los suefios, donde el o la chaman debe
encontrarla, “pero si no la encuentra, el guajiro muere” (30). Para sanar, la o el chamén debe hacer del tabaco
su principal alimento y evitar comida y bebidas fuertes. Ademds, como deja ver el testimonio de la Ouutsii
Koo'tora Pushaina, “la auténtica chamdn, la que come yii[,] tiene que tener més cuidado con su comida, si
no, s6lo vera con los ojos” (citado por Guerra 170).

Como relata Campos (2020), se entiende que el yéi asegura el encuentro con seres de los mundos
de lo oscuro-invisible y de lo remoto-origen: “Bajo sus efectos se tiene la conviccién de encontrarse con
seres de orden primordial, vivir aventuras, experimentar las fusiones o transformaciones propias de tiempos
originarios” (38).15 El tabaco es maestra del chaman wayuu, pues le ensefia, lo orienta, lo protege, expande
sus sentidos y le permite la exploracién de las distintas dimensiones que constituyen el tejido-sangre.

En el poema “Visién/Erra” del poemario Contrabandeo suesios con arijunas cercanos , Lépez-Herndndez
nos presenta una escena en la que la Ouutsii, una mujer chamén wayuu, busca calmar la fiebre en la
rancherfa con la ayuda del y#i. En este proceso se descubre el encuentro con seres provenientes de lo
sobrenatural (Pulasii) y de lo remoto-origen (Sumaiwa). El encuentro con estos seres y estos mundos
hace posible la sanacién. Recordemos el poema:

De nuevo la fiebre en la rancherfaNamatiria -la Ouutsii- masca yzii oscuro y susurra... es ciega y ve.

Jouketai -el viento del Este- observa tranquilo. Namatiria masca yzi oscuro y susurra...Estd viva y es, también, el suefio:
“nosotros, la gente, somos ligeros y Para no abusar del mundo, estd piilowi -el misterio, la devoracién-, pillowi no es mala...
piilowi es tu miedo... es tu vergiienza... es la flor que se hace visible en la noche”.
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Jouktai sonrie en los trupillos. (Apiishana 25)

En este ritual de sanacidn, la planta de zabaco (yiii) es el elemento que desencadena el proceso por el que
Namatiria se traslada al suefio. Alli encuentra alos seres de lo sobrenatural que regulan la vida. En el estado de
transe, cuando estd bajo el efecto del yzz, Namatiria usa la palabra para curar en el momento en que encuentra
a ptilowi y habla, probablemente a la comunidad enferma, sobre miedo y vergiienza. Toda la escena, ademds,
no solo tiene a los lectores como testigos, sino también a Jouktai, otra presencia que en el mismo suefio, desde
los arboles sagrados que proporcionan sombra en el desierto, desde los trupillos, “sonrie”. La vision de esta
mujer chamdn wayuu no solo implica el sentido de la vista, sino muchos mds, todos los que hagan posible
desenvolverse en el cosmos. La planta auxilia el trénsito de Namatiria para ver lo que no puede percibirse
tinicamente con los ojos y en el camino nos orienta hacia otras presencias.

El discurso de la Ouutsii nos ilustra sobre el lugar que tiene Piilowi, que, segin lo aclara el glosario anexo
al poemario, “representa el poder femenino oculto”.! El encuentro de Namatiria y Piilowi es posible
interpretarlo como el llamado a la mesura, que recuerda a los enfermos que el mundo debe ser protegido de
la devoracién. La regulacién del mundo, entonces, se centra en un poder femenino que es al tiempo origen
de miedo y curacién.

