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Resumen

El objetivo de esta investigacion es comprender las expresiones y entretejidos de
las practicas de curacidon-sanacion de mujeres curanderas-sanadoras en Antioquia-
Colombia, asi como su preservacion y adaptacion para el cuidado de la vida en contextos
de violencia y despojo. El estudio se inscribe en el pensamiento fronterizo y los
feminismos latinoamericanos, apostando por la descolonizacién metodolédgica y la
pluralidad epistémica. Este enfoque permite visibilizar la agencia de las mujeres en la
defensa del cuerpo-territorio, la memoria y la dignidad, desafiando la colonialidad del
poder que histéricamente ha relegado sus conocimientos. La metodologia se basa en la
etnografia reflexiva y la historia oral desde una perspectiva decolonial, integrando
entrevistas, talleres de corpografia feminista y reconstruccion de cuatro historias de vida.

Participaron 32 mujeres que mayoritariamente viven en el departamento de
Antioquia. El trabajo se realizd6 en zona urbana y rural de Antioquia, mapeando
experiencias de violencia, despojo y sanaciéon en el cuerpo-territorio. La apuesta
metodologica privilegia la escucha situada, el didlogo intercultural y la co-construccion
de sentidos, reconociendo la agencia epistémica y politica de las mujeres curanderas-
sanadoras. Los resultados evidencian que las practicas de curacidon-sanacion son
respuestas insurgentes y creativas ante la violencia estructural y cultural. Las indigenas y
afrodescendientes sostienen matrices de pensamiento arraigadas en la ancestralidad, la
tierra y los rituales, mientras que las campesinas-populares reconfiguran estos saberes en
précticas interculturales conscientes adaptadas a la urbe y el desplazamiento.

La curacion-sanacion surge como resistencia politica y espiritual, donde cada acto
de cuidado afirma dignidad y pertenencia. La discriminacién y el racismo persisten,
aunque las mujeres responden tejiendo alianzas y resignificando saberes. Las
conclusiones subrayan que estas practicas son formas de resistencia y re-existencia que
sostienen la vida y la memoria colectiva. Las mujeres transforman el dolor en fuerza
creativa y esperanza, articulando saberes ancestrales y contemporaneos en defensa del
cuerpo-territorio. La investigacion contribuye a la legitimacion de sus conocimientos y a
la construccion de una salud intercultural desde abajo.

Palabras clave: mujeres, curacion, violencia, justicia epistémica, interculturalidad






En memoria de las mujeres de mi linaje que habitan el mundo no visible: mi abuela
Paulina y mi madre Gilma, soy su eternidad caminando en esta tierra.
En honra de las mujeres curanderas-sanadoras por su capacidad de resistir y re-existir en

cada pequefio lugar, sembrando dignidad y cuidado a su paso.






Agradecimientos

A las mujeres curanderas-sanadoras, mi gratitud mas profunda: me abrieron las
puertas de su universo de saberes, memorias y afectos, y me ensefiaron que la sanacion
es, ante todo, un acto colectivo. Son raices, tronco y frutos de esta tesis.

A las cuatro protagonistas de las historias de vida —Deyanira Valdés
(afrodescendiente), Ludis Perea (Wiwa), Belisa Padierna y Doralba Garcia (campesino-
populares)—, a sus pacientes y familias: sus trayectorias, marcadas por la resistencia y la
entrega cotidiana, convirtieron el cuidado en acto politico y amoroso.

A las mujeres indigenas —Diana Guapacha (Embera Chami), Esperanza Jansasoy
(Inga), Faisuri Esmeralda Ulcué¢ y Flora Inés Tenorio (Nasa), Gunnawia Marquez
(Arhuaco) e Isela Moron (Wayuu)—, por mostrarme, desde sus cosmovisiones y
territorios hoy urbanos, que la vida, la tierra y el ser mujer se entrelazan en una red de
interdependencia profunda.

A las mujeres afrodescendientes —Maria Aydée Copete Pinilla, Rosalba
Martinez, Ruth Yadira Asprilla Manco, Sixta Ibargiien, Ruby Esther Rodriguez, Diana
Maria Mosquera Perea, Eugenia Viera Corrales, Leidy Mosquera y Magdalena
Machado—, por su alegria, su fuerza y su ancestralidad compartidas.

A las mujeres campesinas y populares —Alma Milena Serna, Lina Johana Lopez,
Orfa Nelly Machado, Doris Aleyda Guisao, Teresa Guisao, Teresa Hernandez, Valentina
Alzate Carmona, Veronica Granada y Yeni Mariana Carmona—, por acogerme en Santa
Elena y tejer conmigo una hermandad que es semilla de interculturalidad curanderil en la
ciudad.

A las amigas que aportaron pensamiento e imagen: Erika Valencia, por la mirada
critica desde la antropologia y el afecto; Martha Lopez, por sus lecturas y su experiencia
con mujeres y organizaciones campesinas; Sara Ortiz, por capturar con su lente los
instantes valiosos; Maria Isabel Ochoa, por los mapas que situaron la geografia de este
trabajo; y Luisa Fernanda Martinez (Fadelasu), por hacer que las ilustraciones de las
corpografias cuenten historias.

A mi tutora, Alicia Ortega, por su lectura atenta, calida e inteligente, que me llevo
a cuidar cada idea. A la maestra Catherine Walsh, creadora de este programa doctoral,

por sus preguntas desafiantes y por ampliar mis horizontes interculturales y decoloniales.



10

A la doctora Adriana Rodriguez, por sus aportes como lectora de predefensa. A mis
compaifierxs del doctorado, por las complicidades compartidas.

A mi familia: a Gabriel Jaime, el amor de mis dias, mi café¢ de la mafana, hogar
de cuidado y compaiiia aguda que sabe sostenerme en el caos y en la creacion; a mi
hermano Andrés, mi prima Erika, y mis tias y tios Cecilia, Luz Dary, Rosalba, Alberto y
Consuelo, por el refugio donde floreci. A las amigas y amigos del camino —Maria
Eugenia, David y Paulina—, por animarme, abrigarme y tejer conmigo esta red de afectos,
saberes y resistencias.

A mis abuelos Mario y Paulina en el infinito, y a los seres custodios, quienes me
han guiado y protegido. Su presencia sutil me ha sostenido en los momentos de
incertidumbre y me ha mostrado que la vida es mucho mas vasta y misteriosa de lo que
podemos imaginar.

Finalmente, a la Universidad Andina Simén Bolivar, sede Ecuador y a la
Universidad de Antioquia por su apoyo permanente.

Gracias a todas y todos: hicieron posible este viaje de aprendizaje y

transformacion.



11

Tabla de contenidos

FIguras ¥ tablas.......cc.ooouieiiiiiieie et et 15
INEEOAUCCION .....eoiiieiiieiie et ettt ettt et st e e b e esbeesseeenbaessaesnseenenas 17

Capitulo primero Tejidos de curacion-sanacion: mujeres, memorias, territorios y

relacionalidades en contextos de violencia y deSpojo ......cccueeevveeriieenieeeriee e 33

1.Entre el pasado y el presente: del chamanismo prehispanico y el mestizaje colonial
a las practicas vivas de curacion-sanacion de 1as mujeres..........cooceeevverieenieenvennnens 35
1.1. Memoria y etnocidio: Pueblos prehispanicos de Antioquia...........ccceeeeveereveennenns 37
1.2. El chamanismo prehispanico y su legado en las précticas de curacion-sanacion
CONTEIMPOTANECAS ...veeeeevrieeeereieeeeeiireeeeeitreeeeasssreeeasasseeeeasssseeesessseessssssseeesssssseesesssseees 43
1.3. Mestizaje, resistencia y transmision de saberes de curacidn-sanacion en la época
[670) 103 1 1T 1 SO S O RRTRRR 46
1.4. Rol de las mujeres campesinas en la preservacion de practicas curanderiles..... 49

2.Bases teorico-conceptuales de las practicas de curacion-sanacion de mujeres

................................................................................................................................... 51
2.1. Nombrar lo invisibilizado: Mujeres y expresiones de curacidon-sanacion.......... 51
2.2. Encuadre de las practicas cotidianas en el terreno de la curacidon-sanacion....... 55
2.3. Colonialidad, saberes y practicas de curacion-sanacion..........c..cecceeceevveeverneenne. 60
2.4. En clave de feminismos situados, la curacion-sanacion ...........cceeeeeeeeeeeeeeeeeennn. 69
2.5. Ontologias relacionales entretejidas en/desde las practicas curanderiles ........... 76

3.Situar las violencias y los despojos en los que florece la resistencia de las mujeres

CUranderas-SANAAOTAS ........cevuiiriieiieeie ettt ettt ettt e et e e saaeebeesnneeneeens 80
3.1. Dimensiones de la violencia: Una aproximacion analitica..........c.cceeeveeennennee. 80
3.2. Despojo y sus relaciones profundas con la violencia ...........ccccceevvieenieeennennnne. 84

Capitulo segundo Geografias de las violencias y las curaciones-sanaciones en los

tEITIEOTIOS-CURTPO-TIETTA ....vvieutieiieeniieeeieeteeeiteeteesteeteesateenseessaeenseesseeenseesssesnseenseesnseennnas 89

1.Contramapeo de la violencia expulsora en los cuerpos-tierra de origen de las mujeres
CUranderas-SANAAOTAS ........coiuiiriiiiiieeiie ettt ettt ettt st e s s 91
1.1. Geografia de las violencias sobre el cuerpo-tierra Antioquia..........cceecveeveveenenn. 92
1.2. Geografia de las violencias sobre el cuerpo-tierra de las regiones de Colombia 97

1.3. Manto de memorias: la ciudad en el cuerpo de la curandera............................ 100



12

2.Mosaico de violencias en los cuerpos-territorios de las mujeres curanderas-sanadoras

2.1. Trama de violencias sobre el cuerpo-territorio de las mujeres indigenas
CUranderas-SANAAOTAS .......cuveeevieeirieeiteeesteeesteeeseeeeesteeesreeesseeessseeessseeessseeensseesnssens 104
2.2. Trama de violencias sobre el cuerpo-territorio de las mujeres curanderas-
sanadoras afrodeSCeNICNLES .......cc.eeuirieriiriiiieieeere e 109
2.3. Trama de violencias sobre el cuerpo-territorio de las mujeres
campesinas/populares curanderas-sanadoras...........cccueeeeveeerieeeiieesirieeeieeeeree e 113

3.Me nacieron alas: Mosaico de sanaciones 'y transformaciones

................................................................................................................................. 117
3.1. El Estado como regulador del cuidado legitimo..........cccceveeeiieniiniieniieenen, 120
3.2. El cuidado como insurgencia: mas alld de la carencia.............cccceeviieenerenennen. 123
3.3. Practicas curanderiles de mujeres indigenas y transformaciones...................... 124
3.4. Practicas curanderiles de mujeres afrodescendientes y transformaciones........ 131

