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Introduccion

Lainmensurable sabiduria de los pueblos afrodescendientes e indigenas
de Améfrica / Abya Yala® es uno de los ambitos de mayor aprendizaje
para la psicologia comunitaria, que se enmarca en el modelo epistémico
moderno/colonial de la ciencia. Aquella reproduce el silenciamiento
epistémico (Parra-Valencia, 2019) de lo que cura en comunidad, cimen-
tado en los saberes ancestrales, las epistemologias y cosmogonias
afroindigenas, perseguidos aln en la actualidad.

Mientras escribia este capitulo, en 2020, fue asesinado el médico
tradicional (Ajkun) y guia espiritual (Ajg’ij) Q’eqchi Domingo Choc Ché,
de la aldea Chimay en el municipio de San Luis (Petén, Guatemala),
conocedor de la medicina maya, de la madre naturaleza y de las plan-
tas medicinales que se utilizan para sanar. “El crimen cometido es
resultado del fundamentalismo y fanatismo cristiano impuesto desde
elinicio del colonialismo y reproducido adn por miembros de su aldea,
quienes lo acusaron de brujeria”, afirmé el grupo de trabajo Clacso
Pueblos Indigenas y Proyectos Extractivos (2020). También coincide
la antropdloga médica de la Universidad del Valle (Guatemala), la Dra.
Ménica Berger, al sefialar que “el asesinato del respetado Ajg’ij habla
de prejuicios estigmatizantes que ven equivocadamente a los herbalis-
tas como brujos. Ademas, considera su muerte como haber quemado
una biblioteca” (teleSUR -avr- MER, 2020), en cuanto, no fue posible
documentar su amplio conocimiento ancestral.

Por su parte, el campo de estudio del pensamiento africano ha
sido objeto de interés de unas/unos autores, mientras que lo indigena
lo ha sido para otras/otros; al parecer, por ser considerados raices de

' La denominacién Améfrica, introducida por la intelectual, antropdloga y
politica afrobrasilera Leila Gonzalez (1988), hace referencia a las marcas
de Africa a lo largo y ancho de América y el Caribe. En sus palabras: a la
africanizacién del continente. Por su parte, Abya Yala evoca la denomina-
cién que hizo el pueblo cuna, que habité la costa Caribe colombiana hasta
Panama, antes de la utilizacién de América porel colonizador espanol. Con
ambos quiero hacerreferencia a la presencia afroindigena en el continente
y la regi6n insular.
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diferente procedencia. Sin embargo, ambas comparten, entre otros, el
silenciamiento de saberes y el racismo epistémico (Grosfoguel, 2013)
de una historia colonial vigente hasta nuestros dias, como lo vemos
con el asesinato del Ajkun y Ajg’ij Domingo Choc Ché. En este sentido
la denominacién afroindigena es pertinente.

La categoria afroindigena, acunada por la antrop6loga social Cecilia
Mello, convoca los debates en relacién con lo africano y lo indigena, sin
caer en el mestizaje colonial que diluye las identidades, ni en la perte-
nencia a una u otra. Por el contrario, en ella, los dos mundos interactGan
(Mello, 2003, citada por Goldman, 2014). Por su parte, lo afroindigena
para Goldman (2014) tiene un alcance social, politico y epistémico en
relacidn con la dominacién blanca; a la vez que vincula las diferencias
afro eindigena, sus agenciamientos y lo compartido en relacién con los
procesos de territorialidad (Goldman, 2017).

No solo el saber de los pueblos afroindigenas fue excluido de la
construccién de la Ciencia, sino también las practicas. Los oficios, el
trabajo del tallery de la/el artesano desde el discurso ilustrado y cienti-
fico fueron considerados “incultos” y las artes separadas de la ciencia,
segln Michel de Certeau (1999). El historiador, te6logo, semidlogo y
fildsofo francés, contemporaneo de Jacques Lacan y Michel Foucault,
se interesd por las prdcticas cotidianas, que entendié como las “artes
o0 maneras de hacer” de quienes estan en condicién de dominacién. Es
decir, aquellos “modos de operacién”, de produccién y reapropiacion
del hacer, del maniobrar, del taller, del campo. Segin el autor, en las
practicas reside, en un lugar reprimido en el inconsciente, un reservo-
rio de conocimiento, que él denomina logos oculto, en el que prevé un
eventual futuro para la ciencia.

Las prdcticas cotidianas contienen “remanentes de astucias mile-
narias que persisten” (De Certeau, 1999, p. LIV), como lo vemos en las
comunidades de Montes de Marfa (Sucre y Bolivar, Colombia). Albergan
una infinidad de procedimientos populares silenciosos, microbianos,
de trabajo de hormiga, en palabras de De Certeau, en relacién con la
creatividad cotidiana, que consideré como sociopoliticas. Para el autor,
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en las prdcticas cotidianas se mueven relaciones de fuerza, de tipo tac-
tico, que élreconoce como el arte del débil, capaz de subvertirel poder.

Con estas categorias me intereso por lo que aqui llamo las prdc-
ticas afroindigenas, en lo que tienen en comin las epistemologias
afrodiaspéricas e indigenas en Améfrica / Abya Yala y cuyas raices en
el territorio de Montes de Maria resisten a las légicas de silenciamiento
epistémico moderno/colonial. Apuntalada en el logos oculto, reservorio
de conocimiento de las practicas cotidianas, como artes del hacer, y
dada la sabiduria de las epistemes populares subalternas, reflexiono
sobre la relacidon entre la psicologia comunitaria y las practicas afroin-
digenas. Estas, de caracter descolonial, también nos aproximan a los
debates étnicos-raciales, desdibujados en la psicologia comunitaria
hegemadnica y occidentalizada.

Segln Abdiel Rodriguez (2018), el pensamiento descolonial es
critico del paradigma moderno y eurocéntrico, con antecedentes en las
primeras resistencias ante el encuentro colonial y en diferentes “praxis
de vieja data”. Desde la academia se suman diversas propuestas criticas
que, en los Gltimos afos, se han articulado en la perspectiva descolo-
nial; algunas de estas se centran en el grupo modernidad/colonialidad.
Para el autor el pensamiento descolonial “intenta revertir una forma de
ser, conocery hacer colonial, producto de la modernidad” (2018, p. 171)
para darle un giro a la colonialidad del poder, nocién introducida por
Anibal Quijano (1992).

En la perspectiva descolonial?, entiendo que no es suficiente con
el discurso y las palabras que prometen deslindes de la colonialidad.