Aqui nuevamente se crean las coordenadas de este universo poético en relacién con las narraciones
tradicionales del pueblo wayuu. En el relato “Pilowi y el cazador de venados” de Setuuma Pushaina,
compilado por Michel Perrin (1980), Prilowi también se presenta como ente reguladora, pues protege a los
seres del exceso. El relato cuenta la historia de un hombre que practicaba caza indiscriminada en el bosque,
hasta que, un dia, Péilowi se llevé a todos los animales con ella. El hombre, viéndose a si mismo y a su familia
morir de hambre, decidi6 irse al bosque y no volver hasta encontrar comida. Alli dio con Pilowi, quien lo
tomo prisionero y la tnica forma de librarse fue mascando tabaco, yzii. Dice el relato: “Pilowi envié en
busca del guajiro. Tenia miedo de él, porque el olor del tabaco yzii estd prohibido a las Pilowi. Les es muy
nefasto. Tiene contra ella poderes sobrenaturales” (Perrin 75). En la escena que recrea el poema citado,
Namatiria cura, mientras explica a los demds la presencia de Prilowi y todo sucede en el suenio. Vemos acd
una resemantizacién de este ser mitoldgico-regulador que se relaciona con el tabaco o yzii. Pero en este caso
el yiii no la aleja, sino que suscita su presencia: es importante recordar que Namatiria bajo el efecto del yii
“es ciegay ve”.

La planta del yé: propicia el encuentro con los mundos sensibles y suprasensibles que abre el espacio entre,
en este caso, la oscuridad y la luz.El encuentro con seres de otros mundos importantes para la configuracion
del universo wayuu es posible por la mediacién del tabaco, ysi asociado a la curacidn. En este poema, la
mujer chamdn expande su vision debido a las propiedades que residen en la planta. Las visiones de la mujer
chamdn y sus susurros manifiestan la necesidad de los encuentros del humano con los seres de lo
sobrenatural (Pulasii) y de lo remoto-origen (Sumaiwa). El yiii asume la posicidn de auxiliar, pues motiva
estas visiones que son necesarias para aliviar la enfermedad en la rancherfa, porque el equilibrio en este
universo poético existe a partir del encuentro entre todas las fuerzas y los seres del cosmos.

Esta poesia no simplemente dialoga con unas historias de la cosmovisién wayuu, sino que, como esas
historias, busca participar en un pensamiento complejo del universo. Se trata de una obra que carga y
se alimenta de la mitofisica wayuu, esto es, de un conocimiento sobre la vida-cosmos, conocimiento sin
pretensiones de univocidad, sino que responde a un flujo continuo de interpretaciones. Los personajes del
misterio revelan una sabidurfa que se comunica gracias a las plantas, en este caso se trata de una
sabidurfa ligada a la sanacién y al equilibrio en el cosmos. Por lo que la planta no es un objeto de
interpretacion, es mds bien un ser de la accién que auxilia la comprensién del universo en un panorama
amplio y expandido.

En ese sentido, la relacion planta-humano se descubre gracias a una condicién de “persona” que comparten
todos los seres y que es necesaria para la reproduccién de la vida y para que sea posible que se relacionen unos
con otros. Con Duchesne-Winter (2019) podriamos vincular esta manera de entender a los seres de la
oscuridad luz, a la planta de tabaco y a los fenédmenos atmosféricos desde el antropomorfismo, aquel que hace
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posible un didlogo horizontal entre humanos y no-humanos y que posibilita que este acceda al conocimiento
del cosmos. Asi, el pensamiento complejo del universo lo entendemos como una cosa que se comunica
persona-persona (Duchesne-Winter 32) y en esta comunicacién intervienen las plantas, las perspectivas de
los seres y sus intencionalidades. El y#i en el poema “Visién” posibilita la manifestacién de los seres de lo
oscuro y del mundo origen, lo que a su vez propicia la curacién y el equilibrio.

Alhucemay coca: compaieras de encuentros

Lépez-Herndndez también incorpora en su poesia otras plantas que son auxiliares y que acompanan-
reproducen la vida en los territorios de otros pueblos nativos del continente, pueblos que ¢l mismo, como ya
hemos mencionado, entiende que son hermanos de los wayuu, hijos del maiz. En las observaciones de
Malohe en su viaje,!” se destaca su atencién hacia la presencia de las plantas y el mundo vegetal en la
cotidianidad de otros pueblos, bien sea en el territorio mapuche, en la Amazonia, en el antiguo
Tehuantinsuyo, por los grandes montes del Ecuador, en los altiplanos de Pert y Bolivia o en un viaje-suefio
por el Valle de México; en todos los territorios, sus habitantes se presentan en relacién con las plantas.