3.5. Précticas curanderiles de mujeres campesinas/populares y transformaciones . 140

Capitulo tercero Insurgencias, resistencia y curacion-sanacion: herencias, espiritualidad

y organizacion social en mujeres indigenas y afrodescendientes............ccccevervenueenene 151

1. Ludis: Cuidado insurgente y saberes femeninos Wiwa frente al etnocidio urbano...

................................................................................................................................. 153
1.1. Entretejiendo memorias: legado de mujeres sabias Wiwa........c.ccoceeevervenennnene 157
1.2. Ludis, del despojo territorial a la soberania corporal..........cccceecveveriiernieennnnen. 160

1.3. La medicina sana todo: propdsito de resistencia del pensamiento y el corazon 167

1.4. Ludis: entre la resistencia y el tejido comunitario en la urbe .........cc.cceceevuenneee 173
2. Deyanira: Genealogias de sanacion y resistencia en clave afrodiasporica........... 178
2.1. La parentela afrodescendiente como espacio de resistencia...........ceceveenueennene 180
2.2. Espiritualidad y saberes ancestrales: integracion de la vida-existencia............ 186

2.3. Deyanira: Liderazgo, resistencia y memoria afrodescendiente en Medellin .... 194

Capitulo cuarto Entretejido de saberes en las margenes: interculturalidad curanderil
consciente y  resistencia  epistémica de  mujeres  curanderas-sanadoras

CAMPESINAS/POPUILATES ....eeeviieriiieeiie ettt et e et et e e e e et e e sbeeesseeessaeeesseessneeennns 205

1. Entretejidos de resistencia en las trayectorias de Belisa y Doralba...................... 209



13

1.1. Tejiendo Saberes: la vida y practicas de Belisa Padierna en la curacion-sanacion
desde 1a subalternidad............ccooieiiiiiiiiiiii e 210
1.2. Itinerarios vitales, resistencia femenina y saberes sanadores de Doralba en el
Occidente ANIOQUETIO. .......eieeiieeeiieeetieesieeerteeeieeeeeeeesteeesseeessseeessseeessseeesseeeseeas 215
2. Saberes en conversacion: pervivencia de lo indigena y afrodescendiente en la
interculturalidad curanderil de mujeres campesinas/populares .............ccceeveeuveenne. 219

2.1. El Sendero de Belisa en la construccion intercultural: sabiduria, altares y ritualidad

2.2. Raices que ensefian: itinerarios autdbnomos, alianzas botanicas y la construccion
de una pedagogia curanderil en Doralba............cccceecviiriieiiieniiiiieeee e 229
3. Justicia epistémica, resistencias y desafios en las practicas curanderiles
INEETCUILUTALES. ...ttt 239
3.1. Conocimiento situado en y desde mujeres curanderas-sanadoras de origen
campesino/popular camino hacia la justicia epiStémica ............cceeveerreerrercreennnennn. 240
3.2. La resistencia desde la apropiacion cultural, el caso de las mujeres curanderas-
sanadoras campesinas/POPULATES.........ccccviieririeeiiiieeiiee et e eiee e e reeeereeesareeens 245

3.3. Resistencia cultural y sanacion: la lucha de las mujeres campesinas/populares

frente al vaciamiento de SADEIES .........couevuiriiirieiiiiie et 248
CONCIUSIONES. ...ttt ettt ettt et e st e et estte st e e sbeeenseesaeeenbeesaneenne 251
LiSta de TeIETEINCIAS ...eeuvieeiiieiie ettt ettt ettt seee et e e 259
AATIEXOS ..ttt ettt h e ettt et a e bt e e a e e bt e e h bt e bt e sabe e bt e et e e bt e steens 279

Anexo 1: Consentimiento Informado............coviiiiiriiiiiiiiienicceeeee 279

Anexo 2: Participantes de corpo-cartografias e historias de vida.............cccceenne.ne. 280

Anexo 3: Instrumentos de recoleccion de informacion ...........occeeeeveevieenieriiennnne. 284

Anexo 4: Matriz categorial analitica de las practicas de curacion-sanacion ........... 297

Anexo 5: Nombres asignados a las mujeres participantes de corpografias ............. 299

Anexo 6: Violencias sobre el cuerpo-tierra de Antioquia y de Colombia................ 300

Anexo 7: Memoria visual de la devolucion de informacion.........cccceeeveveveeevenenenn... 306



14



15

Figuras y tablas
Figura 1. Collage de fotos sobre trabajos de corpografia...........cccoecevevieniiinieniieinennee. 27
Figura 2. Mapa de los primeros asentamientos indigenas de Antioquia........................ 39

Figura 3. Mapa de violencias sobre el cuerpo-tierra (municipios de Antioquia) de
procedencia de las mujeres curanderas-sanadoras 2023-2025 .........ccccveevvieenveeeeneeeenne. 96
Figura 4. Mapa de violencias sobre el cuerpo-tierra (regiones de Colombia) de
procedencia de las mujeres curanderas-sanadoras 2023-2025 .........cccecvvevieeiieneeennen. 100
Figura 5. Ilustracion manto de memorias: la ciudad en el cuerpo de la curandera ...... 103
Figura 6. Ilustracion de las violencias a la sanacion. Procesos de resistencia ancestral de
mujeres curanderas sanadoras INAIZENAS .........ccueerveeeiieriieriieenieeieenee e eeee e eseeeeens 124
Figura 7. Ilustracion de las violencias a la sanacion. Memorias viajeras de rios, cantos y
alimentos de mujeres curanderas-sanadoras afrodescendientes ............cccceveervieennennne. 131

Figura 8. Ilustracion de las violencias a la sanacion. Encuentro que sana a mujeres

curanderas-sanadoras campesinas/POPUIATES..........ccueevveeriierieerieeiienieereeneeereeseeeenne 140
Figura 9. Foto de feria de artesanias en el parque de [tagli........c.cccceevevverieeieenieennn. 153
Figura 10. Collage de fotos de medicinas usadas por Ludis .........ccceeceveiieniiiiieennnne. 167

Figura 11. Foto de armonizacion en el parque de Itagiii en el marco de la conmemoracion
de la resistencia de 10s pueblos INAIZENAS ........ceeviieeriiieeiiieeieeeie e 173
Figura 12. Collage de fotos de Deyanira Valdés en jornada de salud Barrio Belén
Rincon/Encuentro de salud intercultural, Secretaria de Salud de Medellin ................. 178
Figura 13. Collage de fotos de atencion a pacientes por Deyanira ..........cceceveenueennee 186

Figura 14. Foto de Encuentro de la Red Nacional de Mujeres Afrodescendientes Kambiri

...................................................................................................................................... 194
Figura 15. Collage de fotos de Belisa 'y Doralba...........ccceveriiniiiiniiiniiininicniceees 209
Figura 16. Foto de los seres aliados del altar de Belisa...........ccccceeviiiiieniiiiienieenn. 224
Figura 17. Collage de fotos de Belisa con sus pacientes..........cccceeeeeveeerieeenveeenneennne 226

Figura 18. Collage de fotos de Doralba, pacientes y guardianes de Monte Carmelo... 231

Tabla 1. Cartografias corporales y corpografias por grupo........ccceeceeeveeevveeiieenieeneeennnn. 26

Tabla 2. Periodos de la violencia en Colombia .......cooovemmeeeeieieeiieeeeeee e, 83



16



17

Introduccion

No necesito una garantia firmada para Saber
que la sangre de mis venas es de la tierra y
sopla en mi alma como el viento, refresca mi
corazén como la lluvia y limpia mi mente como
el humo del fuego sagrado

(Tolba Phanem 2024).!

Escribir sobre las formas de curar y sanar de las mujeres en Colombia constituye,
para mi, un acto de justicia epistémica y una apuesta radical por el reconocimiento y la
escucha de sus practicas, saberes y luchas. Durante la mitad de mi vida he tenido el
privilegio de habitar espacios, donde algunas de estas mujeres abren la puerta a un
territorio de ternura vital, capaz de alentar y sostener la vida, incluso en los dias mas
grises. Esta cercania es de largo aliento y no corresponde unicamente a esta investigacion.

Naci en una familia campesina entre las montafias antioquefas, hasta que en mi
adolescencia la violencia nos desplazé. La ciudad se expreso con el continuo de violencias
en otras modalidades. Debido a este ciclo de violencias, el agotamiento y la sensacion de
vacio existencial, hace un poco mas de 20 afios que emprendi un camino de busqueda de
saberes diferentes a la medicina occidental para encontrar esperanza en un mundo en
decadencia. Por esta via, encontré en las medicinas tradicionales una posibilidad que se
convirtié desde entonces en una valiosa fuente de reflexion y transformacion personal.
Las ceremonias, los circulos de palabra acompafiados por médicos tradicionales,
sabedores y sabedoras; y los circulos de mujeres me permitieron otros aprendizajes
respecto de mi vida personal y de la existencia en general.

También, desde mi formacion como enfermera, mis estudios de posgrado en salud
colectiva, asi como mi trabajo en la docencia e investigacion en una universidad publica
de esta region, tuve la oportunidad de ampliar el horizonte. Participé de equipos de
investigacion y de acompafiamiento social en salud intercultural con comunidades
indigenas, afrocolombianas y campesinas victimas de la violencia, que desde otras
coordenadas me llevaron mas de cerca al mundo de las mujeres, sus espacios de cuidado

y la construccidn colectiva de sistemas de curacidn-sanacion. Esa trama de vinculos

! Fragmento del poema “La cancion de los hombres” de la poeta y activista por los derechos
humanos Tolba Phanem, https://elvigiadecuba.com/la-vida-entre-canciones/.
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previos con curanderas-sanadoras en distintos territorios de Antioquia es el suelo afectivo
y politico sobre el que se asienta esta tesis.

Ellas son el corazén de este texto: inspiran con sus trayectorias curanderiles,
forjadas en contextos atravesados por la violencia y el despojo, la posibilidad de
adentrarme en sus mundos y pensar junto a ellas los horizontes, tensiones y retos de su
quehacer curanderil. Estas practicas, ancladas en un conocimiento propio, situado,
encarnado y organico —producido y sostenido historicamente—, resuenan como un eco
de esperanza y resistencia en medio de la arremetida contra estos cuerpos-tierra-territorio,

despojados de posibilidades de vida digna.

