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El artículo presenta los resultados del estudio transdisciplinar de la cura comunita-
ria  que  problematiza  el  silenciamiento  epistémico moderno/colonial  de  saberes
otros, en diálogo con perspectivas latinoamericanas críticas del saber. El encuentro
con comunidades de Montes de María (Caribe-Colombia), y sus prácticas, me per-
mitieron advertir la grupalidad curadora multidimensional como forma de tramitar
la experiencia emocional. Esta les ha posibilitado, por su propia cuenta y con lo
que  tienen  al  alcance,  mantener  vivos  sus saberes  campesinos  y  afroindígenas
para afrontar los dolores de la guerra. 
Abordo tres prácticas de grupalidad curadora, cotidianas, comunitarias y descolo-
niales:  movilizarse  como antibiótico,  cuidar y curar con plantas  y velar las/los
muertos. Se trata de una investigación participativa, con metodologías discursivas
de entrevistas, mapeos comunitarios, recorridos por el territorio y revisión docu-
mental, de análisis cualitativo. Invita al diálogo de saberes y a la apertura de fron-
teras disciplinares, alternativa descolonial al saber euronortecentrado de la cura.
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The article presents the results of the transdisciplinary study of community heal-
ing,  which problematizes  the modern /  colonial  epistemic  silencing knowledge
other,  in dialogue with critical  Latin American perspectives on knowledge. The
meeting with Montes de María (Caribbean-Colombia) communities and their prac-
tices  allowed me to notice the multidimensional  curator grupality,  as a way to
process the emotional experience. This has enabled them, on their own account
and with what they have at their disposal, to keep their peasant and afro-indige-
nous knowledge alive to face of the pains of war.
I approached three practices of everyday life, communitary and decolonial: mobi-
lizing as an antibiotic, take care and healing with plants and wakes. It is participa-
tory research,  with discursive methodologies  of interviews,  mapping of knowl-
edge, tours on the territory and documentary review, with qualitative analysis. It
invites the dialogue of knowledge and the opening of disciplinary borders, a de-
colonial alternative to the euro-northcentred knowledge of the cure.

Parra-Valencia, Liliana (2022). Grupalidad curadora: descolonialidad en prácticas cotidianas campesinas-
afroindígenas. Athenea Digital, 22(3), e2992. https://doi.org/10.5565/rev/athenea.2992

Introducción

El 28 de marzo del 2014 visité por primera vez el territorio de Montes de María, en el
Caribe colombiano, en los departamentos de Bolívar y Sucre. El telón de fondo era la
negociación y posterior firma de los Acuerdos de Paz (2016) entre el gobierno y las
Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia-Ejército del Pueblo (FARC-EP).
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Figura 1. Sede Asocares. Ovejas-Sucre. 2021

Al entrar en el caney de la Asociación de Campesinos Retornados (Asocares) en Ove-
jas-Sucre (Ver figura 1), me encontré con un grupo de campesinos sentados en círculo.
A esta imagen se suman su actitud y el ambiente de disposición para escuchar y aten-
der a quien habla. Esa atmósfera cálida y de trabajo, me recordó los grupos terapéuti-
cos y la noción de setting, en el sentido de Donald Winnicott (1997, como se citó en
Bleichmar y Leiberman), en el encuadre psicoanalítico, dada aquella cualidad emocio-
nal de contención y confianza, con efecto curativo. Allí, conocí a Asocares, creada en
2004 como una iniciativa de las propias personas campesinas en situación de desplaza-
miento forzado desde el 2000/2001, condición que motivó a 30 familias a unirse en una
tarea compartida, para organizarse y emprender el retorno a su territorio. Asocares es
heredera del movimiento campesino para la recuperación de tierras comunales, en el
marco de la política de reforma agraria del sesenta, en particular, de la Asociación Na-
cional de Usuarios Campesinos (ANUC), un hito de emancipación que está en la me-
moria de Colombia y Latinoamérica. En ese escenario, las comunidades campesinas
Villa Colombia, San Francisco y Medellín (Ovejas-Sucre), fueron reconocidas por el Es-
tado como propietarias de estas tierras.
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En la década del ochenta llegaron los grupos armados guerrilleros y en la del no-
venta los paramilitares y estatales. Las FARC-EP, el Ejército Revolucionario del Pueblo
(ERP) y el Ejército de Liberación Nacional (ELN), buscaron nutrir sus intereses ideoló-
gicos-militares apropiándose del trabajo organizativo campesino (Grupo de Memoria
Histórica-GMH, 2010). El Bloque paramilitar irónicamente autodenominado Héroes de
los Montes de María generó el mayor desplazamiento forzado masivo en la historia de
la región, con tasas hasta del 55 %, y el despojo de más de 80 000 hectáreas de tierra
(Ojeda et al., 2015). El despojo y la compra masiva de tierras se suma al desplazamien-
to forzado en Montes de María (GMH, 2010).

También el Ejército Nacional y la Infantería de Marina llegaron al territorio al de-
clarase Zona de rehabilitación y consolidación del orden público, para “garantizar la es-
tabilidad institucional, restablecer el orden constitucional, la integridad del territorio
nacional y la protección de la población civil” (Decreto 2009, 9 de septiembre, 2002).
Cabe anotar que “la Oficina del Alto Comisionado de Naciones Unidas para los Dere-
chos Humanos registró varias violaciones durante su vigencia” (PODEC, 2011, p. 8).

En el escenario de la reparación estatal, a cargo de la Unidad para la Atención y
Reparación Integral de las Víctimas (UARIV), los líderes campesinos movilizaron la de-
manda, en el 2013, para que seis comunidades (Villa Colombia, San Francisco, Medellín,
Borrachera,  El  Palmar y La Coquera)  de Ovejas,  fueran reconocidas por el  Estado,
como sujetos de reparación colectiva, según la Ley 1448 de 2011 (Congreso de la Repú-
blica, 2011). Sin embargo, continúa la presencia narco-paramilitar, la revictimización,
la persecución y el asesinato de lideresas/líderes sociales de reparación, restitución de
derechos y tierras en manos de inversionistas foráneos. Los megaproyectos agroindus-
triales capitalistas en el Caribe comercializan el cultivo masivo de palma aceitera y
teca no nativos, de carácter extractivista. Generan la pérdida irreversible del bosque
seco tropical (Ojeda, 2014), que amenaza con incrementarse, también por la deforesta-
ción y la contaminación de las fuentes hídricas  (Herrera et al.,  2018; Polo-Álvarez,
2019). La reconfiguración violenta del uso de la tierra y el agua rompe las formas de
sustento y los modos de vida de las poblaciones rurales (Ojeda, 2014).