2 Utilizo la denominacién descolonial, en el entendido de que se trata de
una perspectiva de pensamiento critica y abierta, la cual convoca dife-
rentes reflexiones que interrogan la mirada eurocéntrica, la modernidad/
colonialidad y las relaciones de dominacién, que reproducen y mantienen
las estructuras coloniales epistémicas, étnico-raciales, econémicas y de
género. El pensamiento descolonial se nutre de diferentes antecedentesy
experiencias de resistenciay de anti/contracolonialidad. Incluye diversas
corrientes y autorias, entre las que destaco a Silvia Rivera-Cusicanqui,
Anfbal Quijano, los feminismos descoloniales, negros e indigenas, el grupo
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Se requiere una articulacién a las prdcticas de descolonizacién, que
impliquen nuestros gestos, actos y una reforma cultural de la sociedad,
siguiendo a Silvia Rivera-Cusicanqui (2010). Y, en la investigacion,
revisar la manera como construimos conocimiento. La sociéloga aimara
arguye que la descolonizacion debe ir mas alla de la retérica, es decir,
a las practicas, para que las palabras, que pueden encubrir, bloquear
sentidos, o silenciar la reproduccion colonial, no se desconecten de las
practicas. De tal manera que aquello soterrado alberga una capacidad
de significar. Propone descolonizar la dominacidn colonial, vigente
incluso en el contexto de la academia de los paises latinoamericanos.
Denuncia los mecanismos encubridores de nuevas formas de violencia
y de recolonizacion, nocion con la que entiende como se reproducen y
reactualizan la colonizacién y subalternizacién.

La descolonialidad en relacién con develary desentraiar lo encu-
bierto, también es compartida por Maria Lugones, quien advierte una
rigueza conceptual en “las resistencias a la modernidad y a las colo-
nialidades desde maneras no modernas de ver el mundo. Resistencias
creadas desde respuestas de oposicion a las imposiciones concretas
de la modernidad” (Lugones, 2018, p. 88).

En las historias subalternas, en lo soterrado, aquello que la colo-
nialidad/modernidad silenci6 y que habita en las practicas afroindige-
nas, en aquel trabajo de hormiga, que promueve la autonomia de las
comunidades, reside una alternativa descolonial. Estas reflexiones nos
invitan a pensar una psicologia comunitaria abierta al reconocimiento
de diferentes practicas, experiencias y saberes en los territorios. Al
didlogo intery transdisciplinar para incorporar comprensiones miltiples
e interpretaciones desde epistemes otras, como alternativa emancipa-
toria, critica y descolonial que avizora modos otros para tramitar los
dolores de la guerra.

modernidad/colonialidad, entre otrasy otros. Este Gltimo, hace referencia
al giro decolonial, sin ‘s’, en el sentido de una segunda descolonizacion,
para diferenciarla de la primera descolonizaci6én politica de los siglos xix
y XX, en Améfrica / Abya Yala.
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Esta apuesta se dirige sobre todo al mundo académico y la posibili-
dad de descolonizarel saber, asi como también, las relaciones, nuestros
conocimientos, nuestra mentalidad y nuestro lugar como investigadoras
e investigadores. De aqui que las practicas descoloniales inspiran a la
psicologia comunitaria al compromiso, mas alla del discurso colonial
de la ciencia hegeménica, con las practicas que emergen de la propia
comunidad como una alternativa a los repertorios dominantes del saber
moderno/colonial.

También retomo la conceptualizacién de los estudios de la subal-
ternidad, que emergen en la India, que proponen una lectura critica de
la historiografia independentista del pais sudasiatico, desde una teoria
del cambio de perspectiva, situada en la/el insurgente o subalterno/a.
Segln Gayatri Chakravorty Spivak (2008), lo subalterno emerge con
el pensamiento de la élite y no sélo se inscribe “dentro de la narrativa
de la transicion del feudalismo al capitalismo” (2008, p. 33), sino, que
también tiene en cuenta los cambios que concibe como confrontacio-
nes, para develar las historias de dominacién y explotacién. La autora
entiende la conciencia de la/el subalterno (los grupos oprimidos, el
proletariado, las mujeres, el campesinado), como una forma politica
e historizada, la cual nunca es completamente recuperable. En este
sentido, la investigacion se interesa por las historias subalternas.

Elcambio de perspectiva, desde la/el subalternoy las comunidades
vulneradas histéricamente, implica una ruptura epistemolégica con el
distanciamiento entre sujeto-objeto en la investigacién. De aqui que, en
relacion con el campo interdisciplinar (que es como concibo a la psicolo-
gfa comunitaria latinoamericana), sigo el pensamiento sociolégico critico
de Orlando Fals Borda (1999). En la consideracion de la construccion
social y participativa de la ciencia, desde modos de investigar otros,
que propone un acercamiento epistemolégico/metodolégico contrahe-
gemaénico y alternativo al del método cientifico. No sin antes advertir
el riesgo del extractivismo epistémico (Grosfoguel, 2016), en el trabajo
social y mas aln, cuando nos abrimos a las posibilidades de la parti-
cipaciény el didlogo con otros saberes académicos y no académicos.
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En mi caso, me acerco al territorio de Montes de Maria (Sucre y
Bolivar, Colombia) en el 2014, en el marco de la investigacion PsicoPaz,
del grupo Boulomai (Universidad Cooperativa de Colombia, Bogota),
interesada en el estudio de la cura en comunidad desde la psicologia
comunitaria. La investigacion PsicoPaz privilegia la aproximacion al
territorio, el didlogo directo con las comunidades que lo habitan y su
experiencia comunitaria. Sigue las metodologias discursivas como las
entrevistas abiertas, las conversaciones informales en la cocinao en la
huertay los recorridos veredales con la comunidad y el analisis cualitativo
e interpretativo de las narrativas transcritas, para el ejercicio categorial.

En definitiva, caminar al lado de la comunidad se configura en el
método de la investigacion PsicoPaz (Parra-Valencia, 2020), de carac-
ter coparticipativo y colaborativo, abierto a otras interpretaciones
de la realidad; concebida como multidimensional y multirreferencial,
siguiendo la inspiracion de la Carta de la Transdisciplinariedad (De
Freitas et al., 1994).

En este contexto emergi6 la investigacion doctoral sobre la grupa-
lidad curadora (2015-2019), entendida como “la capacidad de ciertos
gruposy comunidades que emerge en contextos de guerra, para tramitar
su experiencia emocional, frente a diferentes situaciones familiares,
socio-politicas, histéricas y espiritual-ancestrales” (Parra-Valencia,
2019, p. 26). Esta se expresa en practicas afroindigenas, cotidianas,
comunitarias y descoloniales, a las que denomino prdcticas de grupa-
lidad curadora; nocién que retomo en este texto.