La problematizacion que me interpela
Las mujeres curanderas-sanadoras —indigenas, afrodescendientes y

campesinas/populares—?>

entretejen sus saberes con sus linajes y memorias, en la
complicidad de una interculturalidad curanderil forjada desde abajo, desde los margenes
y desde las inexistencias a las que las confina el patrén moderno/colonial. Sus practicas
son expresiones insurgentes que desafian las rupturas ontologicas entre lo humano, la
naturaleza y lo divino; no se limitan a resolver asuntos de dolor, sufrimiento o
enfermedad, sino que constituyen territorios vivos de memoria, resistencia y creacion
donde cuerpo, territorio y comunidad se entrelazan de manera inseparable (Escobar 2014;
Walsh 2013)

La curacion-sanacion, tal como la practican estas mujeres, opera desde una
racionalidad que coloca la interdependencia entre lo humano, lo no humano y lo territorial
en el centro de la vida. Escobar (2014) denomina ontologias relacionales a esta trama,
configurando un horizonte ético y politico fundamental para pensar el cuidado y la

defensa de la vida en contextos de profunda adversidad. Estas précticas, transmitidas de

generacion en generacion, integran saberes ancestrales sobre la naturaleza, la

2 Nombrar en continuidad lo campesino/popular responde a una intencion: visibilizar elementos
esenciales que las atraviesan como su lugar de origen—campesino— y su lugar actual—sectores populares
de la ciudad—. Lo campesino, en ellas ha forjado su caracter y no solo representa una identidad vinculada
al trabajo de la tierra, sino también una forma de resistencia frente a la agricultura capitalista y una apuesta
por un modelo de desarrollo sostenible basado en la soberania alimentaria, la agroecologia y la justicia
ambiental (Jara 2016, 353—-54). Asimismo, lo popular no solo hace alusion a los lugares excluidos en las
laderas de las ciudades, sino, especialmente a un espacio para que sujetos individuales y colectivos
subalternizados luchen contra las dindmicas de opresion, desposesion y explotacion que histéricamente los
han marginado (Michi, Di Matteo, y Vila 2012, 12). Estos elementos no solo definen a las mujeres
campesinas populares, sino que también las posicionan como agentes de cambio en un contexto marcado
por la violencia y el despojo.
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espiritualidad, la medicina tradicional y la organizacién comunitaria (Hernandez 2019).
El tejido, la cocina, el uso ritual de plantas y la transmision oral son algunas de las
estrategias que mantienen viva la memoria colectiva y la identidad cultural, especialmente
en contextos urbanos y de desplazamiento forzado. En el tejido compartido con ellas,
reconozco que sus practicas sanan cuerpos y restauran vinculos, territorios y sentidos de
dignidad colectiva. A partir de lo anterior surge el punto de partida de esta investigacion:
una inquietud vital y epistémica por comprender las practicas de curacidon-sanacion

sostenidas por estas mujeres en Antioquia, Colombia,’

en contextos de violencia y
despojo.

La problematizacion emerge de una triple constatacion. En primer lugar, de mi
experiencia como mujer que ha vivido diferentes tipos de violencias, incluido el
desplazamiento forzado, y ha encontrado en las medicinas tradicionales y los circulos de
palabra un camino de restauracion que la medicina convencional no pudo ofrecerme. En
segundo lugar, de mi trayectoria como enfermera postgraduada en salud colectiva, con
mas de veinte afios de ejercicio profesional, docencia e investigacion, donde he sido
testigo de como el sistema biomédico desconoce e invisibiliza los saberes curanderiles de
las mujeres con quienes he trabajado en comunidades indigenas, afrodescendientes y
campesinas. Y, en tercer lugar, de la urgencia politica de documentar y legitimar estas
practicas en un momento historico en que Colombia pulsa por la construccion de paz en
medio de las arremetidas de violencia, en las cuales, las curanderas-sanadoras
comunitarias siguen siendo amenazadas, estigmatizadas o ignoradas por las instituciones
encargadas de garantizar sus derechos.

En esta via, el reconocimiento de estas practicas enfrenta multiples tensiones. La
colonialidad del poder, del saber y del ser ha relegado histéricamente los saberes
curanderiles femeninos al &mbito de lo mistico, lo irracional o lo subalterno, negando su
legitimidad epistémica y politica (Lugones 2008; Walsh 2013). A esta deslegitimacion
simbolica se suma la accion de actores concretos que amenazan su continuidad: los grupos
armados legales e ilegales —paramilitares, guerrillas, fuerza piiblica— que han utilizado
el terror como estrategia de control territorial; el modelo extractivista que despoja a las

comunidades de sus tierras y medios de subsistencia; y las instituciones del Estado,

3 La localizacion en Antioquia, se justifica por ser una region que concentra algunas paradojas de
interés: territorio de fuerte presencia de grupos armados al margen de la ley (paramilitar, guerrillas, bandas
criminales), identidad regional altamente racializada (la “antioquefiidad” blanco-mestiza), y
simultaneamente espacio de resistencia indigena, afro y campesina. También por ser el lugar que habito y
en el que tengo arraigo relacional.
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particularmente el sistema de salud biomédico, que histéricamente ha excluido estos
conocimientos del &mbito de lo cientificamente valido.

Asimismo, la persistencia de la violencia estructural (Galtung 2004, 12) —étnica,
de género, territorial y simbolica— ha impuesto a estas mujeres una carga
desproporcionada de dolor y despojo, pero también las ha impulsado a reinventar y
preservar sus practicas como formas insurgentes de re-existencia (Segato 2014;
Céspedes-Baez 2010). La categoria cuerpo-territorio, central en los feminismos
decoloniales, permite comprender como la defensa del cuerpo resulta inseparable de la
defensa del territorio ancestral. Al cuidar y sanar sus cuerpos y los de sus comunidades,
estas curanderas defienden simultdneamente sus territorios frente a la avanzada del
extractivismo y la violencia estructural (E. Lopez 2018; Cabnal 2019; Escobar 2014).

A pesar de la magnitud y persistencia de las violencias en Colombia (Granada
1998; Pécaut 2001; CO Centro Nacional de Memoria Historica 2013), la produccion
académica sobre el tema presenta dos limitaciones que esta investigacion busca atender.
Por un lado, la mayoria de los estudios tiende a centrarse en las mujeres inicamente como
victimas, invisibilizando sus estrategias cotidianas de resistencia, cuidado y sanacion
(Céspedes-Baez 2010; Segato 2014; Charry-Lozano 2016). Por otro, las investigaciones
que si han reconocido la agencia de las mujeres y la centralidad de sus practicas
curanderiles como formas de resistencia politica y espiritual (Simonis 2013; Lozano
2016b; M. del C. Fernandez 2016; Hernandez 2019), lo han hecho generalmente desde
estudios de caso centrados en un solo grupo étnico o una sola region, sin abordar el
entretejido intercultural entre saberes indigenas, afrodescendientes y campesinos que
coexisten en un mismo territorio.

Adicionalmente, persiste un déficit analitico de estas practicas como insurgencias
epistémicas que desafian tanto la violencia armada como la hegemonia del modelo
biomédico (Sanchez-Blake 2016; W. Lopez, Andrade, y Correa-Chica 2016). Es
precisamente en esta interseccion donde se ubica el vacio que esta investigacion busca
atender: la carencia de investigaciones que analicen, desde una perspectiva intercultural
y relacional, como las practicas de curacidn-sanacidon de mujeres de distintas
procedencias étnicas y culturales se entretejen, dialogan y se potencian mutuamente en
un departamento como Antioquia, territorio donde confluyen tradiciones sanadoras de
origen indigena, afrodiasporico y campesino.

A partir de lo expuesto, se establece un ancla en la pregunta por: ;como se

expresan y entretejen las practicas de curacion-sanacion de mujeres curanderas-sanadoras
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—indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares— en Antioquia, Colombia, y de
qué manera han sido preservadas y adaptadas para el cuidado de la vida en escenarios
marcados por la violencia y el despojo? Esta pregunta impulsa la exploracion de como
estas mujeres, desde sus territorios y corporalidades, entrelazan saberes ancestrales,
précticas interculturales y actos de resistencia cotidiana frente a dindmicas opresivas que
amenazan sus cuerpos y sus mundos.

En este contexto, el objetivo central es analizar y comprender las expresiones y
entretejidos de las practicas de curacidon-sanacion de estas mujeres, asi como las formas
en que sus saberes han sido preservados, transformados y recreados para sostener la vida
en contextos de violencia y despojo. Este propdsito se despliega en los siguientes
objetivos especificos: 1) Entretejer las relaciones de las practicas de curacién-sanacion
con lo humano, lo no humano, la naturaleza y el cosmos, visibilizando las grietas que
abren en medio de la violencia y el despojo. 2) Analizar las estrategias de cuidado y
reproduccioén de la vida presentes en estas practicas, entendidas como procesos de
resistencia y afrontamiento ante la violencia-despojo. 3) Comprender estas practicas
como insurgencias epistémicas, sociales y politicas, y su aporte a una interculturalidad en
salud construida desde abajo.

Este trabajo, entretejido con las mujeres curanderas-sanadoras, nos acerca a sus
mundos —a veces extrafios y exotizados, otras imprescindibles para el cuidado
territorial— y permite vislumbrar la potencia de sus estrategias insurgentes para preservar
saberes esenciales en la defensa y re-existencia de la vida, abriendo la posibilidad de

imaginar futuros otros.

Tejer entre fronteras: una metodologia decolonial, feminista y situada

Esta investigacion con las mujeres curanderas-sanadoras en Antioquia: se hizo
desde ellas y, gracias a ellas. Esta precision organiza decisiones epistémicas, éticas,
politicas y operativas que atraviesan todo el proceso. Frente al modelo extractivista que
atn domina buena parte de la academia —aquel que entra a los territorios, recoge datos
y se va—, esta tesis se inscribe en una opcion decolonial, feminista y situada que entiende
la investigacion como un tejido lento, dialdgico y politicamente comprometido. El
presente apartado expone los hilos con los que ese tejido fue urdido.

Investigo desde un lugar concreto, mi lugar de enunciacion. Soy enfermera de
formacion, mujer de origen campesino, sobreviviente del desplazamiento forzado en

Antioquia, entre otras violencias. Hago parte desde hace mas de dos décadas de espacios
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de medicina tradicional, circulos de palabra y de mujeres. También, tengo experiencia en
investigacion y acompafiamiento comunitario en zonas rurales y urbanas del
departamento. Las mujeres con quienes investigo y construyo este tejido son complices,
maestras y compaferas de un camino largo. Esta particularidad se asume aqui como
objetividad situada, en el sentido en que Haraway (1995, 326-29) propuso el término: no
la pretension de un punto de vista neutro, sino el reconocimiento honesto de la perspectiva
parcial desde la cual se mira y se construye conocimiento.

Esta investigacion se sostiene, entonces, en el ejercicio de sentipensar la
relacionalidad, la vincularidad y la complementariedad en los “lugares pequefios™: la
cocina, la huerta, el circulo de palabra, el patio, el altar donde se reza, el taller donde se
canta. Lugares desdibujados de la importancia, donde se cuida y se reproduce la vida. La
proximidad a esos lugares y a las mujeres que los habitan es la condiciéon misma de
posibilidad de esta investigacion.