En este contexto, también continúa la resistencia de las comunidades montema-
rianas, la cual se remonta a los palenques del siglo XVII, surgidos allí como espacios de
libertad para las/los africanos esclavizados que lograban escapar y emanciparse de las
lógicas coloniales. Esta fuerza es continua y está presente en todos los complejos en-
tramados de la historia del territorio. A contracorriente de una sobrevivencia en los lí-
mites y negándose a ser consideradas víctimas pasivas, las comunidades afrontan los
dolores de la guerra, evocando las palabras de un líder campesino en Villa Colombia.
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El encuentro con las mujeres, los líderes campesinos y los médicos tradicionales
permitió acercarme a otras formas posibles de cura que no había advertido en 25 años
de experiencia psicosocial. Sumado al diálogo con las corrientes del pensamiento críti-
co latinoamericano y descolonial, en un tránsito analítico interdisciplinar, problemati-
cé lo que entiendo como el silenciamiento epistémico moderno/colonial de los saberes
otros, como los afroindígenas, presente desde la emergencia de las Ciencias Sociales, y
del cual han sido objeto los saberes de la cura. Entiendo lo afroindígena como una for-
ma de interacción entre los mundos africano e indígena (Mello, 2003 como se citó en
Goldman, 2014) que articula las diferencias y oposiciones, y reconoce el agenciamiento
de las/los afrodescendientes e indígenas en el continente americano, al igual que la
historia compartida de des-territorialización y re-territorialización (Goldman, 2017). La
noción afroindígena se acerca a las categorías socio-políticas amefricanidad y Améfri-
ca Ladina de Lélia Gonzalez (1988), que alude a las marcas africanas e indígenas en la
configuración de las Américas y el Caribe.

Como objetivo de investigación me propuse estudiar los saberes/prácticas cotidia-
nas de cura comunitaria, en contextos de guerra y reparación, de la mano de Asocares,
las comunidades Villa Colombia, San Francisco, Medellín, San Basilio de Palenque (Bo-
lívar) y el resguardo indígena Monroy (Morroa-Sucre), copartícipes y colaboradoras
del estudio transdisciplinar. Seguimos metodologías participativas, recorridos por el
territorio, entrevistas grupales y mapeos de saberes de cura de tres prácticas cotidia-
nas, comunitarias y descoloniales: movilizarse como antibiótico, curar con plantas y
velar las/los muertos. Allí, advertí una capacidad para tramitar la experiencia emocio-
nal, desde lo que denominé la grupalidad curadora, la cual les ha permitido a las
comunidades, por su propia cuenta y con lo que tienen a su alcance, mantener
vivos sus saberes para hacerles frente a los dolores de la guerra. Estimo que este
gran potencial de la cura comunitaria no se puede dejar pasar por alto y a ello dediqué
la investigación Doctoral (2015-2019).

El objetivo de este artículo es presentar dicho proceso, a partir de la problematiza-
ción del silenciamiento epistémico moderno/colonial de los saberes otros, las inspiracio-
nes episte-metodológicas del estudio transdisciplinar de la cura comunitaria, para, fi-
nalmente, conceptualizar la grupalidad curadora desde tres prácticas cotidianas, comu-
nitarias y descoloniales, cuya consideración aporta a las políticas públicas en salud, re-
paración y educación.
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Silenciamiento epistémico moderno/colonial de saberes
otros

El surgimiento de las Ciencias Sociales modernas en Europa, a finales del siglo XIX,
como  disciplinarización de saberes (Foucault, 1976/2000) participó del  silenciamiento
epistémico de saberes/prácticas  otros, como expresión de la modernidad/colonialidad.
Con antecedentes en el siglo XV —en el encuentro entre diferentes modos de vida y
formas de conocer e interpretar el mundo que inauguró la violenta imposición del mo-
delo civilizatorio eurocentrado de la modernidad, en las Américas y el Caribe— este si-
lenciamiento se enmarcó en la racionalidad de la ciencia moderna/colonial. La colonia-
lidad es entendida por Aníbal Quijano (1992) como un modo de dominación/explota-
ción y patrón de poder que subordina y se articula a la discriminación social y étnico-
racial, que no agotó el orden político del colonialismo con la independencia jurídica;
en cuanto que las condiciones, las formas de explotación y control social-cultural, no
cesan. En dicho patrón de poder, la colonización se articula a la economía-mundo capi-
talista, que comparten el mismo proceso histórico, desde el siglo XVI (Castro-Gómez y
Grosfoguel, 2007).

En este contexto, la jerarquización y división racial del conocimiento en las Cien-
cias Sociales modernas condujo al silenciamiento epistémico de saberes otros, como los
afroindígenas, aquellos que la ciencia moderna hegemónica excluyó. Los cuales queda-
ron separados en la dicotomía antagónica episteme-doxa que instituyó la superioridad
de unos saberes sobre la inferiorización de otros; en la concepción de que la episteme
moderna eurocéntrica está por encima de la  doxa, como sentido común, siguiendo a
Santiago Castro-Gómez (2005/2010). Por la procedencia no europea y popular, los sabe-
res  otros fueron objeto de toda clase de menosprecio y condenados al ámbito de la
“irracionalidad”, en contravía de la razón ilustrada. Según Edward Said  (2001/2006),
uno de los intelectuales más influyentes de los Estudios Poscoloniales1 y Subalternos2,
para el imperio ario y grecogermano las/los no europeos aludían a aquellos pueblos di-
ferentes del europeo “civilizado”, como los judíos, los árabes, los egipcios; la/el  otro,
como Oriente, es construido por Occidente, en contraposición al sistema colonial euro-
peo, de carácter judeo-cristiano, y a los presupuestos humanísticos y científicos occi-
dentales.

Por su parte, las disciplinas psicológicas tampoco fueron ajenas a la reproducción
del silenciamiento epistémico moderno/colonial de saberes otros. En el actual contexto
de la reparación colectiva en Colombia identifico la presencia de este silenciamiento

1 Emergen en la academia anglófona en la década del ochenta, los cuales abordan la relación de las excolonias y los
poderes occidentales, después de la independencia política. 

2 El Grupo de Estudios Subalternos se conformó en los años ochenta, por pensadoras/pensadores de la India. 
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de saberes otros en tres expresiones de la “intervención” psicosocial: la banalización de
lo comunitario y la potencia grupal; la instrumentalización de las comunidades; y la
preeminencia de la/el experto.  La psicología empírica es heredera de la racionalidad
moderna y colonial, desde su emergencia en la Europa del siglo XIX, anclada al positi-
vismo del método científico, en su afán de ser considerada ciencia pretendió responder
desde la fisiología a las exigencias kantianas de separación entre objeto-sujeto, la deli-
mitación  del  objeto  de  estudio  y  la  matematización  de  la  mente  (Leal,  2006). Las
perspectivas psicológicas, marcadamente euronorcéntricas, y con una tendencia a la
universalización del conocimiento, son insuficientes para comprender el problema del
silenciamiento epistémico de los saberes otros.