Dado que estamos delante de un saber practico, habitado por
conocimientos e inteligencias antiguas, inmemoriales y emancipatorias,
acercarse desde la psicologia comunitaria al estudio de prdcticas afroin-
digenas, implica maneras diferentes a la cientifica moderna/colonial
que silencia saberes otros. Por tanto, bajo una perspectiva descolonial y
contrahegeménica de los métodos cientificos anclados en lo tangible y
la medicién, la aproximacidn de la psicologia comunitaria a las practicas
implica interpretacionesy analisis de la cotidianidad de los sujetos. Se
trata de situarse, ya no en el laboratorio de psicologia de la tradicién
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de la psicofisiologia importada de Leipzig, sino en la cocina, la huerta,
el territorio o los espacios mismos que habitan las comunidades; en
los cuales, cotidianamente, sortean la guerra y la vida.

Las reflexiones, que comparto en este capitulo, surgen gracias al
encuentro, en el contexto rural, con las comunidades San Francisco,
Medellin, Villa Colombia (Ovejas, Sucre), San Basilio de Palenque (Maha-
tes, Bolivar) y el resguardo indigena Monroy (Morroa, Sucre). Con ellas
identificamos prdcticas de grupalidad curadora. Asi pues, el estudio de
las practicas afroindigenas como alternativa emancipatoria, critica y
descolonial, se configura en una invitacion a la psicologia comunitariay
lainvestigacion psicosocial. Aquellas se comprometen con las demandas
de las comunidades, dirigidas hacia otro mundo posible, aln.

Las comunidades rurales de Montes de Maria

El territorio de Montes de Maria esta ubicado al norte de Colombia, es
una subregidn de la costa Caribe; conformado por 15 municipios de los
departamentos de Sucre y Bolivar. En la zona rural las comunidades
cultivan tabaco, name, yuca, frijol, maiz, café, aji y diferentes hortali-
zas, que sustentan su economia campesina. Se trata de una region de
espesa vegetacion, propia del bosque seco tropical, con elevaciones
de montafas de mediana altura, que no supera los 1200 m. s. n. m.
Durante la Colonia, la Sierra de Maria, el nombre colonial, hacia parte de
la provincia de Cartagena. Las/los africanos que huyeron y resistieron
a la esclavizacién espafiola erigieron los palenques, zonas auténomas
de poder negro (Porras, 2014), a lo largo y ancho de las montafias y la
selva de la serrania de SanJacinto. Esta fuerza organizativa también la
vemos, siglos después, en la lucha campesina por la tierra en la década
del sesenta del siglo xx, con el surgimiento de la Asociacién Nacional
de Usuarios Campesinos (ANUC), durante la presidencia de Carlos Lleras
Restrepo (1966-1970) y su politica de reforma agraria modernizante. Los
setenta trajeron laimplementacién del Estatuto de Seguridad Nacional
y las politicas anticampesinas, que llevaron a la persecucién y represion
de la lucha campesina y sindical en el pafs.
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La region de Montes de Maria ha sido asediada por grupos arma-
dos guerrilleros, paramilitares y del Estado. Las Fuerzas Armadas
Revolucionarias de Colombia-Ejército del Pueblo (FARC-EP), el Ejército
Revolucionario del Pueblo (ErRP) y el Ejército de Liberacion Nacional
(ELN), en los ochenta, pretendieron apropiar los logros organizativos
campesinos a sus intereses ideoldgicos-militares (Sanchez, 2010). En
la década de los noventa, hizo presencia el bloque paramilitar autode-
nominado Héroes de los Montes de Maria, el cual desplaz6 de manera
forzada a mas del 55% de la poblacién montemariana (Ojeda et al.,
2015). Seglin el Grupo de Memoria Historica (CNRRY Grupo de Memoria
Histérica, 2010), de las 16 masacres producidas entre 2000y 2004 en
los municipios montemarianos de Bolivar, las Autodefensas Unidas de
Colombia (Auc) fueron responsables de entre el 45% y el 68% de las
victimas. Estos hechos de violencia coindicen con el despojoy compra
masiva de tierras (CNRRYy Grupo de Memoria Histérica, 2010) en manos
de foraneos y destinadas a megaproyectos de cultivos comerciales. Con
el Decreto 2009 de septiembre de 2002, Montes de Maria fue declarada
zona de rehabilitacion y consolidacion del orden publico. Esto llevd a la
militarizacion de la region con la presencia de la Infanteria de Marina
y del Ejército Nacional de Colombiay violaciones a los derechos huma-
nos, segin la Oficina del Alto Comisionado de Naciones Unidas para
los Derechos Humanos (Podec, 2011).

Las condiciones actuales en el territorio se caracterizan porla con-
tinuidad paramilitar, las amenazas y asesinato de los lideres sociales,
en particular de quienes hacen parte de las mesas de victimas, o de
las iniciativas de reparacion y restitucion de tierras. También la pre-
sencia de los proyectos agroindustriales de cultivos no nativos (tecay
palma aceitera). Esta situacién tiene un impacto en los modos de vida
y la economia campesina de las comunidades rurales (Ojeda, 2014).
Ademas, generan un impacto ambiental sin precedentes, sumado a la
deforestacion, la contaminacidn de las fuentes hidricas y la pérdida
irreversible de un alto porcentaje del bosque seco tropical (Herrera et al.,
2018; Polo-Alvarez, 2019) que alin queda en Colombiay Latinoamérica.
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En este contexto, lideres campesinos comunitarios en situacion
de desplazamiento forzado desde el 2000 y 2001 en marzo del 2004
deciden organizarse para emprender el retorno al territorio rural del
municipio de Ovejas (Sucre). Esta iniciativa social fue gestada por la
Asociacion de Campesinos Retornados (Asocares). Sin la proteccion del
Estado, quien argumentd dificiles condiciones de seguridad, pero con
el apoyo mutuo comunitario, las familias decidieron volver a habitar las
veredas Villa Colombiay Borrachera. Mas tarde, también lo hicieron las
comunidades de Medellin, San Francisco, El Palmary La Coquera. En los
primeros anos del retorno, varios de sus lideres fueron amenazados,
perseguidos y asesinados. En la actualidad, estas seis comunidades
son reconocidas como sujeto de reparacidn colectiva, amparadas en el
articulo 1513 de la Ley 1448 de 2011 (Congreso de la Repiblica, 2011).