El fundamento epistémico de esta tesis se sostiene en cinco pilares que dialogan
entre si y orientan las decisiones metodologicas adoptadas. En primer lugar, la
investigacion se situa en lo que Mignolo (2003, 61) denomina frontera epistémica: el
espacio donde colisionan, dialogan y se rebasan las epistemologias hegemonicas y
subalternizadas. Las curanderas-sanadoras con quienes trabajé habitan precisamente esa
frontera —entre biomedicina y medicina ancestral, entre lo urbano y lo rural, entre lo
ritual y lo secreto—, de modo que el método debia poder acompafiar esa misma condicion
fronteriza. En resonancia con Anzaldua (1999, 133-51), estas mujeres encarnan una
“conciencia mestiza” que transita espacios intersticiales entre identidades, lenguas,
territorios y memorias, haciendo de la herida colonial un lugar de saber, cuidado y
enunciacion.

Desde esa ubicacion, el segundo pilar es el pensar epistémico propuesto por
Zemelman (2005, 10), desde el cual cuestiono la 16gica de apropiacion y objetivacion que
la academia hegemonica ha ejercido historicamente sobre los saberes subalternizados.
Este desplazamiento exige, a su vez, un conocimiento relacional, como plantean Chilisa
(2012, 114-20) y Spivak (1998, 81), que sostiene la decision de pensar, investigar y
escribir con las curanderas-sanadoras, y no por ellas, reconociendo su agencia epistémica.

A ello se articulan los feminismos comunitarios y negros: con Cabnal (2010, 129-
31), comprendo la sanacién como proceso politico y colectivo que enlaza cuerpo, tierra y
territorio; con Lozano (2016b, 24), reconozco que sanar es inseparable de la lucha contra

estructuras patriarcales y racistas que han situado a las mujeres negras como sujetas
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politicas y epistémicas. Finalmente, la interculturalidad critica de Walsh (2009) y De
Sousa Santos (2009) permite sostener un didlogo en pie de igualdad entre saberes
indigenas, afrodescendientes, campesinos y biomédicos.

Estos cinco pilares son los criterios desde los cuales tomé cada decision
metodoldgica. Y se complementan con un marco ético explicito, anclado en los principios
formulados por Smith (2017, 167-68) para la investigacion con pueblos colonizados:
respeto por las personas y los encuentros cara a cara; escucha atenta antes que palabra
propia; generosidad, hospitalidad y humildad; cuidado de la dignidad —mana— de las
cunraderas-sanadoras; y justicia, entendida como devolucion de los conocimientos a las
comunidades en formatos accesibles. Estos principios también se hacen transversales en
todo el proceso de consentimiento informado (anexo 1). Cada participante decidid
aparecer con nombre propio o con seudonimo, qué saberes podian ser publicados y cudles
debian permanecer en el secreto. Los borradores e incluso versiones preliminares fueron

revisados con algunas de las mujeres antes de su version final.

Perspectiva metodologica: una etnografia reflexiva en la frontera epistémica

Desde la frontera epistemologica que se construye el pensamiento en esta tesis,
me aproximo a la etnografia reflexiva en su apertura, flexibilidad y atencion a la
contextualidad e intersubjetividad. Priorizo lo reflexivo, en el sentido de reconocer las
asimetrias que atraviesan toda relacion investigativa y me distancio de la pretension de
neutralidad en favor de las epistemologias situadas. Esta etnografia fue construida en su
forma de habitar el tiempo y el vinculo: largas estancias, encuentros repetidos, presencia
en rituales, en cocinas, en huertas y en el estar cotidiano y vital.

En este proceso, el vinculo con las mujeres curanderas-sanadoras se sostuvo a lo
largo de todo el proceso doctoral y posterior a este. No obstante, la fase intensiva de
recoleccion de informacidn —entrevistas abiertas en general y en profundidad para
historias de vida, talleres de cartografia corporal, encuentros y registros de campo— se
concentré entre agosto de 2022 y noviembre de 2024.* Este periodo permitié un

acompafiamiento sostenido a lo largo de mas de dos afos, con multiples retornos a los

4 La fase intensiva de recoleccion de informacion se desarrolld entre agosto de 2022 y noviembre
de 2024 —veintiocho meses—, durante los cuales se realizaron las entrevistas individuales y en
profundidad, los talleres de cartografia corporal y los encuentros con las 32 mujeres participantes en
Medellin, su Area Metropolitana y el municipio de Liborina. El cierre de esta fase, en noviembre de 2024,
respondio6 al criterio de suficiencia analitica, lo que abri6 la oportunidad de reflexionar sobre la naturaleza
inagotable del conocimiento, especialmente cuando se exploran diversas matrices de pensamiento y
cosmovision.
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territorios y a las protagonistas, garantizando la profundidad relacional que exige una
investigacion situada.

Sobre esa base etnografica, la investigacion articula ocho gestos decoloniales que
retomo de la propuesta de Smith (2017, 16) sobre proyectos investigativos indigenas.
Estos los incorporo como dimensiones simultaneas de un mismo acto de tejer. Los
nombro gestos y no técnicas o etapas porque su sentido pleno se revela en la practica
relacional.

Testimoniar. Recoger las palabras de las mujeres como actos de habla con peso
historico, en la tradicion latinoamericana del testimonio como género politico.

Narrar. Optar por la forma narrativa como decision epistémica, en la cual, las
historias de vida ilustran la teoria puesta en el cuerpo.

Memorar. Trabajar con la memoria individual, familiar, comunitaria y ancestral
como archivo legitimo.

Conectar. Mapear las redes —de plantas, espiritus, ancestras, vecinas, pacientes,
territorios— en las que se sostienen las practicas curanderiles.

Representar. Encontrar formas de mostrar lo investigado que no traicionen el
modo en que las propias mujeres comprenden su practica. Aqui se inscriben los
dispositivos visuales y simbolicos de la tesis: el manto de memorias, las cartografias
corporales, las corpografias sintetizadas en piezas Unicas por proximidad cultural, las
cicatrices doradas del Kintsugi, por nombrar algunas.

Restaurar. Asumir que la investigacion misma debia contribuir a procesos de
restauracion —de saberes desplazados, vinculos rotos, cuerpos heridos—.

Nombrar. Recuperar los nombres propios de las mujeres —cuando lo
permitieron—, de las plantas, de los espiritus y de los territorios, frente a la logica
anonimizante de la academia hegemonica.

Proteger. Cuidar a las mujeres, a los saberes que comparten y a los territorios que
habitan, mediante protocolos de consentimiento y decisiones explicitas sobre lo
publicable.

Estos ocho gestos condensan de manera operativa las epistemologias feministas
decoloniales, las metodologias indigenas y las pedagogias afrodiasporicas. Su
contribucion aqui es ponerlos a trabajar simultaneamente, sin jerarquias, en un Unico
disefio investigativo. Los menciono porque reaparecerdn a lo largo de toda la tesis.

Entre los dispositivos que materializan los gestos investigativos —en particular el

de representar— ocupa un lugar central la cartografia territorial y corporal. La
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cartografia, en didlogo con las mujeres, permite trazar trayectorias y describir
experiencias de violencias y despojo, visibilizando la produccion de saberes y
resistencias, y manteniendo la continuidad del cuerpo-tierra con el cuerpo-territorio (E.
Lopez 2018). Se trata de una estrategia de contra-mapeo que recoge memorias, afectos y
luchas cotidianas (Mora y Sanchez 2014). Asi, recrea el territorio desde la experiencia
encarnada, permitiendo identificar lugares y tipos de violencia al tiempo que reconoce las
tacticas curanderiles de las mujeres, como se evidencia en los mapas presentados en el
capitulo dos.

Por su parte la cartografia corporal, reconoce el cuerpo como territorio de
inscripcion de las violencias y como espacio de insurgencia y sanacion. En el contexto
latinoamericano, esta propuesta constituye una respuesta critica a la fragmentacion
epistémica impuesta por el pensamiento moderno/colonial, situando la experiencia
encarnada como fuente legitima de conocimiento. A su vez, es una praxis de justicia
cognitiva por su capacidad de legitimar la memoria sensorial, la performatividad y la
escritura corporal como modos de conocimiento que desafian la hegemonia epistémica
(R. Rodriguez, Da Costa, y Pasero 2021).

Al respecto, conviene distinguir tres registros que la literatura suele usar de
manera intercambiable y que aqui necesito precisar: El cuerpo-territorio es una categoria
politico-ontoldgica acufiada por las feministas comunitarias que designa la
indisociabilidad entre la defensa del cuerpo de las mujeres y la defensa de la tierra como
clave de lectura del mundo (E. Lopez 2018). La cartografia corporal la apropio como
dispositivo metodoldgico participativo que materializa esa clave del cuerpo-territorio
mediante la inscripcion de violencias, memorias y sanaciones sobre la silueta del cuerpo
(Yang 2023; Oslender 2017).

Asimismo, la corpografia aporta la lectura interpretativa del cuerpo como archivo
viviente (R. Rodriguez, Da Costa, y Pasero 2021). Si la cartografia corporal inscribe, la
corpografia lee. Esta recupera la nocion del cuerpo como texto culturalmente escrito y la
articula con los saberes y practicas de las curanderas-sanadoras, para quienes el cuerpo
dice antes que la palabra. La corpografia es entonces un saber que las curanderas-
sanadoras practican cotidianamente y que esta investigacion se dispuso a aprender,
registrar y conceptualizar. Funciona como clave hermenéutica para analizar el material

producido en las cartografias y como saber que se documenta.
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Esta diferenciacion tiene consecuencias practicas en las cartografias corporales

que se trabajaron en sesiones colectivas adaptadas a las condiciones de cada grupo, segin

se sintetiza en la tabla 1.

Tabla 1
Cartografias corporales y corpografias por grupo
Grupo Dispositivo material Foco de trabajo
Dibujo de silueta corporal y ubicacion de Inscripciones de las
huellas de violencias y sanaciones vividas violencias sobre el
Mujeres Pintura ceramica desde el kinsugi para cuerpo-territorio
afrodescendientes incorporar los procesos curanderiles a Exploracion creativa
través de la metafora de reparar y de las dimensiones de
embellecer la herida la curacidén-sanacion
Dibujo de silueta corporal y ubicacion de Inscripciones de las
. huellas de violencias y sanaciones vividas violencias sobre el
Mujeres o . . T, ..
CAMDESinaS Talla de “varitas magicas” en madera para cuerpo-territorio
P incorporar los procesos curanderiles a Exploracion creativa
populares . . . .
través de la metafora de reparar y de las dimensiones de
embellecer la herida la curacién-sanacion
Adaptacion
. . s . manteniendo el
Mujeres Entrevistas individuales con horizonte de .
Lo 5 horizonte de la
indigenas cartografia corporal
pregunta por el
cuerpo-territorio.