En esta consideración, me dirijo a otros campos disciplinares y teóricos que pro-
ponen análisis y metodologías para las configuraciones de larga duración. Me apoyo
en el  diálogo interdisciplinar  con las  perspectivas latinoamericanas críticas y descolo-
niales del saber, aquellas que interpelan la genealogía de las Ciencias Sociales moder-
nas/coloniales y restituyen el lugar de los saberes otros en la constitución de la Cien-
cia. También para comprender la gestión colonial del saber, atravesada por lo étnico-
racial y la crítica al colonialismo y al racismo que introducen Aimé Césaire (1950/2006)
y Frantz Fanon (1952/2009) durante la descolonización política de las colonias africa-
nas en el siglo XX.

Ante la mirada eurocéntrica que silencia saberes  otros  como problematización,
también dialogo con el pensamiento descolonial, crítico de la modernidad/coloniali-
dad. Reconozco las resistencias anticoloniales y antiesclavistas de los pueblos africanos
y amerindios, y los aportes de las filosofías y corrientes del pensamiento latinoameri-
cano que anteceden la plural perspectiva descolonial que en las últimas dos décadas
convoca a diversas propuestas académicas críticas.  Según María  Lugones (2018),  la
descolonialidad no sólo devela lo encubierto, sino que también resiste y se opone a las
imposiciones de la modernidad y de las colonialidades, de diferentes maneras, no mo-
dernas, de ver el mundo. Silvia Rivera-Cusicanqui (2010), quien prefiere hablar de des-
colonización, considera que en lo soterrado hay un potencial de significados, que el
discurso colonial ha escondido y bloqueado y, además, disociado de la práctica. Invita
a ir más allá de la retórica para que las palabras no se desconecten de las prácticas de
descolonización, haciendo un llamado para no reproducir, en la recolonización, aque-
llo  que  la  perspectiva  descolonial  critica.  La  socióloga  aimara  introduce  la  noción
ch’ixi, en la construcción de conocimiento, para hacer referencia a la yuxtaposición y
la coexistencia contenciosa de elementos opuestos y heterogéneos, lo cual no necesa-
riamente implica subsumir alguno, facilitando los diálogos e intercambios de saberes,
estéticas y éticas.
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Otra de las propuestas críticas que se articulan en el pensamiento descolonial es la
del grupo modernidad/colonialidad de principios del siglo XXI. Este plantea el giro de-
colonial, en relación con la colonialidad del poder introducida por Quijano (1992), que
analiza, además de la dominación colonial política-económica, la epistémica, racial y
de género aún vigente.  Se  trata  de  una  segunda descolonización  (Castro-Gómez y
Grosfoguel, 2007) después de la primera descolonización política de las Américas. Si-
guiendo a Quijano, Edgardo Lander (2001) formula la colonialidad del saber que lleva al
plano epistémico la colonialidad del poder, así como Nelson Maldonado-Torres (2007)
la  colonialidad del  ser, y  María  Lugones (2008)  la  colonialidad del  género.  También
emergen los feminismos descoloniales, críticos frente a miradas patriarcalistas, univer-
salistas y posicionamientos eurocéntricos (Walsh, 2007). Y el  afrofeminismo, desde el
paradigma de la interseccionalidad entre las categorías inseparables de género, raza y
clase (Collins, 2018). Con ellas, hago consciente la reproducción de lógicas patriarcales,
racistas y capitalistas eurocéntricas en la construcción del conocimiento.

Opto por la utilización de la noción descolonial para indicar que se trata de una
amplia perspectiva, en la que diferentes autoras/autores y disciplinas problematizan la
modernidad/colonialidad y el eurocentrismo, y proponen alternativas. Con la perspec-
tiva descolonial me acerco a las discusiones críticas  del conocimiento moderno/colo-
nial, como el desprecio de los saberes otros, la gestión colonial de la salud-enfermedad
y los diferentes mecanismos de reproducción del saber colonial.

En relación con el desprecio de los saberes otros, las lógicas coloniales declararon
la superioridad europea no sólo étnica sino también intelectual y ejercieron una vio-
lenta inferiorización epistémica. Césaire (1950/2006) denunció la manera como la colo-
nización deshumanizó al “civilizado”, quien llegó a considerar a la/el nativo como una
“bestia” y a psicopatologizar a los pueblos africanos y descendientes, diagnosticados
bajo un supuesto “complejo de inferioridad”, que justificó su dominación. En el caso
del Reino de la Nueva Granada (hoy Colombia), los conocimientos ancestrales de bru-
jas, yerbateras/os, curandera/os, teguas y chamanes, padecieron la inferiorización epis-
témica  como  expresión  del  desprecio  colonial  de  los  saberes  otros. Castro-Gómez
(2005/2010) arguye una frontera étnica que, desde el discurso cientificista hegemónico
del conocimiento europeo y de los intelectuales criollos ilustrados del siglo XVIII, uni-
versalizó el supuesto de que sólo los “civilizados” desarrollan ciencia; por el contrario,
las/los demás fueron considerados incapaces de producir conocimiento, pensamiento
abstracto o categorías universales, y calificados de ignorantes, de mentalidad primiti-
va, del lado de la superstición y tratos con el diablo.

La gestión del saber sobre la salud-enfermedad vincula a dos instituciones colo-
niales, el Estado racista y la universidad occidentalizada. La institucionalización estatal
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de la colonización del saber sobre la salud/enfermedad se remonta al siglo XVIII. Se-
gún Castro-Gómez (2005/2010), la administración de la enfermedad fue asumida por la
Corona española, en el Reino de la Nueva Granada, cuando representó un fin econó-
mico. Las políticas del entonces Estado Borbón centraron su interés en el conocimien-
to y control de la naturaleza para el usufructo comercial de los recursos vegetales me-
dicinales. En aras de la productividad, surge el ámbito de la salud pública, donde el
hospital queda a cargo de los médicos, quienes atienden la enfermedad física y los ca-
pellanes la vida espiritual (Castro-Gómez, 2005/2010). Una vez más, los saberes otros,
en particular los afroindígenas, no tuvieron lugar en la gestión colonial del Estado, en
el cual la frontera étnica opera de manera racista. Por su parte, para Ramón Grosfo-
guel (2013), la universidad occidentalizada devela las estructuras fundacionales del co-
nocimiento europeo moderno, afincadas en cuatro genocidios/epistemicidios: de los
musulmanes y judíos del siglo XV, de los pueblos indígenas en Abya Yala, las naciones
africanas esclavizadas, y de las mujeres-brujas. Grosfoguel concluye que, el racismo/
sexismo epistémico está en la base de dicha universidad. Según José Jorge  Carvalho
(2010), el orden institucional, las disciplinas científicas, la tradición intelectual y el pa-
radigma epistémico de la universidad europea decimonónica fueron copiados de ma-
nera acrítica por la universidad en las Américas y el Caribe, creada en el siglo XX. Re-
producción que da cuenta de una gestión eurocéntrica y colonial del saber.