Las mujeres rurales, los lideres campesinos, los médicos tradicio-
nales, las nifias y los nifios han abierto las puertas de sus familias, del
territorio y de sus comunidades, al acompafamiento y la investigacion
psicosocial. Este invaluable gesto de confianza me llevé al encuentro
con las practicas montemarianas.

Practicas afroindigenas y psicologia comunitaria

Las prdcticas afroindigenas, en general, son cercanas a la acepcién
comunitarista latinoamericana, a las prdcticas cotidianas de De Certeau
(1999) y al espiritu de las prdcticas de descolonizacién de Rivera-Cusican-
qui (2010). En este sentido, (re)conozco la manera c6mo las comunidades
afrontan y experimentan las violencias desde sus propias fortalezas y
saberes. Retomo el caracter descolonial, en cuanto pensamiento otro,
alternativo, emancipatorioy critico del hegeménico occidental; el trabajo
de hormigay el conocimiento que albergan las practicas afroindigenas

3 Lareparacién colectiva, en Colombia, tiene en cuenta los eventos en relacion
con: “El dafo ocasionado por la violacién de los derechos colectivos. La
violacion grave y manifiesta de los derechos individuales de los miembros
de los colectivos. El impacto colectivo de la violacién de derechos indivi-
duales” (Congreso de la Repiblica, 2011).
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como formas de reapropiacion creativay de transformacién. Las cuales
van mas alla de repetir o reproducir el saber colonial y su silenciamiento
epistémico.

Las practicas afroindigenas expresan la grupalidad curadora de las
comunidades del territorio de Montes de Maria. La propuesta central de
lainvestigacidn de la cura en comunidad, “es que la grupalidad curadora
de las comunidades les ha permitido, por su propia cuentay con lo que
tienen a su alcance, mantenervivos sus saberes para hacerles frente a
los dolores de la guerra” (Parra-Valencia, 2019, p. 26). En el marco de
estateorizacion tuve la oportunidad de aproximarme a tres prdcticas de
grupalidad curadora de las comunidades montemarianas: velar las/los
muertos, cuidar con plantas y organizarse desde la propia comunidad.
Para su estudio, desde la psicologia comunitaria, propongo un analisis
multidimensional en relacién con lo cosmolégico, lo emancipatorioy lo
terapéutico, que comparto a continuacion.

Vida/muerte en la ritualidad flnebre afroindigena
Los rituales flnebres son fundamentales en las cosmologias afroindi-
genasy en sus practicas comunitarias; las/los antepasadosy ancestros
estan presentes no solo en esos momentos, sino que también hacen
parte de la cotidianidad, en aquella comunidad de vivos y difuntos,
animales, vegetales y cosas, como la fuerza que une al serhumano con
su ascendenciay descendencia, que define el muntd (Zapata, 2010) en
lengua bantd-kongo. El ritual fanebre se refiere a un conjunto de prac-
ticas para despedir a los seres queridos que mueren y que involucra
tanto a las/los vivos como a las/los muertos. La importancia de las/los
antepasados en el culto a las/los muertos es constitutivo de las religio-
nes afrodiaspéricas, en especifico las de origen banti (Rodriguez, s. f.;
Bastides, 1967; citado por Escalante, 1989). La espiritualidad representa
la principal expresién de resistencia de las raices afrodescendientes.
Por su parte, José Matildo Flérez, médico tradicional mayor zend,
del resguardo indigena Monroy, afirma que las plantas y la tierra que
las da son sagradas, pues hacen parte de un mismo cosmos y estan
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animadas por un espiritu. Tanto el pensamiento indigena como africano
y afrodiasporico estan relacionados con interpretaciones cosmogénicas
sobre el origen del universo y la humanidad. Los seres humanos, las
plantasy los animales son sagrados, como afirma Navarrete (1995), al
referirse a las practicas religiosas africanas del siglo xvi1, en la provincia
de Cartagena. La antrop6loga vallecaucana explica que la religiosidad
africana, en particular la bant(, concibe la muerte como otra modalidad
de la existencia humana, es decir, un cambio ontolégico y social. La
muerte se concibe como un segundo nacimiento a una nueva existencia
espiritual. Aqui estamos tanto en la dimensién cosmoldgica-espiritual
como en la emancipatoria. Llama la atencién que, en nuestra cultura,
sean de uso corriente expresiones como “pasar a la otra vida”, “a
mejor vida” o hablar de “vida después de la muerte” para referirse a
este transito.

Durante la Colonia, las/los africanos esclavizados en la provincia
de Cartagena invitaban con el llamado de los tambores y los lloros a la
celebracion de los velorios nocturnos: se trataba de rituales abiertos
que congregaban atodas ytodos aquellos que llegaban para acompanar
al difunto y compartir los bailes, la comida y el licor (Navarrete, 1995).
En Améfrica la ritualidad flnebre se fusiond con las creencias coloniza-
dorasycon las de los pueblos indigenas de Abya Yala. La espiritualidad
y las practicas religiosas de africanas, africanos, sus descendientes e
indigenas fueron calificadas de brujeria, hechiceriay yerbateria. Fueron,
a la vez, perseguidas por el Tribunal del Santo Oficio de la Inquisicion
(Medina, 1899) que operd desde el siglo xvii al xix en dicha provincia.

En laritualidad fanebre afroindigena la partida de los seres queri-
dos se llora con otras/otros, el dolor circula, se acompafia y sirve a la
catarsisy al alivio psiquico. Esta vivencia compartida es terapéutica, en
cuanto que ayuda a movilizar las experiencias emocionales y el duelo
eny con las comunidades, en torno a las pérdidas y el deceso. Allj, la
muerte convoca la vivencia ritual comunitaria compartida con familia-
res, vecinas/vecinos, amigas/amigosy también con difuntas/difuntos,
antepasadas/antepasados y ancestras/ancestros. La practica de la
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ritualidad reline a familiares, amigas y amigos de la propia comunidad y
también de otras, como una forma de acompanamiento comunitario con
alcance terapéutico. Gracias a la expresion compartida de sentimientosy
recuerdos tras la muerte del ser querido, la familia constata que no esta
sola frente a la pérdida; que la comunidad ofrece herramientas emocio-
nalesy psicoldgicas, y que auxiliay anima a la/el doliente. A través de
ella, encontrara contencién emocional, al permitirle expresar el dolor.