Asi, por ejemplo, en “Cercanias con Leonel Lienlaf”, oralitor que gufa su viaje por el territorio mapuche,
Malohe es testigo de la manera en que “una Machi, en el ensuefio, dialoga con Bucalemu (el bosque
grande)/sobre las pertenencias de la tierra” y se amamanta “de los verdes pezones del bosque” (18). De la
misma forma, en el poema “Senderos de Caburgua’,

Los nifos, en las mafanas,

Inician el juego de ofrecetle la cara a la tierra...

Algunos enredan sus dedos en las lombrigueras de las sementeras;
o disputan, con las ardillas, los pifiones secos de los pehuenes;

o suben a los cerros para escuchar los gritos del eco;

o adivinan los olores de los puentes de pichare y collentarie;

o descubren, entre los drboles, a los fantasmas olvidados por la noche. (Malohe 19)

La vida de los pueblos nativos del Abya Yala, en este poemario, coincide con la perspectiva wayuu, en el
sentido en que se da y se reproduce con las plantas y en consonancia con el mundo vegetal. Ademas de los
usos para el consumo diario, de los juegos e interacciones, también Malohe tiene contacto con plantas
usadas por otros pueblos nativos que, como el maiz y el tabaco, abren los sentidos y acompanan los ritos de
otras comunidades. Un caso interesante es el de la alhucema que se usa en un encuentro ritual con los
Kogui. En el apartado “En el Umbral de Nujuei”,'® en el poema “Palabra 37, se presenta la escena en la que
un Mamo cuenta la historia de un amigo “parecida” a la del pajaro Murga:

El Mama Chimonquero nos cuenta
la vida de un amigo suyo,

parecida al pdjaro Murta.

Sus palabras caminan despacio

sobre nuestros cuerpos ...

llegan a la garganta
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y una extrafia necesidad nos obliga a trinar...

al pasar por el pecho nos produce,

en cada suspiro, un sonido de aleteos...

y al visitar nuestras manos

sentimos un roce de hojas de alhucema...

bajan hacia las lineas de los pies

y sorprendemos a siete larvas blancas, danzando, en el suelo.
Sabemos que el relato no tiene vuelo final

y, asi, nos dormimos en una sonrisa circular. (Malohe 67)

En este encuentro ritual con la palabra de la que participa la alhucema, el mamo camina por los cuerpos
de quienes lo escuchan, al tiempo que propicia una metamorfosis en ellos. Los oyentes experimentan ser el

pdjaro Murtia, un pdjaro pequeno que frecuenta la Sierra Nevada de Santa Marta. Estas palabras del
anciano terminan por habitar el cuerpo humano y los escuchas sufren la metamorfosis, se transforman en
pdjaro.l? La planta de alhucema acompafa esta experiencia de metamorfosis con “su roce”, su presencia
hace que el cosmos se manifieste como un espacio en el que todos los seres tienen profundas conexiones.
La alhucema le permite a los oyentes congeniar con la vida del pdjaro Muruta, propicia la experiencia de
trinar, aletear y mirar como miran las aves: “sorprendemos a siete larvas blancas, danzando, en el suelo”. La
alhucema expande los sentidos para experimentar la interdependencia del cosmos, la cual se representa en

el poema con la imagen de la sonrisa circular.?’

Esta planta, como el maiz, permite la presencia de lo no-humano en el cuerpo de los presentes en la
escena que se recrea. Coincide con el maiz en facilitar una experiencia de un cosmos en el que un hombre
puede experimentar ser pédjaro o cualquier otro ente del universo. Esto hace que este ritual recree aquello
que el poeta wayuu rescata de las bases de la cosmovisiéon de su propio pueblo y que lo ponga en
consonancia con la manera de percibir el mundo de sus hermanos kogui: un espacio en el que humano-
animal-planta-ancestro-deidad se articulan para dar forma a una manera de entender la vida-cosmos en
interdependencia entre todos los seres.

Una experiencia similar de la vida-cosmos que forma parte intrinseca de todos los seres aparece también
en “Palabra 47, del mismo encuentro de Malohe con los kogui:

Esta tierra-arcilla es carne palpitante ... espiritu fluyente.