Fuente y elaboracion propias

En todos los casos, la creacion artistica operé como recurso para dialogar sobre
violencias y procesos de curacion-sanacion. La logica del Kintsugi —el arte japonés de
reparar la ceramica fracturada con oro— se hizo transversal al trabajo y permitié como
recurso recoger las marcas cartografiadas y corpografiadas, para reelaborarlas
simbolicamente como cicatrices doradas y como sintesis colectiva de corpografias que se

desarrolla en el capitulo segundo.

5 Por razones logisticas, las agendas propias y dindmicas comunitarias, no fue posible realizar
talleres colectivos con mujeres indigenas. En general mi idea era tener representatividad y diversidad de
voces por pueblos. Por eso, opté por realizar seis entrevistas individuales que conservaron la estructura de
preguntas utilizada en las corpografias. Este ajuste permitié incorporar las distintas perspectivas indigenas
sin reducir su pensamiento a una sola vision (véase Anexo 3).
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Figura 1. Collage de fotos sobre trabajos de corpografia
Fuente y elaboracion propias

Sobre la base etnografica y los dispositivos cartograficos, la investigacion
construye un plano analitico adicional: el de /as historias de vida. Siguiendo a Delory-
Momberger (2009, 78), las entiendo como un dispositivo que articula la experiencia
personal con las estructuras sociales: cada biografia condensa un eje central, sin agotarlas,
las contradicciones historicas y las resistencias colectivas que la atraviesan. En este
sentido, las historias de vida funcionan como dispositivos analiticos capaces de explorar
en profundidad las dimensiones étnico-raciales, organizativas e interculturales que
configuran las practicas de curacion-sanacion, incorporando ademds otras voces que
amplian la comprension del fendmeno hacia una lectura relacional y colectiva.

Esta opcion metodologica se sostiene en una forma de interaccion especifica:
encontrarme con estas mujeres en sus propios términos —escuchandolas y participando
de sus practicas y rituales—. Es desde ese vinculo que sus historias de vida pueden
articularse con las nociones y teorias que orientan esta tesis: los feminismos
latinoamericanos, las ontologias relacionales, la re-existencia, el cuidado y la justicia
epistémica. Las cuatro biografias que se desarrollan en profundidad a lo largo del trabajo
son las siguientes:

e Ludis Perea, mujer Wiwa, sobre la resistencia indigena en el Area

Metropolitana del Valle de Aburra.

e Deyanira Valdés, lideresa afrodescendiente, sobre el tejido entre plantas,

cocina y canto.

¢ Belisa Padierna, mujer campesina, sobre la sanacion intercultural en la periferia

urbana.
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e Doralba Garcia, mujer campesina, sobre la sanacidn comunitaria con plantas

maestras.

Estas cuatro historias de vida permiten una polifonia narrativa capaz de sostener
una lectura larga y densa de los gestos decoloniales puestos en juego en esta investigacion
para profundizar en ejes encontrados en la diversidad de voces de las 32 mujeres
participantes.

La investigacion se desarrolld en dos escenarios territoriales: por un lado,
Medellin y su Area Metropolitana, nticleo urbano de llegada de poblaciones desplazadas
y migrantes; por otro, el municipio de Liborina, en el occidente antioquefio, como
territorio rural de practicas vivas de una de las curanderas-sanadoras. Esta doble
localizacion es importante: las mujeres con quienes trabajé son, en su mayoria, mujeres
en movimiento, y sus practicas se reconfiguran al cruzar la frontera campo-ciudad.

Participaron 32 mujeres, distribuidas en cuatro grupos no excluyentes (anexo 2):

e Siete mujeres indigenas, pertenecientes a los pueblos Wiwa, Arhuaco (Sierra

Nevada), Nasa, Inga (suroccidente colombiano) y Embera Chami (region
andina).

e Diez mujeres afrodescendientes, entre cantaoras, parteras y yerbateras

provenientes del Pacifico biogeografico

e Diez mujeres campesinas y de sectores populares urbanos, tejedoras de saberes

interculturales con influencias indigenas, africanas e ibéricas.

e Cinco pacientes y aprendizas, incluidas para documentar el impacto relacional

de las practicas sanadoras.

La seleccion respondio a tres criterios articulados: vinculo activo con practicas
de curacion-sanacion en Antioquia, experiencias previas de violencia y despojo, y
capacidad de articular —en formato narrativo o ritual— sus saberes ancestrales y sus
estrategias de resistencia. La seleccion buscd densidad relacional y epistémica, es decir,
mujeres con quienes fuera posible un trabajo largo, dialdogico y de mutua confianza (Flick
2015; Martin-Crespo y Salamanca 2007).

El proceso estuvo guiado por un conocimiento previo construido a lo largo de mas
de veinte afios de trabajo en salud comunitaria e intercultural, que incluye: a)
participacion en proyectos de investigacion sobre salud intercultural; b) acompanamiento
a comunidades indigenas, afrodescendientes y campesinas en procesos de recoleccion de

memorias; y c) participacion directa en rituales y espacios de sanacion. Esta inmersion
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prolongada me facilit6 la identificacion de mujeres con practicas y relatos significativos
y constituy6 una condicién ética fundamental como lo fue el vinculo previo de confianza
en aras de una seleccion correspondiente a criterios de pertinencia relacional.

El cuidado de la informacion se ordenod en torno a una pregunta politica: ;quién
se nombra y quién no, y por decisiéon de quién? La mayoria de las participantes aparece
bajo seudonimos tomados de flores y plantas medicinales —Passiflora, entre otros—, en
homenaje a la identidad de Medellin como “Ciudad de la Eterna Primavera” y como gesto
de complicidad con las propias curanderas-sanadoras, que suelen acompanar los procesos
curanderiles con las plantas (anexo 5). No obstante, las cuatro protagonistas de las
historias de vida —Ludis Perea, Deyanira Valdés, Belisa Padierna y Doralba Garcia—
aparecen, en cambio, con sus nombres propios, por decision expresa de ellas mismas.
Como sostiene Bertaux (2005), cuando la historia de vida se orienta a dar cuenta de un
mundo social a través de la experiencia singular, el nombre propio deja de ser un dato
vulnerable para convertirse en un acto de restitucion de la voz y la agencia del sujeto
narrador.

Para distinguir con claridad las voces que circulan en la tesis, adopto el siguiente
sistema de citacion testimonial que diferencia las mujeres con seudonimo y las que
conservan sus nombres reales en las historias de vida: [Seudonimo] [Afo], [Estrategia
metodoldgica] o [Nombre real] [Afo], [Numero de entrevista], tal como se muestra a

continuacion:

Pero como mi papa era barranquillero, cuando yo regresé al pueblo que ¢l me fue a buscar
y me arranco del seno de mi abuela, practicamente, me decia que yo no podia hablar la
lengua, que yo tenia que hablar espafiol. Entonces cada vez que yo hablaba la lengua me
intentaba pegar, eso hizo que yo olvidara mi lengua y hoy dia que voy a mi comunidad,
busco recuperar esas palabras olvidadas. (Passiflora 2024, entrevista personal)

La reciprocidad oper6d como grupalidad curadora (Parra-Valencia 2023), donde
se tejieron vinculos y se sostuvo la vida: con las mujeres afrodescendientes mediante
sesiones terapéuticas para dolores fisicos; con las mujeres campesinas mediante
participacion en circulos de mujeres y procesos de intercambio de saberes; con las
mujeres indigenas mediante apoyo a actividades territoriales y redes de solidaridad. Como
gesto de cierre, todas las participantes recibieron una tarjeta-resumen de su corpografia,
y las cuatro protagonistas de las historias de vida recibieron, ademas, mufiecas “mini-

sanadoras” elaboradas a mano y cartas personalizadas. Estos gestos forman parte del
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principio de devolucion y del compromiso de que la investigacion sea, ella misma, una

préctica de cuidado (anexo 7).

Modelo analitico

El procesamiento del material siguié los procedimientos cognitivos formulados
por Janice Morse (2003, 32-40): comprension, sintesis, teorizacion y recontextualizacion.
Dichas operaciones se dieron en espirales sucesivas y a veces concomitantes a lo largo
del periodo 2019-2025. La comprension conllevo a la familiarizacion profunda con los
testimonios, los diarios de campo y los registros visuales. Esta fase estuvo marcada por
la pandemia de la COVID-19 y por pérdidas personales —el fallecimiento de mi padre y
de mi abuela— que reorientaron el modo en que entendi lo que escuchaba. La
comprension me implicd un trabajo arduo por las diferentes estrategias de recoleccion,
narrativas y fuentes. Por ello me guie por una matriz categorial (anexo 4) que me permitid
la ordenacion de la informacion con base en los objetivos y unas categorias sensibles
previas para determinar los elementos fundamentales por considerar.

La sintesis me llevo a la lectura, relectura, asociaciones y reduccion del material
mediante herramientas visuales, matrices categoriales y el software Atlas.ti. De este
proceso emergieron algunas de las categorias que articulan la escritura como la relacion
de las mujeres con el territorio, los proceso de racializacion epistémica, las resistencia de
las mujeres y la interculturalidad curanderil consciente, entre otras.

En la fase de teorizacion mantuve un dialogo especialmente sur-sur con
pensadores decoloniales y feministas: Anibal Quijano, Arturo Escobar, Walter Mignolo,
Catherine Walsh, Boaventura de Sousa Santos, Maria Lugones, Rita Segato y Lorena
Cabnal, entre otras. La teorizacion se concibidé como conversacion fluida entre mujeres
curanderas-sanadoras, autores y mis posicionamientos.

Finalmente, la recontextualizacion alude al rompecabezas que va mas alla de la
ordenacion empirica de la informacion y que permite la estructuracion fluida de esta tesis
en cuatro capitulos analiticos y conclusiones, articulando las practicas de curacion-
sanacion con la triada cuerpo-territorio-tierra y con las tacticas de cuidado de la vida. A
continuacion, se presentan los ejes centrales desarrollados en cada capitulo:

El primer capitulo ofrece un recorrido histérico por los principales hitos que
permiten comprender la problematica investigada. Parte de la época prehispanica,
atraviesa la conquista y la colonia, y destaca como, en esos periodos, la necesidad de

pervivencia propicio el intercambio de saberes y practicas vinculadas al cuidado de la
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vida. Asimismo, incorpora un marco de referencia que contextualiza la violencia y el
despojo en Colombia, junto con su impacto en comunidades indigenas, afrodescendientes
y campesinas. En este marco, se abordan debates contemporaneos sobre la colonialidad,
los feminismos, la resistencia, la re-existencia, las ontologias relacionales y la
interculturalidad, ejes analiticos que orientan la comprension de las practicas de curacion-
sanacion desde una perspectiva situada y plural.