El significado de la muerte en el territorio de Montes de Maria
conecta a las comunidades con la espiritualidad y la ancestralidad:
presentes en laritualidad fanebre afroindigena del velorio y el novenario
en la vereda Medellin, San Francisco y Villa Colombia y del lumbali en
San Basilio de Palenque. El velorio se refiere al rito que relne a las/los
allegados alrededor de la/el difunto, después del fallecimiento y antes
de la inhumacion/cremacion. El novenario es el ritual de nueve noches
consecutivas que celebran familiares y amigas/amigos, reunidos por lo
general en la casa de la/el finado. El lumbald, voz lingiistica banti de
influencia ki-kongo, significa “ritual colectivo y melancélico”. Se trata
de una practica finebre de nueve dias y nueve noches que la comunidad
San Basilio de Palenque realiza para despedir a nuestros muertos, como
afirman los médicos tradicionales palenqueros4.

Elnovenarioy el lumbali tienen en com(n nueve noches de reunién
y encuentro, el trasnocho, los juegos nocturnos, las velas, las flores, el
vaso de agua, las oraciones/rezosy el altar o “pano”; este Gltimo incluye,
por lo general, una sabana/mantel, una cruz, una imagen de la Virgen
del Carmen (patrona de la region) o de algln santo catélico. Como en
el novenario, el final del ritual finebre del lumbalid también lo marca
el momento de “levantar el pafio”, indicando que el alma dejé la casa.
Para una descripcion méas detallada de los altares, no solo palenqueros
sino también de las comunidades negras, afrocolombianas y raizales, la
investigacion del antropdlogo colombiano Jaime Arocha (2008) Velorios
y santos vivos, es central.

4 En entrevistas. 10 de abril 2017. San Basilio de Palenque.
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En el lumbald se entonan cantos flnebres en lenguas africanas,
bailes de muerto, misica de tambores (pechiche, lumbali) y se pre-
paran platos propios de la gastronomia palenquera. A las/los difuntos
se les canta para despedirlos, para que sus almas regresen a Africay
descansen en paz, segln los médicos tradicionales palenqueros. La
mdasica, en particular el canto, es fundamental en la ritualidad flnebre
afrodiaspérica, acerca a las divinidades, a las/los antepasadosy a lo
trascendente, que habita la dimension ancestral y espiritual.

Mas adn, las practicas culturales, en particular la mdsicay la religio-
sidad, han sido fundamentales en los procesos de resistencia de las/los
afrodescendientes en la diaspora, al albergar unariquezaignorada por
la colonialidad del podery del saber, siguiendo a Luis Ferreira (2011). La
musicalidad es central para las identidades y las culturas negras, como
forma de larga tradicion expresiva, también configura una epistemologia
alternativa al discurso hegeménico (Ferreira, 2008).

Friedemann (1990) se refiri6 a las huellas de africania® para dar
cuenta de los elementos iconograficos y representaciones simbélicas
del bagaje cultural de Africa, que por la via del inconsciente, emergen
en las nuevas expresiones de sus portadores. Estas las identificamos
en la espiritualidad, las creencias y la sabiduria de los pueblos de Africa
que permanecen en las Américas, en Améfrica; presentes en los rituales
finebres y en la concepcién de la muerte.

El papel de las mujeres es determinante en las religiones africa-
nas, afrodiasporicas e indigenas. En el deceso y en el transito hacia el
mds alld, las mujeres son quienes establecen el didlogo entre vivas/
vivos y muertas/muertos y actdan como mediadoras con el mundo
espiritual; ellas también preparan el cuerpo, cocinan los alimentos,
cantan y orientan el ritual del lumbald, asi como los rezos durante las
nueve noches. Las mujeres son protagénicas en el lumbald, es decir: a

5 Laidea de africania que introdujo el antropdlogo cubano Fernando Ortiz
(Ferreira, 2008), en 1940, remite a una interpretacién local de una trascen-
dencia histérica, desde la experienciay la subjetividad situadas, se refiere
alareconstruccién de memoria de los afrodescendientes en Améfrica.
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la hora de resguardar la cultura afrodiaspérica (Carvalho et al, 2019).
También en la cosmogonia mesoamericana se reconoce a las mujeres
curanderas en lo religioso y medicinal (Marcos, 2010).

Este protagonismo de las mujeres en las practicas afroindigenas
es, por tanto, descolonial, dado su caracter contrahegeménico frente
a la preeminenciay dominacién del hombre, en las l6gicas patriarcales
occidentales.

Reconocer la existencia de diferentes niveles de la realidad pre-
sentes en las practicas comunitarias a las que nos acercamos, como
psic6logas y psic6logos comunitarios, es primordial en nuestra labor.
Para comprender el caracter multidimensional de la realidad (De Freitas
et al., 1994) es necesaria una actitud transdisciplinar, capaz de apre-
hender diferentes formas de conocer e interpretar el mundo, y en este
caso, la espiritualidad, desde diferentes procedencias: judeocristiana,
afrodiaspédrica e indigena.

Elinterés porlo cosmolégico-espiritual afroindigena, silenciado por
el discurso cientifico moderno/colonial apuntalado en la religiosidad
judeocristiana, nos ubica en la perspectiva descolonial. Se descentra
de la dominacién occidental al resistir desde formas de religiosidades
otras, reinventadas a lo largo del tiempo y del espacio, en las que inter-
vienen vivosy muertos, y se articulan diferentes dimensiones: espiritual,
emancipatoria, terapéutica, entre otras. La perspectiva descolonial
interpela la reproduccion de las relaciones de dominacién colonial, el
racismo, el patriarcalismo y el capitalismo en la construccién de cono-
cimiento. El papel protagdnico de las mujeres en las practicas rituales
finebres, como el lumbald, nos acerca a los feminismos descolonia-
les, frente a interpretaciones universalistas y su posicionamiento no
eurocéntrico (Haraway, 1995; Walsh, 2007). El posicionamiento en una
epistemologia descolonial nos invita a descolonizar la religiosidad y las
practicas rituales flnebres, desde un punto de vista no eurocentradoy
una actitud transdisciplinar, para reconocer en las comunidades con-
cepcionesy expresiones otras de la espiritualidad descolonial. Convoca
a la psicologia comunitaria a una epistemologia contrahegeménica,
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siguiendo a Yuderkys Espinosa (2014), que no reproduzca las légicas de
eurocentrismo, patriarcalismo, racismo y colonialidad del pensamiento
moderno. Por el contrario, que apueste a otros modos y epistemologias
gue descolonicen la produccién hegemoénica de conocimiento.

En el caso de la practica ritual finebre montemariana, identifico
una alternativa para descolonizaraquella psicologia comunitaria, afin-
cada en los modelos euronortecentristas, en la apertura a vivencias
espirituales, religiosidades y epistemologias otras, mas alla de las
occidentales. Y desde las propias creencias afroindigenas en los terri-
torios, para despedir a los seres queridos.