Es el abierto titero de la Madre.

Recorremos descalzos sus orillasy de sus senos mascamos el hayo del pensamiento.
Con saliva nos unimos a su fertilidad.

Para entrar, a este abrazo, se deberan sentir los 900 rios de la Sierra

En las venas;

se deberd sentir la infinita columna entre las estrellas y las raices de

la yuca;

se deberan sentir los frutos maduros en el néctar de la Palabra

y el canto del guazalé en los sonidos del corazén. (Malohe 69)
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En el poema, el hablante recrea el mundo al tiempo que mambea, nos remite a la experiencia en la que todos
los seres participan en un pensar-actuar,®! prictica que se sugiere propia de todos los seres. Acé, la hoja de
coca, también conocida como el hayo en el pueblo kogui, auxilia el encuentro del humano con la fertilidad de
la tierra, con la madre. El hayo, como el maiz, remite al nacimiento de la vida-cosmos.

En el mundo amerindio, principalmente en los Andes, la hoja de coca ha sido entendida, asi como un
sinntimero de plantas, como mata maestra o auxiliar. Las hojas de coca tostadas y pulverizadas, conocidas
como mambe, se usan para pensar y crear (Duchesne-Winter, Plant Theory in Amazonian Literature 18).
Como el caso del maiz para la cosmogonia wayuu, el mambe para los kogui implica un pensar-actuar propio
del pensamiento antropomorfico. Asi lo entiende Miguel Angel Lépez-Herndndez cuando se refiere a que
el pensamiento en los pueblos de América retine a todas las presencias, pues no es un atributo que
diferencia, sino que aproxima a todos los seres de la vida: “En nuestro mundo indigena el pensamiento no es
atributo que nos diferencia, en exclusividad, con los animales; mas bien es aquello que nos complementa
con ellos” ( Lépez-Herndndez, “Poesfa en Abya Yala” pérr. 8).

El hayo o la hoja de coca en el poema “Palabra 4” funciona como una planta auxiliar para pensar y crear
este mundo, en tanto ella hace parte de él: “de sus senos mascamos el hayo del pensamiento” (69). La hoja
de coca participa en ese pensar-actuar en el que frecuentemente participan todos los seres y mascarla abre
las percepciones del humano a un universo en el que todas las manifestaciones de la vida se pertenecen y
corresponden: todos los seres se contienen unos a otros. Luego de mascar el hayo, en el poema se crean
poderosas imagenes de la tierra en las que impera la sincronia entre todos sus elementos: “para entrar, a este
abrazo, se deberdn sentir los 900 rios de la Sierra/ En las venas” (69). Mascar el hayo de los senos de la tierra,
que nos remite al acto de mamar, nos lleva a experimentar el abrazo de los rios que son también las venas de
nuestro cuerpo.

La alhucema y el hayo participan en el pensamiento del universo y en la experiencia de verse integrado
a ¢l. Estas plantas maestras se presentan como agentes que enriquecen los encuentros del poeta wayuu con
otros pueblos que, como el suyo, entienden el cosmos como un todo intimamente integrado. Ello
corresponde con el punto de vista wayuu y, en su viaje, Malohe descubre nuevas formas de experimentar
aquello que, desde su perspectiva, comparten todos los hijos del maiz: una manera de entender la vida-
cosmos a modo de telar compuesto por un tejido-sangre. En este sentido, se recogen en la poesia unas
capacidades tales de las plantas que nos aproximan a un pensamiento vegetal que, como veremos a
continuacion, cuestiona las formas dominantes de entender el universo y la vida.

Las plantas de Lépez-Herndndez y el pensamiento vegetal

La poesia de Miguel Angel Lépez Herndndez (Vito Apiishana/Malohe) nos invita a abrirnos hacia un
pensamiento y una conceptualizacién del cosmos, en el que las plantas intervienen en su disefio y auxilian
el encuentro del humano con lo sobrenatural (Pulasii), lo remoto-origen (Sumaiwa) y con todos los
elementos del universo. La lectura invita a asumir esta nueva forma de pensarse en el universo: en relacion e
interdependencia con todos los seres que lo habitan. Sentir, de la misma forma que lo experimenta la voz
poética, coémo el cosmos palpita en el propio cuerpo.