El segundo capitulo se adentra en una corpografia de saberes y practicas, fruto de
los talleres, conversaciones y entrevistas, trazando las rutas y desplazamientos de las
mujeres curandera-sanadoras. Examina la complejidad del desplazamiento desde
territorios rurales de origen hacia la ciudad, asi como el proceso de construccion de
nuevos vinculos y redes de sororidad que les permiten resistir y permanecer en el entorno
urbano. Este capitulo enfatiza las violencias vividas e incorporadas, representadas a través
de cartografias y corpografias que narran la relacion cuerpo—territorio—tierra, en la que el
cuerpo se configura como territorio y testimonio.

En el tercer capitulo se presentan las historias de vida de dos mujeres que encarnan
la diversidad y la riqueza de los procesos de resistencia y sanacion. La primera es una
mujer indigena Wiwa, sabedora y lideresa en contexto urbano, que enfrenta los retos
derivados del riesgo de desaparicion de sus raices culturales y territoriales. La segunda es
una mujer afrodescendiente, lideresa y cantaora, comprometida con la organizacion
sociopolitica de las mujeres negras y con la recuperacion de memorias ancestrales. En
este apartado, la racializacion y sus multiples dimensiones se convierten en objeto de
analisis y debate, evidenciando su incidencia en las luchas y estrategias de resistencia de
las protagonistas.

El cuarto capitulo se centra en las historias de vida de dos mujeres
campesinas/populares. Una comparte su historia desde la periferia urbana, mientras que
la otra lo hace desde la ruralidad. Ambas en sus practicas integran raices indigenas y
afrodescendientes, a menudo invisibilizadas por procesos de blanqueamiento, y desde esa
interculturalidad relatan sus trayectorias en torno a las practicas curanderiles y las
resistencias que han construido frente a la violencia y el despojo. Este capitulo pone en
didlogo los saberes populares y ancestrales, visibilizando la potencia de la
interculturalidad en la creacion de alternativas de sanacion y cuidado.

El trabajo cierra con algunas conclusiones y reflexiones sobre la necesidad de
reconocer y valorar las practicas de curacion—sanaciéon como formas de resistencia

cultural y politica. Se propone un didlogo entre saberes ancestrales y conocimientos
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contemporaneos, subrayando la importancia de avanzar hacia un enfoque de salud
intercultural que respete y potencie la diversidad de practicas y saberes. Este didlogo
busca integrar perspectivas distintas y honrar las trayectorias, luchas y resistencias de las
mujeres curanderas—sanadoras, quienes han desempefiado un papel esencial en la
preservacion de sus comunidades y en la defensa de sus territorios frente a adversidades
historicas y contemporaneas.

En su conjunto, esta tesis es una invitacion a mirar de otro modo. A reconocer que
en las laderas urbanas de Medellin y en las montafias de Antioquia hay mujeres —
indigenas, afrodescendientes, campesinas/populares— que han sostenido la vida con
plantas, cantos, manos y memoria, alli donde el Estado y la guerra han fallado. Sus
practicas son conocimiento situado, ético y politico; y constituyen una de las formas mas
radicales de resistencia frente a la triple violencia colonial, patriarcal y extractivista.
Pensar con ellas y no sobre ellas, me ha confirmado que el cuerpo-territorio es una brajula
ética; que la curacion-sanacion es politica viva del cuidado; y que la interculturalidad
curanderil consciente que emerge en estas paginas es una clave fértil para imaginar otros
modos de cuidar la vida en medio del despojo. Reconocerlas, nombrarlas y aprender de
ellas es, asi, un acto de justicia epistémica y politica situada y profundamente humana. Si
esta tesis aporta algo, ojala sea embellecer las grietas como el kintsugi y mostrar que, en
el tejido entre fronteras que estas mujeres sostienen cotidianamente, reside todavia la

posibilidad de un mundo otro de cuidado de la vida.
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Capitulo primero
Tejidos de curacion-sanacion: mujeres, memorias, territorios y

relacionalidades en contextos de violencia y despojo

la historia misma es una representacion del
pasado, mediante la cual se ordenan y se
clasifican hechos, personas, espacios,
instituciones, estructuras; se tejen relaciones
entre ellos, y se construye un saber, el saber
historico. Esta construccion cambia con el
tiempo, con los sitios donde se produce, con la
historicidad misma, que trac nuevas maneras de
escribirla y hace que cada generacion tenga la
necesidad de reflexionar y reinterpretar
nuevamente sus multiples pasados.

(Ceballos 2009, 20)

El acercamiento propuesto a las practicas de curacion-sanacion de mujeres
indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares en Colombia implica adentrarse en
historias de resistencia, memoria y esperanza. Este capitulo, concebido como una entrada
al universo complejo de estas mujeres, ofrece una mirada ampliada sobre los caminos que
han recorrido para construir formas de resistencia frente a la colonialidad y para
posicionar modos propios de cuidado de la vida, al margen de las estructuras dominantes
del conocimiento, especialmente en contextos marcados por la violencia y el despojo. El
proposito es dar cuenta de como, en medio de adversidades contextuales y vitales, estas
curanderas-sanadoras han logrado sostener la vida, cuidar a sus comunidades y resistir al
olvido. Sus historias no son lejanas ni ajenas; son relatos que interpelan y ensefian sobre
la fuerza de la memoria y la dignidad.

Inicialmente, resulta necesario la mirada a la historia, por lo que se presenta un
acercamiento a la vida de los pueblos originarios de Abya Yala® antes de la llegada de los
colonizadores. En el caso particular de Colombia, se trataba de pequeios cacicazgos y
pueblos némadas que poseian modos particulares de habitar el territorio, los cuales fueron
transformados radicalmente por la colonizacion. Posteriormente, se esbozan algunos

elementos sobre la diaspora de personas africanas, una herida abierta que también trajo

6 Abya Yala, tierra en florecimiento es el nombre de este continente previo a la colonizacion. Su
origen se remite al pueblo Gunadule de Colombia y Panama y ha sido adoptado por los movimientos
indigenas y otros comunales como posicionamiento politico en contra de América, nombre dado por los
invasores y que no representa la vida-existencia previa de multiples pueblos.
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consigo saberes y formas de resistencia. En medio de la violencia y el despojo propios de
aquel periodo, se tejieron alianzas y surgieron conflictos; de ese entramado complejo
emergio el mestizaje, no solo en los cuerpos, sino también en las practicas y creencias
(Wade 1997).

Como parte de este proceso, en el que también se incluye el linaje ibérico, surge
el campesinado. Los campesinos, junto con los pueblos indigenas y afrodescendientes,
han compartido durante siglos la experiencia de la subalternidad, los desplazamientos, las
violencias y los despojos. Asimismo, han luchado colectivamente por una vida digna y
por la justicia. Resulta revelador constatar que, a pesar de todo, las memorias y los saberes
de estos pueblos han encontrado formas de sobrevivir: en ocasiones ocultos, en otras
celebrados, pero siempre presentes (Castillejo-Cuellar 2014).

El segundo apartado profundiza en las ideas que han contribuido a comprender el
entretejido de multiples miradas en torno a las précticas de curacion-sanacion. Segun lo
indicado, la teorizacién de la “colonialidad del poder”, propuesta por Quijano (2000), ha
permitido evidenciar que las huellas de la colonizacion siguen vigentes, no solo en las
leyes o en la economia, sino también en las formas de pensamiento y en las relaciones
sociales. También, el acercamiento a diversas pensadoras de los feminismos
comunitarios, negros y descoloniales ha sido fundamental, en tanto recuerdan que la
opresion adopta multiples formas y que las mujeres campesinas, y en particular las
indigenas y negras, la experimentan de manera especifica.

Asimismo, resulta especialmente relevante el concepto de “cuerpo-territorio”
(Cabnal 2010), que reivindica la valentia de quienes defienden la tierra y su propio cuerpo
como espacios sagrados, tal como lo hacen estas mujeres. Del mismo modo, las nociones
de resistencia y re-existencia (Escobar 2016a; Mignolo 2007) permiten comprender que
estas mujeres no solo sobreviven, sino que resisten y, desde alli, recrean y reinventan
otras formas de habitar el mundo, pese al dolor y al miedo.

La ultima parte la dedico al analisis de la violencia y el despojo, realidades que
han marcado profundamente la historia de Colombia y que, no obstante, han dado lugar
a respuestas creativas y valientes por parte de las comunidades, y en particular de las
mujeres. En este sentido, el conflicto armado ha dejado cicatrices profundas, pero también
donde las mujeres han encontrado en la curacién-sanacion y en la organizacion colectiva
una via para sanar y reconstruir la vida (Escobar 2010; CO Centro Nacional de Memoria

Histoérica 2013). Desde esta perspectiva, los estudios sobre desplazamiento y violencia
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muestran que las mujeres no han permanecido pasivas; por el contrario, han ejercido su
liderazgo en procesos de sanacion y en la defensa de la vida (Ulloa 2016).

Este capitulo complejo, dado que es una busqueda para habilitar un espacio de
didlogo entre la historia, los postulados tedricos, conceptuales y contextuales, y las
experiencias de mujeres curanderas-sanadoras que, desde los margenes, “pequefios
lugares”, han defendido la vida y el territorio con una determinacién que es digna de

conocer.

1. Entre el pasado y el presente: del chamanismo prehispanico y el mestizaje colonial

a las practicas vivas de curacion-sanacion de las mujeres

La comprension actual de las préacticas de curacidn-sanacion de mujeres
indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares conduce la mirada hacia uno de los
pasados posibles: aquel que se aproxima a sus origenes y a las huellas de continuidad que
llegan hasta el presente. Para ello, se recurre a ciertos momentos historicos de un pasado
fragmentado, tanto prehispdnico como colonial, que permiten aproximarse a la
comprension de las cosmovisiones, las relaciones con el mundo espiritual y con la
naturaleza, asi como a las ritualidades en las que se producian las practicas curanderiles
como formas de cohesion social y espiritual.

A pesar de la escasa informacion disponible sobre los pequefios pueblos tribales
y cacicazgos originarios de Antioquia, contexto territorial en el que se enmarca esta
investigacion, se considera fundamental, para este periodo, la indagacion en torno al
chamanismo, la magia y los rituales que tejian la vida-existencia como antecedentes de
las actuales practicas de curacion-sanacion. Igualmente, resulta necesario dar cuenta del
rol desempenado por las mujeres en estas practicas.

Adicionalmente, otro momento de gran relevancia es el de la colonizacion,
proceso que instaurd un régimen de terror extractivista y que, en menos de un siglo, redujo
la poblacion de Abya Yala a tan solo una cuarta parte. A este panorama se sumo la
esclavizacion de personas africanas, quienes fueron arrancadas de sus territorios y
trasladadas en barcos trasatlanticos hasta estas tierras, donde fueron sometidas a
innumerables formas de violencia y despojo de su vida-existencia.