Emancipacion, mujeres y plantas

La practica cotidiana de las mujeres rurales de Montes de Marfa de cui-
dar con plantas, nos remite a una dimensién emancipatoria de la cura
comunitaria. Ellas sortean las dificultades de salud de sus familias, con
la apropiacidn creativa de los conocimientos medicinales de las plantas
gue cultivan en sus patios caseros. Lo emancipatorio de esta practica
emerge en los diferentes modos de resistencia y autoempoderamiento
de las mujeres, al asumir, con lo que tienen a su alcance, la salud de
sus familiares y comunidades. También en acciones creativas como el
hecho de cargar las semillas y las plantas, en medio del desplazamiento
forzado por la guerra, hasta el retorno al territorio, segln relaté una
mujer de la vereda San Francisco.

Cuidar con plantas es una accién descolonizadora, en el sentido de
Rivera-Cusicanqui (2010), al tratarse de un conocimiento comunitario
adquirido en la practica, que acontece en la cotidianidad, cercana a las
comunidadesy a los espacios que habitan. Donde emerge la autonomiay
la solidaridad, a contracorriente del monopolio institucional del sistema
de salud moderno, caracterizado por légicas coloniales centradas en
el saber del médico. A esto se anade la burocratizacién y un trato poco
acorde con las propias necesidades de las comunidades rurales, al no
tomar en cuenta las distancias geograficas y la imposibilidad de seguir
indicaciones médicas de alimentacién y medicinas.
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De la mano de los feminismos descoloniales, que entienden la
descolonizacién como una propuesta epistemoldgica y politica, me
acerqué a la critica que plantean a lareproduccién de las relaciones de
dominio, en el marco del sistema-mundo moderno capitalista, del que
nos habla Immanuel Wallerstein (2011). Las teorias feministas recono-
cen como gesto epistemoldgico, ético-politico de descolonizacién, en
palabras de Curiel (2009), las historias subalternas. Como las de las
mujeres de Montes de Maria, quienes estan a cargo del cuidado de sus
familias y comunidades. Con los feminismos descoloniales comprendo
la necesidad de zafarnos de la dependencia intelectual (Curiel, 2009) y
la subalternidad con el norte, en la tarea de la emancipacién del pen-
samiento afroindigena.

El autoempoderamiento de las mujeres, en el territorio de Mon-
tes de Maria, recupera la sabiduria de las/los antepasados, como un
llamado que actualiza y potencializa la emancipacién; a la vez que
promueve procesos de descolonialidad, en la practica de cuidar con
plantas. Las mujeres rurales montemarianas de San Francisco, Medellin
y Villa Colombia curan una diversa sintomatologia y tratan diferentes
enfermedades en su comunidad. Para ello, utilizan plantas como el
orégano, la salvia, la manzanilla, la lengua e’ suegra, la melisa y el
nim. El cuidar con plantas medicinales es llamado por las mujeres los
primeros auxilios de la comunidad, para ninas, ninos, jovenes, adultas,
adultos, ancianas y ancianos. Este primer nivel de atencién, impide,
en la mayoria de los casos, que las/los pacientes acudan al centro de
salud o al hospital. Es decir, que la practica de cuidar con plantas, es
una labor de prevencién que parte de la propia comunidad, tiene gran
efectividad y una alta frecuencia de uso. No es menos importante des-
tacar que esta practica le ahorra al sistema de salud pdblica municipal,
departamental y nacional un porcentaje incuantificable. Hasta ahora
no previsto y por demas, subestimado.

La practica del cuidado, en este caso, conecta con las plantas, es
decir, con la tierra, la vida y lo rural; se trata de una estrecha relacién
con la naturaleza que define la existencia y la ontologia en Montes de
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Maria (Ospina, 2014; Rojas, 2015), en particular de las mujeres. Esta
practica es comin a las comunidades afrocolombianas e indigenas. La
misma cuyo saber milenario se mantiene vivo en los territorios rurales,
no s6lo de Colombia, sino también de Latinoamérica y el Caribe.

En el caso de las comunidades afrocolombianas, negras, raizalesy
palenqueras, las mujeres sabedoras populares continian con la siembra
de sus propias plantas medicinales. Ellas mismas preparan las recetas
para el tratamiento de diferentes dolencias, sintomas y enfermedades,
de quienes las consultan en busca de la cura. Al respecto una mujer
rezandera de San Basilio de Palenque nos compartié que en su medi-
cinaincluye las plantas, los rezos, los santiguos, las aseguranzas, los
secretos y los bafios con plantas para la ojeada, el dolor de muelas,
las manos y pies descompuestos, entre otros®. En el mundo indigena,
Marcos (2010), intelectual mexicana, doctora en Psicologiay Sociologia
de las Religiones, explica cdmo en la cultura otomfi la cura estaba en
manos de las mujeres, consideradas sanadoras precolombinas y tam-
bién lideresas comunitarias y religiosas. Estaban a cargo de los rituales
curativos de la sabiduria mesoamericana, que homologa la visién del
cuerpo con la del universo. De alli que la enfermedad se relaciona con
el desorden césmico y la cura con su equilibrio. En la actualidad la
medicina popular, basada en la cosmogonia mesoamericana, continda
su predominio entre campesinas, campesinos e indigenas de la region
de la Sierra Madre Oriental.

La dimension terapéutica de la que da cuenta la atencién primaria
con plantas, con fines medicinales, se expresa en la practica del cuidado
cotidiano de las mujeres, portadoras del saber curador de las plantas. Y
de la potencia del bienestary la disposicién hacia la preocupaciény el
cuidado de las/los otros en su comunidad. Esta practica viene de las/
los antepasados y contiene un saber terapéutico que se ha heredado
de generacién en generacion. Como medio de transmision privilegia la

6 Entrevista. 3 de junio de 2019. San Basilio de Palenque.
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oralidad, las actividades compartidas de la siembra, el mantenimiento
de las hierbas medicinales en la huerta, y la preparacién y consumo de
los remedios caseros. Se comparte y se adquiere en primera persona,
en tanto que en comunidades campesinas como las de Montes de
Maria, la cura con plantas, implica la corporizacién de la enfermedad
y la sanacién en los sujetos. El cuidado cotidiano estd mediado por el
cuerpo de las mujeres, empleado para tal fin.