Estas consideraciones se inscriben en unas dindmicas de lo vegetal que distan de la comprensién bioldgica
y cientificista de las plantas que ha prevalecido en el mundo euroamericano para la teorfa de plantas
(Duchesne-Winter, Plant Theory in Amazonian Literature 19). La experiencia de lectura de los
poemas de Lopez-Herndndez propone que las facultades de las plantas en el pensamiento amerindio
no necesariamente encuentran correspondencia con las facultades de las plantas en el pensamiento
tradicional euroamericano, sino que, en los mitos y las narraciones amerindias, prevalece un pensamiento
vegetalista que considera a las plantas por su persona y, por lo tanto, reconoce su capacidad de agencia:
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Las verificaciones empiricas que han realizado ciencias bioldgicas y que prueban las capacidades intelectuales de las plantas (y
animales), no son suficientes para determinar la magnitud de estas dindmicas relacionales para aquellos que viven y piensan
dentro de esta relacionalidad. La vida de las plantas es importante, en resumen, por la incomparable persona espiritual que
es consustancial a sus multiples conexiones con lo que Favaron denomina “mundos suprasensibles”. ( Duchesne-Winter,
Plant Theoryin Amazonian Literature 19; traduccién propia) #

El pensamiento vegetal que se delata en esta escritura de Lépez-Herndndez se corresponde con ese
pensamiento vegetalista amerindio, en el que las plantas poseen agencia, intencién, subjetividades que las
llevan a ser agentes auxiliares y a participar en una dindmica de pensar-actuar. Esto implica cuestionar aquella
concepcion occidental segin la cual el ser humano es el tinico ente que piensa el mundo. La mitofisica wayuu,
a partir de la que se erige la poesia de Lépez-Herndndez, apunta a resaltar que el pensamiento y la vida se crean
en compania con todos los seres, con los que provienen del origen y de lo sobrenatural, con los ancestros, con
los no humanos.

La lectura de esta poesia en clave vegetal nos invita a considerar un mundo que estd abierto y en el que
intervienen un nimero infinito de seres. Se trata de lo que el antropdlogo Eduardo Kohn (2022) entiende
como un todo abierto y que se refiere a las participaciones de lo no humano en la creacién, en el
pensamiento y en los lenguajes del universo. Esto nos lleva a decir, nuevamente con Kohn, que esta poesia
nos invita a “volvernos mas del mundo”?* en el sentido més complejo de la expresion, pues nos lleva a
considerar todas las posibilidades y subjetividades que pueden provenir de otros seres diferentes del ser
humano, de otras fuerzas y dimensiones que integran y dan forma a la vida. Ahora bien, para volverse més
del mundo, como hemos dicho con Kohn, para asir esta totalidad del cosmos, esta poética recurre a las
plantas, pues ellas son la forma mas radical de estar y ser. La agencia, su poder de intervencion, sanacién y
conexién, que permanece en sus hojas, en sus jugos y en sus diferentes formas, nos puede conducir a conocer
realmente el mundo, a observarlo desde su complejidad.

En conclusién, reconocemos en este ejercicio poético de Lépez-Herndndez una intencién politica o,
debemos decir con Marisol de la Cadena, una intencién cosmopolitica, en tanto se continta la discusién
sobre la participacién de los seres no humanos en la esfera publica “y que las disciplinas dominantes
asignaron a la esfera de la naturaleza (donde debian ser conocidos por la ciencia)” (278). Ademds, en tanto
se busca que el lector asuma una posicion de interdependencia con todos los seres en el universo y que, por
ende, se asuma como parte de una totalidad y un mundo abierto. Esta palabra de Lépez-Herndndez que
recibimos los lectores nos motiva a apreciar nuestras propias relaciones con la vida y a concederle a las
plantas el lugar de maestras auxiliares para saber del mundo.
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Notas

*  Articulo de investigacién

Origen de este articulo Este articulo es resultado del proyecto “Hacia un enfoque ecocritico de la literatura wayuu” (CH17
-CIS2019), financiado por la primera convocatoria interna para fortalecimiento de semilleros de investigacién 2019 de la
Universidad del Atldntico y adscrito al Grupo de Investigacién Literaria del Caribe (GILKART).