En este contexto colonizador las preguntas se dirigen a los siguientes elementos:
(como llegaron los saberes y las practicas de curacidn-sanacion de los africanos?, ;jcémo

se articularon, arraigaron y adquirieron nuevos significados en este territorio? Estas
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transformaciones y adaptaciones de la vida se llevaron a cabo gracias a sus memorias
itinerantes transmitidas por la oralidad, la danza y el movimiento (Mosquera 2017). Sin
lugar a duda, la huella de la africania a través de su didspora nos ha ensefiado que el
cuerpo es un poderoso instrumento de la memoria.

Por otro lado, la colonizacion también trajo la coexistencia de indigenas, africanos
y colonizadores que se entrelazaron en un mestizaje de razas y culturas, lo que dio lugar
a la hibridacion de saberes y practicas. Al respecto, parte de los mestizos, especialmente
los subalternizados que no estaban en las clases criollas de poder, se dedicaron a la labor
de la tierra como campesinos manteniendo en la ruralidad el sincretismo. En
consecuencia, estas reconfiguraciones y aprendizajes viajaron a través de las memorias a
lo largo del tiempo. En esa medida, mientas que unos siguieron tradiciones de los
antepasados indigenas y africanos para mantener vivas sus herencias culturales en medio
de una sociedad cambiante, otros negaron sus raices originarias y ponderaron el
blanqueamiento que hizo una brecha con el origen, la identidad y el arraigo (Yunis 2004,
46-7).

Los rituales y practicas de curacidon-sanacion de los pueblos indigenas y
afrodescendientes en Colombia poseen raices ancestrales profundas. En ellas se integra
un conocimiento amplio de la naturaleza y sus ciclos, junto con una comprension
espiritual del universo. Estos saberes se han transmitido de generacion en generacion,
adaptandose y transforméandose en respuesta a los desafios contemporaneos, incluidas las
violencias y despojos que estas comunidades han experimentado.

En esta misma linea, las practicas curanderiles campesinas encuentran su anclaje
en ese pasado comun mestizado. Asimismo, han sido influenciadas por las dindmicas
propias de la vida rural y por las interacciones con la medicina moderna de herencia
hispanica. Por consiguiente, estas practicas evidencian un encuentro intercultural entre
saberes tradicionales y técnicas contemporaneas, y reflejan una apropiacion cultural
orientada a la pervivencia.

De este entramado historico y cultural se desprende una herencia en las practicas
de curacion-sanacion que trasciende la atencion de los procesos salud-enfermedad, para
constituirse en un acto de cuidado integral de la vida-existencia. Se evidencia que estas
practicas no se limitan a la curacidon del cuerpo humano, sino que buscan restaurar el
equilibrio y la armonia entre el sujeto individual, la comunidad y su entorno. Este enfoque
integrador subraya la interconexion entre la salud individual, la salud colectiva, la

naturaleza y la dimension espiritual.
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Ademas, esta vision del mundo, que entrelaza lo humano y lo no humano, refleja
una ontologia en la que todo esta interconectado y en la que la salud y el bienestar estd en
funcion de la armonia entre todos estos elementos (Escobar 2016a). Por tal razon, se
destaca una intencidn por desentrafar las complejidades de estas practicas, al explorar no
solo sus origenes y evoluciones, sino también sus significados actuales y su relevancia en

la medida de lo posible en el contexto contemporaneo.

1.1. Memoria y etnocidio: Pueblos prehispanicos de Antioquia

La época prehispanica cuenta con una abundante documentacion, especialmente
en lo que respecta a los grandes imperios. De tal modo, civilizaciones como la inca, azteca
y maya despertaron un particular interés entre cronistas, historiadores, arqueodlogos,
etndlogos y antropdlogos, quienes se dedicaron a registrar las particularidades de estos
pueblos altamente desarrollados para su tiempo. Indudablemente, la magnitud de su
avance en infraestructura, agricultura, astronomia, y en la organizacién social,
econdmica, politica y religiosa, cautivo a estos estudiosos (Garzon 2015).

Adicionalmente, las culturas prehispanicas mantenian una profunda conexién con
la naturaleza, a partir de la cual se originaban sus concepciones metafisicas. A partir de
este marco ideoldgico, el mundo precolombino se expresaba mediante mitos y creencias
que, en gran medida, ain perviven en las comunidades rurales latinoamericanas. Por
consiguiente, la persistencia de estas creencias a lo largo del tiempo destaca la vitalidad
y vigencia de esta herencia cultural (Frisancho 2012, 121).

Por otro lado, la concepcion cosmogonica precolombina, que abordaba tanto el
origen como el destino del ser humano, influia de forma determinante en la interpretacion
del tiempo y del espacio, tanto en la vida cotidiana como en la dimension religiosa (J. V.
Rodriguez 2011, 151). En consecuencia, estas ideas constituian pilares esenciales de su
visioén del mundo. Asimismo, la practica de la magia se desarrolld paralelamente al deseo
de intervenir en los fendmenos sobrenaturales, y con el tiempo se integrd en un sistema
animista.

Sobre esto, se observa que la teologia prehispanica, de caracter simultineamente
panteista y politeista, se hallaba estrechamente ligada a la espiritualidad del entorno
natural. Por lo tanto, la vision magico-religiosa fue un rasgo distintivo de la medicina
precolombina, en la que se reconocia la existencia de deidades benéficas asociadas al

bienestar, y deidades maléficas vinculadas a enfermedades y desastres naturales. Desde
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esta perspectiva, la enfermedad tenia un origen divino y podia manifestarse en formas
como la posesion, el dafio espiritual o el maleficio (Frisancho 2012, 122).

Esta gran matriz de pensamiento se hacia visible en las diversas cosmovisiones
indigenas, donde la energia se concebia como una fuerza unica en equilibrio y fluidez
continua, de manera semejante al constante fluir de los rios. Por ende, cuando esta energia
se interrumpia, surgian los desequilibrios que desencadenaban las enfermedades.
Diversos factores, como la caza excesiva, la pesca desmesurada, la recoleccion
inmoderada, asi como comportamientos individuales y colectivos disruptivos podian
ocasionar un desequilibrio ecoldgico y, por consiguiente, la aparicion de enfermedades
(Solarte y Buchely 1997, 17-9).

Ahora bien, en esta compleja red de creencias y conocimientos, el chaman, curaca,
piache, mohdn, curandero o médico tradicional desempefia el papel de regulador
ecoldgico. A través de su sabiduria ancestral transmitida de generacidon en generacion, su
tarea se dirigia a investigar las causas profundas de las enfermedades, comunicarse con
los espiritus que proveen de energia y prescribir los remedios apropiados.

En cuanto a los remedios, estos incluian plantas medicinales y recomendaciones
para promover una conducta social mds armoniosa. Desde esta perspectiva, donde la
enfermedad se comprende como un desorden en el flujo de energia, las sociedades
indigenas procuraron evitar conductas que perturbaran ese equilibrio. En consecuencia,
desarrollaron una medicina holistica, integral y ecologica.

Ademas, los pueblos originarios estudiaron minuciosamente el comportamiento
de los agentes patdgenos y desarrollaron practicas terapéuticas que sorprendieron a los
europeos del siglo XVI. En ese orden de ideas, este enfoque integral de la medicina
indigena, basado en la armonia con la naturaleza y en la comprension de la energia vital,
da cuenta de la profunda sabiduria de estas culturas y de su capacidad para abordar las
enfermedades desde una perspectiva holistica. En esa medida, sus practicas y saberes
médicos han perdurado a lo largo del tiempo, y contintian siendo fuente de inspiracion
para enfoques mas integrales y sostenibles de la salud (G. Rodriguez 2006).

A pesar de esta riqueza cultural, Abya Yala estuvo habitada por numerosos
pueblos pequeiios que fueron condenados al olvido historico. Tal es el caso del territorio
que concierne a esta investigacion: el actual departamento de Antioquia, en Colombia. Se
trata del tercer departamento mas extenso del pais, con cerca de 64 000 km?, distribuidos
en nueve subregiones y 125 municipios. Su localizacion geografica, entre las cordilleras

Central y Occidental de los Andes, le otorga una biodiversidad excepcional que se expresa
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en paisajes de mar, llanuras, montanas, paramos, rios, ciénagas y bosques (CO
Gobernacion de Antioquia 2026).

Su capital, Medellin, es la segunda ciudad mas importante del pais. La poblacion
es mayoritariamente mestiza; aproximadamente un 10 % es afrodescendiente y menos del
1 % corresponde a poblacion indigena, integrada por cinco pueblos: Embera (en sus tres
ramificaciones: Dovida, Eyabida y Chamibida), Zenl y Gunadule. Antioquia ha sido
histéricamente un departamento de contrastes en términos de desarrollo humano y
econdmico entre sus regiones.

De la poblacién prehispanica que habitd este territorio se conserva muy poca
informacion. Una de las hipotesis arqueologicas plantea que los cacicazgos y grupos
tribales de la region derivan de las macroetnias Chibcha y Caribe, y que en las grandes
descripciones historicas se absorbieron o invisibilizaros (Melo 1988, 27—8). No obstante,
resulta fundamental otorgarles un espacio en la memoria y nombrarlos, asi como registrar

algunas de sus caracteristicas segun las regiones que habitaron.

por la zona del Darien. ;-

Asentamientos indigenas
ala llegada de los
espafioles

Sl 8 = Rutas de intercambio
Figura 2. Mapa de los primeros asentamientos indigenas de Antioquia
Elaboracion: Ilustracion de Maria del Carmen Hincapié
Fuente: (Melo 1988)

La region occidental, en sus zonas bajas tropicales, poseia una riqueza aurifera

significativa, lo que motivo la concentracion de diversos pueblos indigenas como los
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Urabaes, Guazuzues, Nitanas, Cuiscos, Peberes, Choco, Tatabes, entre otros. Los Urabaes
se organizaban en un cacicazgo conformado por varias provincias; utilizaban arcos y
flechas envenenadas, practicaban la antropofagia y mantenian redes de intercambio con
otras etnias del interior, comerciando mujeres, carne de saino, pescado y oro.

Los Guazuzues habitaban casas de gran tamafio construidas sobre arboles en zonas
dispersas. Su estructura social también se organizaba en un cacicazgo, y participaban
activamente en intercambios comerciales, especialmente de telas y ceramica a cambio de
oro. Por su parte, los Choco, que habian avanzado desde el Pacifico, ya se encontraban
establecidos en la region del rio Atrato. Por consiguiente, estos vivian en familias
extensas, se desplazaban desnudos, habitaban casas sobre arboles y, al igual que otros
grupos de la region, empleaban flechas envenenadas (Melo 1988, 19).