También identifico varios mecanismos de reproducción del saber colonial. La in-
validación/judicialización en el Reino de la Nueva Granada, que estuvo a cargo del Tri-
bunal del San Oficio de la Inquisición en la Provincia de Cartagena, en cumplimiento
de la política de la Corona española, a finales del siglo XVIII. Éste sancionó los reme-
dios populares y los saberes medicinales  otros no modernos y no occidentales,  y a
toda/o aquel que no contara con una “licencia para sanar” autorizada por la Corona
(Castro-Gómez, 2005/2010). La  expropiación epistémica (Castro-Gómez, 2005/2010) se
asienta en el despojo del capital de los pueblos de Abya Yala/Améfrica extendida al
campo del saber. En el proceso de reconocimiento, exportación y comercialización de
recursos naturales desde el territorio de la Nueva Granada, se expropiaron incuantifi-
cables saberes medicinales de curanderas/os,  yerbateras/os,  chamanes,  teguas sobre
plantas, árboles, raíces y cultivos. No solo se extrae el saber tradicional y ancestral de
los pueblos, sino que además se le sustituye por el científico.  Según Silvia Federici
(2004) la consolidación de la medicina científica moderna silenció de forma violenta y
sistemática aquel saber popular. La cacería de brujas, que incluía a curanderas, parte-
ras, médicas y adivinas, expropiándolas de la herencia del conocimiento empírico so-
bre hierbas y remedios, fue fundamental para dar paso al médico profesional, al naci-
miento de la ciencia moderna y a la acumulación primitiva del capitalismo europeo. El
discurso científico moderno pretendió un distanciamiento epistémico en aras de lograr
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una descripción objetiva de la realidad, desde el lugar de un observador neutral, que
Castro-Gómez (2005/2010) denominó “hybris del punto cero” frente al mundo. Esta
postura pretensiosa justificó el dominio de las élites ilustradas y blancas, y su supuesta
superioridad intelectual y racial, sobre quienes consideró inferiores. El distanciamiento
no sólo fue epistémico, sino también racial y social.

Otro mecanismo colonial es la apropiación de los saberes locales por parte del dis-
curso ilustrado, en el contexto de la colonización europea de Abya Yala y la expansión
de su nuevo orden social y natural. Según Mauricio Nieto Olarte (2008), esta apropia-
ción incorporó experiencias no letradas a las prácticas científicas letradas, donde la co-
munidad ilustrada “traduce” los conocimientos sobre las plantas y el territorio de las
culturas locales, consideradas carentes de credibilidad e irracionales en relación con el
conocimiento  científico.  Esta  “incorporación”  alimentó  la  construcción  del  conoci-
miento  ilustrado  (Nieto,  2008),  sin  reconocimiento  alguno.  Por  su  parte,  Césaire
(1950/2006) denunció que la colonización europea impuso un sistema económico-so-
cial y el desarraigo de la sabiduría de los pueblos nativos y negros, el cual les impidió
participar en la construcción de la ciencia, al matar de raíz la cultura, la filosofía, las
religiones, las artes y las ciencias de los pueblos oprimidos. Fanon (1952/2009) conside-
ró que el colonialismo racista fomentó la alienación de los pueblos negros, quienes se
desprenden de su raza, aceptando pensar desde la cultura europea blanca. Su libro Piel
negra, máscaras blancas, da cuenta de dicha enajenación que, como mecanismo de do-
minación colonial, se expresa en una alienación a la vez racial e intelectual. Y, por últi-
mo, Rivera-Cusicanqui (2010) analiza la recolonización, que hace referencia a las prácti-
cas coloniales que continúan vigentes en las élites político-económicas de Abya Yala y
en los círculos intelectuales, aquellos que reproducen la dominación del imperio y la
recolonización de la intelectualidad del sur. Vista como fuente de “materia prima” de
saberes, a la que se le “regurgita” como discurso científico social lo extraído. También
es crítica de aquella dinámica que, al visibilizar ciertas temáticas y fuentes, invisibiliza
a otras y otros.

A la invalidación/judicialización, expropiación, distanciamiento, apropiación, des-
arraigo, alienación y recolonización, como mecanismos de reproducción del saber co-
lonial, se suman el silenciamiento epistémico moderno/colonial de saberes otros.

El desprecio colonial de los saberes otros, la gestión colonial de la salud-enferme-
dad y los mecanismos de reproducción colonial del saber son las características del co-
nocimiento moderno/colonial que identifiqué, gracias al diálogo interdisciplinar con el
pensamiento latinoamericano crítico y descolonial.
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El abordaje de los saberes  otros entraña la denuncia de la dominación colonial
como alternativa a la racionalidad eurocéntrica capaz de transformar la matriz del po-
der colonial (Walsh, 2007), en lo epistémico, político y ético. En la investigación, posi-
bilita la problematización de aquella perspectiva psicológica que reproduce el saber co-
lonial e incentiva el diálogo interdisciplinar con otras corrientes teóricas ante el silen-
ciamiento epistémico transversal a las Ciencias Sociales modernas/coloniales. Las con-
tribuciones de las/los autores del pensamiento latinoamericano crítico y descolonial, y
el trabajo de campo participativo y colaborativo con las comunidades de Montes de
María, se configuraron en las bases para la teorización y el estudio transdisciplinar de
la grupalidad curadora, apuntalados en inspiraciones episte-metodológicas, como vere-
mos.

Inspiraciones episte-metodológicas para pensar bonito. 
Una experiencia de transdisciplinariedad

El camino culebrero de la investigación transdisciplinar, sobre la grupalidad curadora
en la comunidad rural, se apuntala en tres  inspiraciones episte-metodológicas. Sigo la
orientación del  pensamiento bonito de las/los Mamos de los pueblos indígenas de la
Sierra Nevada de Santa Marta, en el Caribe colombiano, quienes vinculan las ideas a la
fuerza de lo sagrado y lo espiritual. Para pensar bonito desde un lugar que no reprodu-
ce el estatuto de verdad de la/el experto ni el  silenciamiento de los saberes locales
afroindígenas, se requiere que quien investiga conecte de corazón el pensamiento e in-
terrogue las posturas modernas y coloniales.