1  En algunos escritos ensayisticos y periodisticos, que circulan de forma paralela a las obras poéticas de los heterénimos, el autor
crea diversas formas de nombrarse. Adriana Campos Umbarila (2010) dice que esto forma parte de un juego polionimico del autor,
en el que se recurre a ciertas identidades ficcionales de acuerdo con los propésitos escriturales y la actividad poética (73). En este
estudio, intentamos respetar las diversas formas de nombrarse del autor, pues estas son constitutivas de su proyecto estético.

2 Vito Apiishana es la voz autoral de Contrabandeo sueios con arijunas cercanos (1992) y de  En las hondonadas maternas de la
piel Shiinalu nirna shiirua arta (2010). Ambas antologfas se recogieron, junto con algunos otros poemas inéditos, en el volumen
Antiguos recién llegados. Obra poética (1992-2017) , publicado por Silaba Editores en 2019. Esta edicién cuenta con un prélogo
de Weilder Guerra Curvelo y opiniones de colegas poetas y criticos que cierran la compilacién.

3 Autorde Encuentro en los senderos de Abya Yala (2000), libro ganador del premio Casas de las Américas 2000.

4 Como sefiala Adriana Campos Umbarila (2020) en “El contrabando de suefios y tejido sangre: una lectura ontolégica de la
poesia de Vito Apiishana’, esto implica en la poética de Apiishana la creacién de un artificio en el que priman los cédigos culturales
del wayuu para “traducirlos” y hacerlos comprensibles para los no wayuu. Para entender esta codificacién wayuu de la poética de Vito
Apiishana, esimportante tener en cuenta, como bien subraya Campos Umbarila (2020), que este heterénimo despliega un conjunto
de estrategias que reposicionan el didlogo con el arijuna bajo los cédigos del wayuu. Por esto, el didlogo que subyace en la obra no
resulta genuino, sino que es un didlogo en los términos propios de lavoz autoral wayuu. En este lugar nos situamos para leer la poética
de Aptishana, un lugar que nos exige atender la tradicién wayuu y nos exige leer el texto no como un discurso autoetnografico, sino
como otro que invita al juego de referencias, a la lectura critica e interpretativa. En este sentido, el gesto de Lépez-Herndndez con
Apushana es similar al de Pedro Favaron en su interpretacion-traduccién-reelaboracién de mitos amazénicos.

5 Duchesne (2019) recupera planteamientos de Viveiros de Castro y de la obra de Favaron para subrayar la particularidad de
la mitofisica amerindia como un sistema de pensamiento complejo y sofisticado que desafia las suposiciones fundamentales de
la metafisica occidental: antropomorfismo contra el antropocentrismo; el perspectivismo multinatural, la ontologia andrquica, la
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importancia del territorio, la experiencia visionaria (32-64). En lugar de buscar una verdad tinica y absoluta, la mitofisica amerindia
se basa en la fluidez, la multiplicidad y la interconexién de todas las cosas.

6 Como Campos Umbarila (2010) sefala, Miguel Angel Lopez-Herndndez ha explicado, en varias charlas y en el articulo que
aqui se cita del autor, estos mundos, variando su traduccién y algunas veces su nombre en wayuunaiki. Sin embargo, la autora
sefiala que, en conversaciones personales con Miguel [\ngel Lépez-Hernandez, él aclara que remoto-origen (Sumaiwa), sobrenatural
(Pulasii) y natural-mortal son las formas mds precisas de hablar de mundos o dimensiones que componen todo el cosmos: “En una
conversacién personal me explicé que los nombres expuestos aqui son la denominacidén mds precisa de cada uno y de su universo en
conjunto segun el saber de los ancianos” (Campos, Piitchikalii Anachonwaa... 53). La autora encuentra en su trabajo critico que en
poemas como “Aleker (arafia)” y “Karrai” de Contrabandeo suefios con arijunas cercanos (1992) y otros poemas como “Viaje-suefio’,

“Alenor”, “Mujeres aves” y “Katta O’u-Outaa- (Vivir-Morir)” de En las hondonadas maternas de la piel (2010) se manifiestan deseos
viscerales por vivir en el mundo de lo oculto-invisible y en lo remoto-origen.