Identifico con las mujeres de San Francisco, Medellin, Villa Colombia
y las sabedoras palenqueras, un saber sobre el proceso del cuidado con
plantas en diferentes registros, que articula las dimensiones cosmolégi-
ca-espiritual, emancipatoria y terapéutica. En esta articulacién reside un
potencial descolonial de esta practica, para la psicologia comunitaria: en
la medida en que las mujeres mantienen el cuidado con plantas, como
un saber contrahegemonico al saber moderno/colonial de la medicina
occidental. Desde su cotidianidad y con las plantas medicinales que
tienen a su alcance en sus propias huertas, en su repertorio espiritual
y en sus oraciones, ellas administran y autogestionan la salud familiar
y comunitaria, se autoempoderan al asumir el cuidado y fomentan la
autonomia. Ademas, las familias y comunidades les confian este manejo,
la toma de decisiones y su bienestar. En dltimas, la vida misma.

La organizacion comunitaria como practica de cura

En el 2004, 30 familias de las comunidades Villa Colombiay Borrachera
(Ovejas, Sucre), en situacion de desplazamiento forzado, porla violenta
guerra en el pais, deciden organizarse para retornar al territorio. Movi-
lizados por esta iniciativa, los lideres comunitarios campesinos confor-
man Asocares, para sobrellevar las problematicas comunes del retorno,
garantizar la subsistencia de sus familias y disponerse “al servicio de
la comunidad”; también, para caminar juntos y apoyarse mutuamente.
En la consecucion de esta tarea com(n, los lideres campesinos poten-
cian la reconfiguraciéon de los vinculos en relacién con la confianza, la
sensibilidad por la/el otroy los lazos mutuos. Reconocen el valor de la
asociaciéon como espacio com(n para tramitar ciertos dolores, donde
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es posible compartiry preservar lo colectivo; y que a la vez propicia un
lugar personal, protegido por todos, para abrigarse y acogerse en él.

Asocares funciona como apoyo, donde los lideres se movilizan por
elinterésy la preocupacion porlas/los otros, el cuidado y la solidaridad;
al entender que el dolor que trajo la guerra a las comunidades es “un
dolor para todos”. También identifican que la practica de la organiza-
cién comunitaria ha favorecido sus propias capacidades para sanar, al
permitirles pensary subjetivar la experiencia emocional para continuar
y fortalecer el trabajo colectivo.

Podriamos decirentonces que el apoyo mutuo, la gestién conjunta
de proyectos, la demanda de reparacién comunitaria, las reuniones y
las acciones colectivas hacen de la Asociacidn un espacio transicional
grupal; siguiendo la nocidn de espacio transicional de Winnicott (citado
por Bleichmar y Leiberman, 1997), capaz de generar significacion y
procesar las experiencias. El cual, facilita el trabajo psiquico y emo-
cional de manera compartida, para la elaboracién de las vivencias y
consecuencias de la guerra.

En este contexto, emerge la grupalidad curadora de Asocares,
cercana a la nocién psicoanalitica matriz terapéutica (L6pez y Schni-
tter, 2010), que surge en el ambito de la relacion paciente-terapeuta,
la cual posibilita elaborary sanar la vivencia psiquica y emocional. En
este sentido, Asocares promueve una matriz grupal terapéutica, que
genera un efecto de contencién y alivio, al “nutrir el alma y la mente”,
en palabras de uno de los lideres comunitarios. La grupalidad curadora,
con alcances terapéuticos, que emerge en la practica de organizarse en
Asocares, les permite a los lideres campesinos “sostenerse”, personal
y emocionalmente, también a nivel familiar y como comunidad en el
territorio. Dicha grupalidad se gesta en la organizacién comunitaria
como practica de curay se configura en la primeray mas cercana forma
de acompanamiento psicosocial, entre los mismos campesinos, en el
contexto de la guerra y la reparacion.

Entonces, entre las diferentes formas y estrategias terapéuticas pro-
pias de la comunidad esta la organizacién comunitaria. La movilizacién
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al servicio de la comunidad, el cuidado y la preocupacion porla/el otro,
el espacioy la construccion compartida, el apoyo mutuo y la matriz gru-
pal terapéutica son las ideas con las cuales argumento que la practica
de organizarse de los lideres campesinos, es terapéutica. Desde una
perspectiva descolonial, esta practica les ha permitido a los integrantes
de Asocares otra alternativa a la terapéutica occidental y, con lo que
tienen a su alcance, tramitar los dolores de la guerra.

Ahora bien, la organizaci6n comunitaria como practica no solo es
terapéutica, sino también emancipadora. El apoyo mutuo de Asocares
ademas de terapéutico, también promueve la autonomia y la autoges-
tion. Ellos mismos, como afirman los lideres, “buscan las soluciones de
manera conjunta” y sortean las vicisitudes del dia a dia, con la conviccién
de que juntos es posible la transformacioén de las condiciones de vida
de sus comunidades. La emancipacién como proceso descolonizador
de l6gicas de dominacién y opresidn, se mantiene viva en el territorio
montemariano, expresada en otras formas de agruparse en el territorio
para afrontar con autonomia las vicisitudes.

La movilizacién organizativa comunitaria es alma y nervio del
proceso histérico de los Montes de Maria. Recordamos la lucha por la
tierra de la década del sesenta de la ANUC, considerada por Rivera-Cu-
sicanqui (2008) como “baluarte de la autogestion campesina” (p. 163)
pararecuperarla solidaridad y cooperacion local, de la que es heredera
Asocares; forma parte de la memoria colectiva comunitaria de reivindi-
cacién campesina en Colombia y Latinoamérica. De alli que los lideres
se interesan por mantener viva la memoria de la comunidad, para las/
los jovenes y las generaciones venideras. De manera reiterativa se
recurre a la historia reciente del tejido social-comunitario, de la movi-
lizacién organizativay de las experiencias de vida comunitaria. Donde
la solidaridad y el apoyo mutuo fortalecen la identidad y la defensa del
territorio desde la experiencia organizativa.

Mas aln, la memoria colectiva de Asocares esta habitada por la
fuerza del pasado y los recursos psicolégicos, sociales y politicos de la
comunidad. Recordemos que la reconstruccién de memoria comunitaria
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es una de las tareas urgentes de la psicologia latinoamericana, segln
Martin-Baré (2006). Como potencial y fuerza, que ademas de posibilitar
el afrontamiento también promueve la reconstruccién del “nosotros”,
de lo compartido, de lo comin de la comunidad. La practica de orga-
nizarse desde la comunidad, como alternativa descolonial, desafia la
concepcion occidental que incentiva olvidar el pasado y no mirar atras,
solo hacia el futuro. Lo que recuerda el tiempo en espiral del campe-
sinoy del pueblo indigena andino de Bolivia, que retorna siempre a un
punto, de manera diferente, para continuar (Rivera-Cusicanqui, 2010).
La reconstruccién de memoria comunitaria actualiza y potencia las
condiciones para la transformacidn y la emancipacién. Evoca la fuerza
de aquella matriz grupal terapéutica del pasado como reservorio de
saber que se hace presente.