Una primera inspiración episte-motodológica de la investigación se relacionó con
la convicción de que ningún problema social o humano lo resuelve una sola disciplina,
según Gerardo Remolina (2012); esto implicó el tránsito del estudio disciplinar a la in-
ter y transdisciplinariedad. En mi caso, partí del análisis intradisciplinar, entre la Psi-
cología Social-Comunitaria y el Psicoanálisis grupal, para pensar la dimensión psíqui-
ca grupal y la potencia de la grupalidad. Sin embargo, no basta para comprender los
procesos de silenciamiento epistémico, ni las posibilidades del estudio de la cura en co-
munidad; fue necesario un nuevo movimiento en la investigación para complejizar e
implosionar la grupalidad psicológica, a partir del diálogo con el pensamiento latinoa-
mericano crítico y descolonial. Comprender cómo las comunidades abordan sus dolo-
res desde los saberes afroindígenas de la cura, requiere, además de una actitud trans-
disciplinar, aquella que la Carta de la Transdisciplinariedad (De Freitas et al., 1994) me
infundió. En particular, me inspiran los análisis que reconocen la existencia de diferen-
tes niveles y lógicas de la realidad (artículo 2); lo multirreferencial y multidimensional
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en las distintas concepciones de tiempo y de historia, incluido el horizonte transhistó-
rico (artículo 6); el espíritu transdisciplinario y la actitud abierta hacia los mitos y las
religiones (artículo 9); todos ellos vertebrales en el estudio de la grupalidad curadora.
También sigo la invitación de la Comisión Gulbenkian  (Wallerstein,  1996/2007) de
abrir, reestructurar y descolonizar las Ciencias Sociales, al transformar las fronteras de
las disciplinas, para que no existan “los monopolios de la sabiduría”, ni exclusividades
científicas.

La segunda inspiración fue el tránsito de la neutralidad al compromiso, también un
movimiento analítico y crítico de posturas de hybris del punto cero que busca recono-
cer la relación entre la propia biografía, la experiencia y el compromiso en el trabajo
intelectual. Afín a la epistemología feminista negra, según Patricia Hill Collins (2018),
la propia experiencia de las mujeres negras genera conocimiento y teoría, es un crite-
rio de  significación en la  construcción de  conocimiento.  La feminista  afrocaribeña
Ochy Curiel (2016) afirma que las prácticas políticas son colectivas y que la experien-
cia y el posicionamiento político son motores de la acción colectiva del movimiento de
mujeres, siguiendo el principio feminista de que lo personal es político (Hull et al.,
1982). Las discusiones en torno a la propia experiencia y lo político fueron excluidas
de la ciencia moderno/colonial. Sin embargo, el conocimiento, “no puede ser no políti-
co”,  en cuanto que, no es posible “aislar al erudito de las circunstancias” que rigen la
producción de conocimiento, según Said  (1978/2008, p. 31). El activista palestino de-
fendió que la realidad política, institucional e ideológica actúa en la/el intelectual como
ser humano. Las teorías feministas que reivindican la experiencia y lo político en la
construcción de conocimiento, y las reflexiones de Said, iluminan la investigación de la
grupalidad curadora,  en cuanto que restituyen la valía de la experiencia en primera
persona y el compromiso; lo cual orientó la metodología participativa donde las muje-
res, las/los líderes y sabedoras/sabedores y sus experiencias son protagónicas.

La tercera inspiración episte-metodológica tuvo que ver con otras formas de cons-
trucción participativa de conocimiento (Fals Borda, 1999) respecto a la tradición científi-
ca moderna/colonial centrada en la verdad de la/el experto. La investigación siguió el
carácter participativo y colaborativo, en el sentido de Joanne Rappaport (2007), que va
más allá de la coautoría; en cuanto que la co-teorización abre a las/los copartícipes un
espacio que implica revisar no sólo la escritura, sino también el trabajo de campo y la
comprensión  que  asumimos  del  mismo.  También  considero,  siguiendo  a  Gayatri
Chakavorty Spivak (1994), la inevitable violencia epistémica de cualquier propósito ve-
nido de la academia colonial. Y asumo, como una preocupación en la investigación so-
bre la cura en comunidad, la necesidad de la responsabilidad por esa violencia.
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Al final del primer encuentro con Asocares en 2014, uno de los líderes campesinos
me preguntó si regresaría y qué haría con la información de los encuentros. Esta ob-
servación me remitió al concepto de extractivismo epistémico y ontológico,  que utiliza
Grosfoguel (2016), en relación con la cosificación e instrumentalización como formas
destructivas de conocer que extrae y explota los modos de vida humanas y no huma-
nas, en aras del beneficio propio. Teniendo en cuenta la pertinente reflexión e interro-
gación del líder campesino a la episte-metodología de la investigación, el compromiso
de revisitar el territorio orientó la metodología en espiral de ida y vuelta, así como la
configuración de diferentes  momentos  de  socialización y devolución/retroalimenta-
ción con las comunidades; los cuales, a su vez, facilitaron el encuentro/acompañamien-
to y la integración entre vecinas/vecinos. Allí, las series fotográficas, los fotovoz, los
audiovisuales y los borradores preliminares se convirtieron en potentes herramientas
de re-significación para las comunidades y de interlocución/validación para la investi-
gación. También elaboramos, de manera participativa, diferentes materiales pedagógi-
cos como cartillas de plantas medicinales de Montes de María, mapeos de saberes de
cura, entre otros, y fueron entregadas a las comunidades las series fotográficas, certifi-
cados de participación y reconocimientos. La retroalimentación comunitaria también
permitió explicitar, en relación con el manejo de la información y las imágenes, el ano-
nimato, la confidencialidad, las autorizaciones necesarias de las/los participantes y las
firmas de consentimientos informados cuando el material lo ameritaba. En general, la
investigación no representó ningún riesgo.