7 Tal como lo menciona Malohe, Abya Yala es un término de los indigenas tule-kuna que significa “tierra en plena madurez”.
Este término es usado por las comunidades indigenas y los colectivos culturales para nombrar al continente americano y subvertir
las categorfas coloniales.

8 Estedidlogo con las distintas comunidades del Abya Yala, que interpela a un lector de origen dispar, no lo pensamos en nuestro
trabajo como un didlogo que busque mostrar una supuesta autenticidad de las comunidades aborigenes. Tal como lo afirma Juan
Guillermo Sinchez (2010): “Encuentros... resulta una obra hermética en tanto el sujeto poético (errante, viajero, polirresidencial)
al aproximarse a seis lugares sagrados de diversas geografias amerindias, desborda lenguas, fronteras y nociones como identidad,
estado y escritura” (143). Por esto, en el proceso de lectura del poemario de Malohe, las claves textuales y los juegos paratextuales,
que mencionamos con la poética de Apiishana, se intensifican.

9  Remitimos a la tesis doctoral del antropélogo wayuu Weildler Guerra Curvelo (2019) para profundizar en esos oficios y esas
capacidades que llegaron a tener algunos seres en los tiempos de antes, wayuu sumaiwa, cuando todos los seres se encontraban en
una forma humana.

10 Miguel Angel Lépez-Herndndez presenta el término remoto-origen (Sumaiwa) como elemento constitutivo del universo
wayuu. Lo remoto-origen (Sumaiwa), lo sobrenatural (Pulasit) y lo natural-mortal son elementos necesarios en el cosmos que, como
se explicd antes, se deben unos a otros.

11  En el libro Antiguos recién llegados. Obra poética (1992-2017), publicado por Silaba Editores en 2019, incluye este epigrafe a
En las hondonadas maternas de la piel (2010). En la versién de Silaba Editores, el verso “nuestra sed la calma/ lo sagrado” (24) se
cambia y en su lugar aparece: “nuestra sed se calma... en los pozos del corazén”

12 Se mantiene la escritura masculina en espafiol para funa, tal como lo sugiere Vito Apiishana en su poema, para asi respetar
el género masculino de la voz Kashi en wayuunaiki.

13 Paz Ipuana fue un docente, investigador, lingiiista y escritor de la comunidad wayuu de la Guajira venezolana. Parte de su
inigualable esfuerzo por compilar las narraciones orales que han circulado en la comunidad wayuu se puede consultar en Mizos,
leyendas y cantos guajiros (1972). Su trabajo ha sido pieza clave en investigaciones antropolégicas, literarias y lingiifsticas.

14  El maiz tiene distintas preparaciones en bebida. Por e¢jemplo, entre los wayuu existe una bebida como la chicha, jugo
fermentado del maiz que suele brindarse en la llegada de visitas, durante fiestas, o tomarse durante las reuniones de la familia. En
un poema de Malohe titulado “Taloulumana’, se evocan los encuentros alrededor de la palabra y los usas cotidianos que tiene el
jugo del maiz: “En Taloulumana cuelgan, a mi llegada, un chinchorro de curricin y me ofrecen agua de maiz amarillo para refrescar

las palabras” (3).

15 Campos (2020) cita estas consideraciones del tabaco que hace Perrin para el andlisis del poema “Visién/E’rra”. En este andlisis,
la autora sugiere que el tabaco facilita la presencia de Joutai, el viento del este y ser mitolégico wayuu. Sobre esto reflexionamos
mds adelante.