En este panorama los lideres campesinos conciben “la organizacién
como herramienta para la comunidad”; que, desde una perspectiva
descolonial, moviliza alternativas de autoempoderamiento y autodeter-
minacion de su presente y futuro. Las comunidades rurales de Montes
de Maria todavia se organizan en funcién de su autonomia, ante la sub-
yugacion de la guerra, la reparacién estatal en medio de la persecucién
de lideres sociales y las logicas neoliberales extractivistas. Situacion
qgue limita toda posibilidad de discernimiento de las propias formas
organizativas de las comunidades en el territorio. Vale mencionar la
importancia que hatenido y tiene para las comunidades afroindigenas,
dichos modos de organizacién social, como el kuagro” palenquero o la
organizacién campesina del movimiento de la ANUC.

Las formas comunitarias son inherentes a la cosmologia de los
pueblos afrocolombianos e indigenas. Recogido en nociones como el

7 Se refiere a una estructura social de la comunidad de San Basilio de
Palenque, que recrea, en la didspora africana, agrupaciones de sujetos de
la misma edad que habitan un mismo sector (Escalante, 1989), con fines
solidarios, de apoyo mutuo y de pertenencia.

72 >4 Practicas afroindigenas, historias subalternasy psicologia comunitaria



ubuntu de los pueblos africanos, donde “soy porque somos™®, y el sumak
kawsay® de los indigenas ecuatorianos y bolivianos, como el espacio
comunitario, entendido como bien comin de la humanidad.

La organizacién comunitaria como practica impulsa la unién y la
propia estrategia de “infrapolitica de los desvalidos” de la que nos
habl6 James Scott (2004); ante el Estado moderno que no protege y no
acompafa, la comunidad se uney se organiza, genera articulaciény una
red de apoyo por la que circulan practicas, ideas y afectos. La misma
asociacion fomenta procesos desde la apropiacidn creativa, la union
para la transformacién y la consideracion de los propios recursos para
afrontar las adversidades juntos. Asi mismo, se reconoce a la organiza-
ciébn comunitaria como proceso que se nutre de la memoria compartida.

Por dltimo, mencionar que la practica afroindigena de organizarse
desde la comunidad, en un sentido descolonial, es considerada una
forma propia de cura comunitaria. Alternativa al discurso de la repara-
cién y la intervencidn psicosocial estatal.

Las practicas afroindigenas, en el territorio montemariano, invitan
a la psicologia comunitaria a comprometerse con otros modos de cons-
truccion de conocimiento sobre la cura, mas cercanas a las comunidades
y a los procesos anti/contra/descoloniales.

8  “Es lafilosoffa africana o ética, en dos sentidos: como cualidad humana,
enrelacion con otros seres césmicos (animales, planetas, cosas, modos de
expresar el mundo) y en el espacio-tiempo, esta siempre en una relacion
abierta con la humanidad”.Y el otro significado de ubuntu asigna un valor.
La persona es persona a través de otras personas, asi como el arzobispo
sudafricano Desmond Tutu menciona en su libro The book of forgiving
(2014). “Yo soy porque somos”. “Ser como pertenecer, pertenezcoy luego
soy” (Bidaseca, 2018, p. 88).

9  “Paraluis Macas, dirigente de la Confederacién de Nacionalidades Indigenas
del Ecuador, el Sumak Kawsay es el espacio comunitario donde existe reci-
procidad, convivencia con la naturaleza, responsabilidad social, consenso;
es decir, el buen vivir[...] Contribuye de manerareal al entendimiento de lo
que es el bien comin de la humanidad” (Pérez, 2016, p. 58).
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A manera de conclusion

Identifiqué tres practicas afroindigenas en las comunidades rurales de
Montes de Maria, que devienen descolonizadoras de la comprensién de
la cura moderna/colonial. Desde alli, entiendo los rituales fiinebres como
parte del repertorio espiritual afroindigenay judeocristiano montema-
riano, que se mantienen en una coexistencia que resiste la dominacion.
También advierto la practica de curar con plantas y el reconocimiento
de la agencia de las mujeres de San Francisco, Medellin, Villa Colombia
y San Basilio de Palenque, con quienes comprendi lo emancipatorio del
cuidado, al promover la autonomia y el autoempoderamiento; ademas
suvinculacién con la naturaleza, aquella que la ciencia moderna separd
de lo humano. Y, que organizarse desde la comunidad, recupera la
potencia de lo comdn y de lo colectivo, ante la banalizacién moderna/
colonial de lo comunitario.

Con las practicas afroindigenas y las historias subalternas argu-
mento la necesidad de la descolonizacién no sélo politica-econdémica,
sino, y sobre todo epistémica , en el modo de concebir el mundo, el
conocimiento y la cura; un movimiento imprescindible para las psico-
logias en Latinoamérica.

Alremitirnos a las raices afrodiaspdricas e indigenas de las practi-
cas descolonizadorasy de las historias subalternas, nos damos cuenta
de que los procesos comunitarios que estudia la psicologia comunita-
ria, deben ser comprendidos en la extensa temporalidad del caracter
transhistérico y en la espacialidad diversa. De aqui, la importancia de
que la investigacion psicosocial integre en su marco de comprension
epistemolégico, ontolégico y metodolégico las tempo-espacialidades
otras particulares a los territorios.

Considero una tarea de la psicologia comunitaria, consciente del
extractivismo epistémico/ontolégicoy de las acciones necesarias para
conjurarlo, no solo sensibilizarse con el saber afroindigena de las comu-
nidadesy sus practicas, sino también, acercarse, aprender, defendery
comprometerse con este.
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Que las comunidades velen a las/los muertos, cuiden a sus enfer-
mas/enfermos y se organicen para afrontar los embates de la guerra
por si mismas, se inscribe en las dimensiones cosmolégica, emanci-
patoria y terapéutica, cercanas a la perspectiva descolonial. Las prac-
ticas afroindigenas contienen una diversidad de saberes incalculable
para las comunidades. Y esto es algo que deberfan tener en cuenta las
psicologias comunitarias, criticas, liberadoras, comprometidas con la
transformacién social. Esta es la invitacion.
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