Coherente con el objetivo de estudiar la cura en comunidad en contextos de vio-
lencia y reparación, siguiendo las inspiraciones episte-metodológicas y las expectati-
vas comunitarias, la metodología de la investigación ubicó en el centro del análisis
cualitativo las narrativas y la experiencia subjetiva y comunitaria de las mujeres cam-
pesinas,  las/los niños y jóvenes,  las/los líderes y las/los sabedores del territorio en
torno a las prácticas de grupalidad curadora. La metodología siguió el proceso de siste-
matización y análisis de información de la teoría fundamentada y el proceso de catego-
rización abierta, relacional y nuclear (Hernández et al., 2017), que encaminó la cons-
trucción categorial en torno a las prácticas de cura cotidianas, comunitarias y descolo-
niales. Las estrategias de investigación fueron discursivas, expresivas y documentales,
a partir de entrevistas abiertas individuales y comunitarias, mapeos de saberes de cura
comunitarios, recorridos por el territorio y el diario de campo como herramienta des-
criptiva. La naturaleza participativa y colaborativa del estudio de la grupalidad curado-
ra en la comunidad hizo necesaria una particular forma de proceder a partir de lo que
denominé la espiral metodológica, entendida como un dispositivo analítico e interpre-
tativo continuo, en constante movimiento, con los ires y venires al territorio y la uni-
versidad, de ondulaciones, transiciones y giros ad infinitum que van y vuelven al pun-
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to de partida pero de distinta manera, y que posibilitó transitar del estudio intradisci-
plinar de la psicología moderna/colonial al  transdisciplinar. La  grupalidad curadora,
presente en las prácticas cotidianas, se dilucidó en las idas/vueltas y revisitas al terri -
torio, la interlocución/retroalimentación constante con las comunidades, en el proceso
mismo de sistematización del trabajo de campo, en el diálogo interdisciplinar con las/
los autores del pensamiento crítico y descolonial, la apertura transdisciplinar, la escri-
tura, socialización y re-escritura permanentes. Asumo que estudiar la grupalidad cura-
dora, apuntalada en la espiral metodológica desde los tiempos y ritmos comunitarios
cotidianos que siguen el tiempo otro, el de los ciclos y las espirales de la naturaleza, la
siembra y la cosecha, de las comunidades campesinas, afrodescendientes, o como el del
mundo indígena donde el pasado y el futuro están contenidos en el presente (Rivera-
Cusicanqui, 2010), es una expresión de descolonialidad del saber.

A diferencia de la temporalidad moderna/colonial de la intervención, dentro de
una lógica lineal, por etapas, según los plazos institucionales y el cumplimiento de la
normatividad, que desconoce las dinámicas comunitarias. Los tiempos de la grupalidad
curadora son los del movimiento, los ires y venires, los ciclos y las espirales, el despla-
zamiento y el retorno, la vida y la muerte, lo femenino y lo masculino, el sol y la luna,
la siembra y la cosecha. Esos tiempos siguen el vuelo del mochuelo y las ondulaciones
de las montañas montemarianas. Por este motivo, el estudio transdisciplinar de la gru-
palidad curadora se apuntaló en el acercamiento a prácticas cotidianas, comunitarias y
descoloniales, para lo cual siguió una metodología participativa y en espiral.

Las inspiraciones episte-metodológicas, las transiciones, la espiral metodológica y
las estrategias de investigación de las prácticas de cura en la comunidad, se fueron te-
jiendo puntada a puntada desde el pensamiento bonito, en la experiencia transdiscipli-
naria del estudio de la grupalidad curadora que seguí para tornarme autora. Más aún,
la escritura de la investigación privilegió la voz de las mujeres campesinas, las/los líde-
res y médicos tradicionales del territorio, colaboradoras/colaboradores protagónicas/
protagónicos de la investigación. A todas/todos ella/ellos debo mi principal fuente de
inspiración para pensar bonito.

Grupalidad curadora en prácticas cotidianas, 
comunitarias y descoloniales

Ante la problemática del silenciamiento epistémico moderno/colonial de las Ciencias
Sociales, incluidas las disciplinas psicológicas, en la interlocución con las prácticas/sa-
beres de cura afroindígenas de las comunidades montemarianas y el pensamiento críti-
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co y descolonial, explico y teorizo lo que denomino la grupalidad curadora como base
de mi propuesta.

Defino la grupalidad curadora como la capacidad de ciertos grupos y comunidades
que emerge en contextos de guerra para tramitar su experiencia emocional, frente a dife-
rentes situaciones familiares, socio-políticas, históricas y espiritual-ancestrales.  La pro-
puesta central de esta investigación es que la grupalidad curadora de las comuni-
dades en Montes de María les ha permitido, por su propia cuenta y con lo que
tienen a su alcance, mantener vivos saberes campesinos y afroindígenas para
afrontar los  dolores  de  la  guerra. Asumo que,  de  esta  forma,  las  comunidades
afrontan la situación, mientras demandan al Estado colombiano su obligación de repa-
rar, al finalizar el primer mandato de la Ley de reparación a las víctimas -ampliado a
10 años más- y en medio del declive de los Acuerdos de Paz. En este contexto, propon-
go como alternativa a la intervención psicológica moderna/colonial la grupalidad cura-
dora, multidimensional, en cuanto que está estructurada por lo terapéutico, emancipa-
torio y cosmológico-espiritual, y construida con pilares teórico-prácticos.

La grupalidad que aquí planteo es curadora porque prevalece su alcance terapéuti-
co, en el sentido amplio de la palabra, en cuanto que alivia. A la vez que se configura
como espacio y temporalidad alternativa a la visión moderna/colonial de la interven-
ción psicosocial convencional. El carácter curador de la grupalidad se asemeja al espa-
cio transicional, en la acepción psicoanalítica de Winnicott (1966/1998), capaz de gene-
rar y potenciar creativamente, en este caso, la movilización del duelo individual, colec-
tivo y comunitario. Por tanto, diría que la grupalidad curadora es una zona de conten-
ción, de apoyo y confianza, que facilita la elaboración de la experiencia emocional. Se
despliega en los espacios transicionales interpsíquicos de creación con la/el otro, como
aquellos que identifiqué en las comunidades montemarianas; en las reuniones de la or-
ganización campesina, la huerta y el velorio; lugares donde se movilizan alternativas
descoloniales para tramitar la realidad y las dolorosas experiencias de la guerra y la re-
paración.

La grupalidad curadora es una alternativa descolonial, ante la reproducción del sa-
ber moderno/colonial de la cura, en cuanto que es grupal-comunitaria, cura desde los
saberes locales afroindígenas y emerge como posibilidad multidimensional y pluriepis-
témica. Promueve Ciencias Sociales y psicologías que se permiten escuchar y dialogar
con saberes otros vivos en el territorio. Interpela el silenciamiento epistémico de la sa-
biduría afroindígena, en particular, la reproducción de los mecanismos del saber colo-
nial, las relaciones de dominio colonial, el racismo, el patriarcalismo, el capitalismo, el
eurocentrismo y la universalidad, en la construcción de conocimiento sobre la cura.
Entiendo la  grupalidad curadora, como proceso que no fragmenta ni polariza, por el
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contrario, apuesta por una actitud de apertura a la inclusión epistémica, la posibilidad
de que los saberes coexistan en una epistemología ch´ixi (Rivera-Cusicanqui, 2010), sin
negar el conflicto y sin que medie la dominación o la violenta imposición de una epis-
teme sobre otra.