16 Lasantologias poéticas de Lopez-Herniandez (Apiishana o Malohe) incluyen un glosario. Segtin este, Piilow: es una presencia
Y
femenina “se configura en una mujer de gran belleza fisica, de habitos nocturos, que devora a los hombres caminantes y solitarios.
) y
Los sitios de Piilowi son lugares misteriosos y prohibidos (cuevas, lagunas, Cerros)” (Aptishana, Antiguos recién llegados... 124).
y 24 4

17  Elviaje de Malohe en Encuentro en los senderos de Abya Yala consta de seis encuentros: “Senderos de Caburgua’: territorio
« . e » . « . . .. Y« .

mapuche; al “cementerio familiar” de los propios wayuu; “En el umbral de Nujuei”: recorrido por los territorios kogui; “Recoleccion

de pobladores™: por laamazonia con encuentros con comunidades de Roraima y del Vaupés ; runas Atuntaqui: tierra quechuas por
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los montes, valles y altiplanos de Ecuador, Perti y Bolivia y “Nezahualcdyotl y Tecayehuatzin™: sueo por el valle de México guiado
por el didlogo de dos montes.

18 Malohe, lavoz poética, construye este apartado en contrapunto con las percepciones del mundo de la cultura kdggaba y define
estas escrituras como “frutos cultivados en los encuentros con mis amigos Kogui” (61). Segun se aclara en Encuentros..., Nujuei (o
Nuhué) es una casa de reuniones y de asambleas, solo para hombres (35).

19  En el trabajo de investigacién “Hacia una lectura ecocritica de la literatura wayuu”, Lubo Vacca (2021) asocia esta apertura
de los escuchas del poema “Palabra 3” con una cultura de la hospitalidad en la que incursiona esta poética de Lépez-Herndndez
(Malohe). Esta cultura de la hospitalidad, en la poesfa, se entiende con Roberto Forns-Broggi (1998) como una respuesta a la
ilimitada capacidad de hospedar el mundo. En “Palabra 37, los escuchas del mamo terminan por hospedar la vida del Murta, esto
es, recibir el espiritu del péjaro.

20 Laimagen de la “sonrisa circular” metaforiza a lo largo de la poesia de Miguel Angel Lépez-Hernindez (Vito Apiishana/
Malohe) la interdependencia fundamental en el universo. Asi, en el poema “De un alaiila de Tooliinare”, Apiishana (2010) recurre
nuevamente a esta imagen para metaforizar la dependencia del humano a otros seres y espacios del cosmos: “Talhua, alaiila de
Tooliinare, nos ha contado/ que también provenimos de otros mundos... [...] que nuestra sonrisa se extiende en otros labios/ mas
all de esta orilla de la mar” (6).

21  El término actuar-pensar lo tomamos del inglés Thinking-acting que Duchesne-Winter (2019) explica como parte del
antropomorfismo amerindio en el que todos los seres estdn envueltos (27). Este pensar-actuar no es una facultad exclusiva del Homo
Sapiens, sino que es también es propia de un conjunto ilimitado de seres que intervienen en el cosmos.

22 Duchesne-Winter, en su libro Plant Theory in Amazonian Literature (2019), expone un episodio mitico del pueblo desana
en el que el primer humano que viene al mundo no le precede un mundo natural, sino que este mundo natural se crea a partir de
elementos manufacturados como el mambe (coca tostada y en polvo), casabe (yuca prensada y molida), cigarros de tabaco, entre
otros. En estos mitos amazénicos, dice Duchesne-Winter, “La naturaleza no necesariamente precede a la cultura: forma parte de
la cultura [nature does not necessarily precede culture, given that it is just an aspect of culture]” (18; traduccién propia).

23 “The empirical verifications of the biological sciences regarding the perceptual, communicational, and intellective capacities
of plants (and animals) do not determine the conceptual and practical relevance of this relational dynamic for those who live and
think that way. Plant lives matter, in sum, because of the incomparable spiritual persona that is consubstantial to their multiple
connections with what Favaron calls ‘suprasensible’ worlds”

24  Eduardo Kohn (2022), en su trabajo How Forest Think, adopta la expresién “volverse del mundo” de otra en inglés, becoming
worldly, de Donna Haraway. Dice Kohn: “Adopto la expresién ‘volverse del mundo’ (becoming worldly) de Donna Haraway (ver
Haraway 2008, 3, 35, 41) para evocar la posibilidad de habitar mundos emergentes sin precedentes y més esperanzados a través

de la practica de prestar atencién a aquellos seres —humanos y no humanos— que, de tantas maneras distintas, estin mds alld de
nosotros” (308).
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