La grupalidad curadora se expresa en prácticas comunitarias, cotidianas y descolo-
niales, con potencial multidimensional terapéutico, emancipador y cosmológico-espiri-
tual. Para comprender el alcance de esta grupalidad, el análisis de las prácticas me per-
mitió (re)conocer la manera cómo las comunidades afrontan y experimentan el conflic-
to y la reparación; no sólo desde el dolor sino también desde sus propias fortalezas y
saberes para sanar. Entiendo las prácticas cotidianas, en la acepción de Michel De Cer-
teau (1996/1999), como las artes del hacer, la producción y reapropiación de las/los do-
minados. Me interesó aquella  “actividad de hormigas”, y en particular “los procedi-
mientos, los apoyos, los efectos, las posibilidades” (p. XLIV) que resalta el autor y que
los líderes campesinos, las mujeres, los médicos tradicionales palenqueros y zenúes ar-
ticulan para curar y afrontar las consecuencias de la guerra desde sus propias comuni-
dades. De Certeau también me permitió conceptualizar el nivel cotidiano en el cual se
ancla la grupalidad. La investigación se centró en tres prácticas de grupalidad curadora
que expresan la fuerza vital de las comunidades de Montes de María: movilizarse como
antibiótico, cuidar y curar con plantas, y velar las/los muertos.

Movilizarse como antibiótico

Retomo la  práctica de grupalidad curadora presente en Asocares, que consiste en la
“movilización popular como antibiótico”, en palabras de un líder campesino. La metá-
fora, en el sentido de un tratamiento utilizado para curar, en este caso, los dolores de
la guerra, nos habla de una doble dimensión, terapéutica y emancipatoria, en el proce-
so organizativo de las comunidades. La organización social campesina se configura en
un espacio transicional y en la primera forma de acompañamiento comunitario con la
que cuentan los líderes en su territorio, posible por el camino recorrido juntos, las ex-
periencias compartidas y el apoyo mutuo. La expresión “el dolor es para todos” que
sentipiensan (Fals Borda, 1999) los líderes campesinos, nos remite a la idea de lo común
y colectivo. Allí, la memoria de carácter transformador (Jaramillo, 2015), entendida por
los líderes campesinos como recurso para movilizarse, evoca la fuerza organizativa de
la ANUC del siglo XX y de los palenques del siglo XVII, y da cuenta de la articulación
entre lo terapéutico y emancipatorio.

La movilización organizativa es una forma propia de grupalidad curadora, de ca-
rácter descolonial ante el silenciamiento moderno/colonial de saberes y la preeminen-
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cia de la/el experto, que parte de los mismos líderes campesinos para tramitar las expe-
riencias emocionales, frente a diferentes situaciones familiares, socio-políticas e históricas.

Cuidar y curar con plantas. resistir y transformar desde la huerta

Para la gripa cojo sábila, la corto y la licúo con miel de abejas. La manzanilla
es un producto medicinal, tanto para el estómago como para el cabello y las
uñas. La mata de ajenjo alivia los malestares a quien la utiliza, es buena para
cualquier dolor. (Mujeres de San Francisco y Medellín. Entrevistas grupales,
16 de septiembre y 3 de diciembre de 2016)

Estas son algunas de las recetas del saber comunitario que utilizan las mujeres
campesinas de San Francisco, Medellín y Villa Colombia para curar diversas dolencias
de sus familiares, los primeros auxilios comunitarios, en palabras de una mujer de San
Francisco. En estas comunidades, las plantas cumplen otro papel, no menos importan-
te, en la alimentación, al hacer parte de la dieta y la cotidianidad. No obstante, recor -
demos que, justamente, la práctica afroindígena de la cura con plantas medicinales fue
objeto, no sólo de persecución y la cacería de brujas moderna/colonial, sino también
de los mecanismos del saber colonial, como la judicialización, la expropiación, la apro-
piación y el silenciamiento epistémico. De allí que la continuidad de esta práctica, ade-
más de terapéutica, también se inscriba en la dimensión emancipatoria descolonial.

La práctica de cuidar y curar con plantas medicinales ha estado presente desde los
tiempos de las/los antepasados africanos y zenúes quienes habitaron este territorio,
como nos lo recuerda el médico mayor zenú del resguardo Monroy. También durante
la violenta guerra en el territorio de las últimas décadas, el posacuerdo y en el inacaba-
do proceso de reparación colectiva. A la espera de la reparación estatal y sorteando la
burocracia institucional moderna, las mujeres hacen suyos los conocimientos de la tie-
rra y las plantas, heredados de sus antepasadas/antepasados, para curar a su comuni-
dad, desde una ontología arraigada a la naturaleza (Rojas, 2015; Ospina, 2014), a dife-
rencia de la dualidad moderna que separó lo humano de lo no humano, según Bruno
Latour (1991/2007).

Cuidar con plantas medicinales también dinamiza la autogestión de la salud-en-
fermedad familiar y comunitaria, a contrapelo de aquella gestión colonial moderna, al
proporcionar soluciones en el nivel primario de atención y prevención, como un valio-
so aporte al sistema de salud pública, sin que, hasta el momento, haya sido reconocido.
Desde una perspectiva descolonial, les permite a las mujeres campesinas montemaria-
nas autonomía y empoderamiento en el manejo y la gestión propia de la salud, en con-
travía de las lógicas coloniales, que nos plantea una epistemología contrahegemónica
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(Espinosa, 2014). El uso de las plantas medicinales, como práctica de grupalidad cura-
dora, está presente en el territorio de Montes de María como alternativa descolonial y
despatriarcal del saber moderno/colonial, desde la huerta.

Velar las/los muertos. “la presencia de uno anima al dolido”

Identificar la práctica de velar las/los muertos en y con las comunidades de Medellín y
San Basilio de Palenque, como otra expresión de la grupalidad curadora, fue posible de
la mano de las/los campesinos, los médicos tradicionales palenqueros y la religiosidad
afrodiaspórica. Sus rituales fúnebres invocan lo divino y la ancestralidad, y convocan a
las/los vivos y a las/los muertos, es decir, se mueven en la dimensión cosmológica-es-
piritual.  Como  sabemos,  esta  dimensión  fue  excluida  y  desarraigada  (Césaire,
1950/2006) del discurso científico moderno/colonial y, por tanto, de cualquier relación
con la cura.

Abordo tres rituales fúnebres de la práctica de velar las/los muertos en Montes de
María: el velorio, el novenario en Medellín y el Lumbalú en San Basilio de Palenque,
los cuales ayudan a conjurar heridas y duelos de la guerra. En estas prácticas fúnebres
convergen la religiosidad indígena, afrodiaspórica y católica. Y nos acercan al corazón,
no sólo de la dimensión cosmogónica-espiritual, sino también emancipatoria y tera-
péutica de la grupalidad curadora de las comunidades montemarianas.

La reflexión parte de la dimensión cosmológica-espiritual, en relación con la par-
ticipación de lo humano y no humano (plantas, entidades, deidades, difuntas/difuntos)
en la cura desde la espiritualidad afrodiaspórica, ámbitos que fueron separados en la
configuración de la modernidad a partir del siglo XVI (Latour, 1991/2007). La dimen-
sión emancipatoria emerge en la articulación, la resistencia y la posibilidad de sentirse
“dueños de sí mismos” en el monte, como escuché decir en San Basilio de Palenque,
evocando aquella “infrapolítica de las/los desvalidos” como arte de la resistencia (Scott,
2004), que nos ubica en el terreno sociopolítico como espacio de tensiones y luchas. Y
también en el lugar protagónico de las mujeres como mediadoras ontológicas entre la
vida y la muerte, y con el mundo espiritual, en el caso del ritual fúnebre afrodiaspórico
del Lumbalú, que se celebra en San Basilio de Palenque para despedir al ser querido y
auxiliar el tránsito hacia el más allá (Escalante, 1989). Las mujeres se ocupan del cuer-
po, de la gastronomía tradicional palenquera, cantan, danzan y orientan el ritual, en el
resguardo de la religiosidad bantú, donde la muerte, como un segundo nacimiento, es
un cambio ontológico y social (Navarrete, 1995). Durante la esclavización, las mujeres
africanas dieron “continuidad a los saberes culturales adorando a sus antepasados para
sobrevivir y perpetuarse. Primero, la religión y, más tarde, la culinaria como una salida
para la supervivencia de las mujeres y, en consecuencia, de todo el pueblo” (Carvalho
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et al., 2019, p. 7, traducción propia). Identifico la dimensión terapéutica en la idea de
que “vivos y muertos acompañan la cura, el tránsito hacia el más allá y la transforma-
ción del alma en espíritu”, según los médicos tradicionales palenqueros. La vivencia
compartida ayuda a tramitar y elaborar las experiencias emocionales ante las pérdidas
y la muerte.

Por último, velar las//los muertos como práctica de grupalidad curadora en Montes
de María, devela una alternativa descolonizadora de la racionalidad moderna y la onto-
logía occidental, desde una articulación epistémica ch´ixi que nos lleva a un posiciona-
miento otro, no eurocéntrico ni colonial sobre lo que cura.

Para finalizar, concluyo que lo terapéutico, emancipador y espiritual-cosmológico
de la grupalidad curadora está presente en la movilización campesina, curar con plan-
tas y velar las/los muertos.  Estas prácticas comunitarias,  cotidianas y descoloniales
fundamentan el estudio transdisciplinar y la teorización de la grupalidad curadora en
claves analíticas, metodológicas, epistemológicas y ontológicas. Desde una perspectiva
descolonial, el estudio de las prácticas abre el diálogo disciplinar y el saber para curar
que fue silenciado. En últimas, expresan la  grupalidad curadora de las comunidades
que les ha permitido, por su propia cuenta y con lo que tienen a su alcance, mantener vi-
vos sus saberes para hacerles frente a los dolores de la guerra, en Montes de María.

Consideraciones finales

No sólo la Psicología cura los dolores del alma, en la cotidianidad, las comunidades de
Montes de María cuentan con saberes y prácticas que les permiten aliviar angustias y
duelos. Los saberes sanadores y la capacidad de contención comunitaria en el contexto
de la guerra se asientan en las  prácticas no articuladas por el discurso (De Certeau,
1996/1999), y siguen los itinerarios de los conocimientos de las comunidades. La coti-
dianidad está habitada por múltiples formas de grupalidad curadora, muchas de ellas
intangibles, imperceptibles, incluso para la misma comunidad. Pero allí están,  soste-
niendo.

Ante el  silenciamiento epistémico  moderno/colonial como problematización, pro-
puse el estudio de los saberes/prácticas de cura comunitaria con líderes campesinos,
mujeres, sabedoras/sabedores afroindígenas de Montes de María, del cual da cuenta
este artículo. Con las comunidades, el diálogo interdisciplinar con teorías críticas y
descoloniales del saber, y la apertura transdisciplinar, fue posible articular y teorizar la
propuesta central de esta investigación: que la grupalidad curadora de las comunidades
les ha permitido, por su propia cuenta y con lo que tienen a su alcance, mantener vivos
sus saberes para hacerles frente a los dolores de la guerra.
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La investigación de la grupalidad curadora partió de lo disciplinar y transitó hacia
lo transdisciplinar, movimiento que me permitió advertir la emergencia simultánea de
la multidimensionalidad. De allí que la construcción teórica de la grupalidad curadora
amplía y abre las disciplinas psicológicas y las Ciencias Sociales, que escuchan y dialo-
gan con saberes de cura silenciados. Esta, invita a no instrumentalizar a las comunida-
des ni a centrarse en el conocimiento considerado experto, por el contrario, se apunta-
la en la participación y en los propios y plurales saberes de los territorios. Insta a no
banalizar la potencia de lo grupal/comunal, sino a (re)conocer en ella una herramienta
para afrontar las condiciones adversas. Es urgente que, a la hora de pensar la cura, las
disciplinas psicológicas modernas/coloniales hegemónicas se descentren de sí como la
única y efectiva experticia.

Planteo, desde la mirada descolonial propia de esta grupalidad, una perspectiva
del acompañamiento que potencia la Clínica PsicoSocial (Parra-Valencia, 2020). De ello
podrían nutrirse las comunidades, la universidad y las políticas públicas en salud, edu-
cación-investigación y reparación.

El interés por el saber curador campesino-afroindígena es central en esta propues-
ta contrahegemónica y descolonial, próxima a una terapéutica no moderna, en conso-
nancia con aquellos saberes excluidos en la delimitación eurocéntrica, racista y colo-
nial de la ciencia. Entiendo la grupalidad curadora como la otra cara de la grupalidad
moderna, aquella que quedó por fuera en los procesos de la modernidad/colonialidad,
en contrapunto con su estatuto de verdad. Esta capacidad de ciertos grupos está ancla-
da a un lugar y a la tierra que es la vida, como dicen las comunidades y al pensamiento
de la tierra (Boff, 2002; Escobar,  2015; Kusch, 2000). Por su carácter transformador,
transita lo campesino, afroindígena y occidental, lo ético-político, lo histórico, lo eco-
nómico, lo psíquico-social, lo creativo, estético, ritual, espiritual, cósmico y ancestral.

Finalmente, y con total convicción, el estudio de la grupalidad curadora, a partir
de aquellos saberes y prácticas que la ciencia moderna hegemónica excluyó, defiende
el diálogo entre el saber occidental y el saber afroindígena, para promover alternativas
curadoras en el contexto de la guerra. Es decir, una coexistencia de epistemologías y
ontologías ch´ixi euroafroindígenas para abordar la cura. Desde una actitud descolonial
y transdisciplinar del saber terapéutico, la grupalidad curadora articula una alternativa
al talante moderno/colonial. Donde las ampollas y los sapos, las plantas y los rezos, lo
humano y no humano, auxilian la cura para los dolores de la guerra.
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