En la zona noroccidental de esta misma region se encontraban los Guacas, nombre
genérico que designaba a diversos grupos con lenguas distintas. Este pueblo conformo¢ el
cacicazgo mas extenso y con una estructura organizativa compleja de tipo piramidal,
sostenida por dos hermanos: uno de ellos ejercia el mando general, mientras el otro se
encargaba de consolidar los territorios conquistados. Al momento de la conquista, el
cacicazgo estaba liderado por el célebre cacique Nutibara y su hermano Quinunchu (Melo
1988, 25). Los Guacas se distinguian por el uso de finas mantas, adornos de oro y plumas,
y sus asentamientos se encontraban en valles y altiplanos. En estas mismas zonas también
habitaban los nore, quienes se encontraban en contienda con los guacas, los tatabes y los
catios. Se ha sugerido que estos ultimos podrian tener un posible parentesco cultural o
lingiiistico con los Zenues.

En esta region occidental hacia el sur estaba la nacion Catia, conformada por
grupos de parentesco con estructura social de tipo tribal con dos hermanos a la cabeza,
muy similar a los Guacas. Estaban dispersos en diferentes partes, por lo que la
delimitacion territorial no es posible. De igual forma, se especializaban en el proceso del
oro y la sal. Esta etnia se mantuvo en resistencia a la colonia, e incluso dirigio a otras en
esta mision. En cuanto a sus practicas chamanicas, las mujeres desempefiaban un papel
relevante dentro del sistema médico tradicional. Al respecto, Reichel-Dolmatoff (1960)
sefiala que, entre los “Katio del alto Sini” se reconoce que ciertas mujeres poseen
conocimientos curativos transmitidos por linea familiar. Estas mujeres preparan remedios
vegetales, asisten los partos y en algunos casos participan en ceremonias de curacion

dirigidas por el jaibana (112).



41

Esto sugiere que, aunque el jaibana era la figura central de la curacion, las mujeres
catias cumplian funciones terapéuticas esenciales que se transmitian de generacion en
generacion dentro del linaje materno. Ante las posibles confusiones, vale la pena indicar
que los hoy llamados catios, corresponden a los embera-choco que, ocuparon el territorio
dejado por los catios prehispanicos a partir del siglo XVII cuando ya los habian
practicamente exterminado (Melo, 1988, 37-8).

En esta region occidental hacia el sur estaba la nacion Catia, conformada por
grupos de parentesco con estructura social de tipo tribal con dos hermanos a la cabeza
muy similar a los Guacas. Estaban dispersos en diferentes partes por lo que la delimitacion
territorial no es posible. De igual forma, se especializaban en el proceso del oro y la sal.
Esta etnia se mantuvo en resistencia a la colonia, e incluso dirigi6 a otras en esta mision.
Ante las posibles confusiones, vale la pena indicar que los hoy llamados catios, que mas
bien son embera-chocd, ocuparon el territorio dejado por los catios prehispanicos a partir
del siglo XVII cuando ya los habian practicamente exterminado (Melo 1988, 37).

En la cordillera Central se asentaron los nutabes, tahamies, yamecies, guamocoes,
aburraes, pantagoras y ananies. A diferencia de otros pueblos, estos no practicaban la
antropofagia. En una extensa zona que incluia el cauce de los rios Nechi y Cauca, los
nutabe y los tahami compartian una misma cultura y lengua, y estaban organizados en
cacicazgos. Sin embargo, mantenian su autonomia politica y organizativa. Asimismo,
cultivaban maiz, frijol, algodon y frutales, y extraian oro de aluviones y de las orillas de
los rios. Los tahamies, ademas, eran expertos comerciantes que recorrian las cordilleras
intercambiando sus productos (Melo 1988, 38).

A lo largo del rio Porce, hacia el nordeste, se ubicaban los yamecies, un pueblo
que poseia abundantes recursos auriferos. Ademas de dedicarse a la pesca y la caza,
cultivaban maiz, chontaduro, yuca y iame. Tomaban prisioneros de guerra —procedentes
de los pueblos con los que combatian— para utilizarlos en labores agricolas y en la
explotacion del oro. Al norte de los yamecies se encontraban los guamocoes, quienes
también habitaban un territorio muy rico en oro. Como resultado, esta condicion los
convirtié en uno de los primeros pueblos en exterminarse durante la colonizacion (Melo
1988, 35). En el altiplano oriental y el valle de Aburra existian diversas comunidades
agricolas que practicaban la cria doméstica de conejos, curies y perros mudos. También
se destacaban como excelentes tejedores, entre ellos los cinifanaes (Melo 1988, 39).

Por su parte, los pantdgoras se localizaban a lo largo del rio Magdalena. Eran

conocidos como indios coronados o los palenques, debido a sus construcciones
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habitacionales bien protegidas en zonas montafiosas y selvaticas. Estas sociedades eran
tribales e igualitarias, documentada por los historiadores con rasgos de una organizacion
matrilineal que implicaba que la filiacion se transmitia por linea materna. Asi, los hijos
pertenecian al linaje de la madre. Las alianzas matrimoniales se establecian entre linajes
maternos, y tras el matrimonio, la residencia se ubicaba cerca del grupo familiar de la
mujer, practica conocida como matrilocalidad (Friede 1963, 45-8). Fray Pedro Simén
(1882, 292) senala que “tenian los indios de aquellas provincias muchas mujeres, y por
ellas se hacian las amistades y parentescos entre los pueblos™.

En caso de fallecimiento del esposo, se podia practicar el levirato, donde la viuda
se unia a un hermano u otro pariente del difunto. Esta practica buscaba preservar la alianza
entre los linajes maternos y garantizar la proteccion econdmica de la mujer y sus hijos
(Friede 1963). Aunque existia oro en sus territorios, aparentemente no se explotd de forma
sistematica. Su base alimentaria incluia cultivos de maiz y yuca, complementando su dieta
con productos de la caza en la selva. De manera similar, los amanies utilizaban el sistema
de palenques para sus viviendas y compartian condiciones de vida semejantes (Melo
1988).

La riqueza biodiversa del territorio y la especializacion por zonas en actividades
como los cultivos, la produccion textil, la ceramica y la mineria, fueron factores que
impulsaron a los pueblos prehispanicos a establecer redes de intercambio tanto de
excedentes productivos como de expresiones culturales. Los pueblos indigenas del
territorio antioquefio se encontraban articulados y coexistian entre si, integrando tanto
grupos jerarquizados organizados en cacicazgos como sociedades mas igualitarias de tipo
tribal, ambas con una marcada tendencia a la autonomia social, politica y territorial (Melo
1988, 26).

A pesar de las guerras y conflictos que se presentaban entre ellos, lograron
establecer formas de coexistencia y colaboracion, desarrollando sistemas de ayuda mutua
que, con el tiempo, se quebrantaron. Lamentablemente, estos pueblos fueron victimas de
uno de los etnocidios mas violentos ocurridos durante la colonizacion, lo que condujo a
su extincion fisica y a la pérdida significativa de su memoria cultural. Su legado se borrd
en gran parte de la memoria colectiva, y es precisamente este vacio el que esta
investigacion busca recuperar, como un acto de memoria que reivindica su existencia en

la historia de Antioquia (Melo 1988, 40).
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1.2. El chamanismo prehispanico y su legado en las practicas de curacion-

sanacion contemporaneas

Indudablemente, las practicas curanderiles actuales tienen su origen en el pasado
prehispanico. En el tiempo anterior a la colonizacion, los pueblos habitantes de esta Abya
Yala desarrollaban un pensamiento rico en matices: una epistemologia propia encarnada
en diversas cosmovisiones que hoy conforman el sustrato filoso6fico de Latinoamérica.

Estas epistemologias originarias —también llamadas pensamiento propio o leyes
de origen— constituyen la base vital de los saberes y practicas de curacion-sanacioén que
hoy en dia sostienen mujeres indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares en
Colombia. Por consiguiente, se trata de cosmovisiones tejidas a lo largo de milenios, que
promovian una relacion interdependiente, respetuosa y reciproca con la naturaleza,
concebida no como un simple entorno, sino como un ser vivo con el cual se comparte la
vida-existencia. En esa medida, esta perspectiva, después de milenios, continta nutriendo
la vida de muchas comunidades rurales y urbanas, manifestandose en précticas cotidianas,
rituales y formas de organizacion social (Garzon 2015, 121).

En el centro de estas cosmovisiones se encuentra el principio de la sacralidad de
la vida, expresado a través de los elementos tierra, fuego, aire y agua, los cuales
estructuraban el pensamiento metafisico, guiaban la vida-existencia y ordenaban los
ciclos comunitarios. Sobre esto, se destaca que la naturaleza era entendida como un tejido
de relaciones vivas, donde cada elemento ocupaba un lugar y desempefiaba una funcion
sagrada. Esta vision holistica se traducia en practicas sostenibles y rituales orientados a
mantener el equilibrio y la armonia, principios que todavia hoy resuenan en las palabras
y practicas de las mujeres curanderas-sanadoras(Gudynas 2011, 162).

Al respecto, la espiritualidad indigena, enraizada en estas cosmovisiones,
establecia un didlogo constante con los mundos invisibles: espiritus, ancestros y fuerzas
de la naturaleza. Dicha comunicacion de existencia a existencia, de espiritu a espiritu de
energia vital a energia vital, no era exclusiva de figuras masculinas; muchas mujeres
ejercian roles protagonicos como mediadoras, curanderas y guardianas del conocimiento,
un hecho que desafia los imaginarios coloniales y patriarcales sobre el chamanismo (J. V.
Rodriguez 2011, 181). De igual modo, vale la pena indicar que, en esta trama relacional,
la organizacion social priorizaba la comunidad, el trabajo colectivo y la reciprocidad,
valores que persisten y se resignifican en las practicas de curacién-sanacion actuales

(Escobar 2016b; Ulloa 2016).
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De conformidad con esto, el chamanismo surgi® como un sistema de
conocimiento y practica relacional, capaz de articular lo material y lo espiritual; lo
individual y lo colectivo. En este sentido, el chamanismo es un complejo adaptativo de
saberes que responde a las relaciones entre los mundos natural y espiritual en el que
convergen la totalidad, la energia, la comunion, la sacralidad y el sentido comunitario de
la vida (J. V. Rodriguez 2011, 151). Dentro de este entramado, las mujeres chamanas
ocuparon un lugar fundamental, aunque histéricamente invisibilizado. En las sociedades
prehispanicas, diversas comunidades reconocian a las mujeres como portadoras de un
poder espiritual vinculado a la fertilidad, la curacion y la mediacion con el mundo de los
ancestros. Segin Baez-Jorge (1988), en Mesoamérica existieron sacerdotisas y
curanderas que ejercian funciones rituales y terapéuticas, desafiando la vision
androcéntrica que ha predominado en los estudios sobre chamanismo.

Esta epistemologia relacional se reflejaba en la capacidad de las y los chamanes
para leer los signos de la naturaleza, predecir fendmenos astronémicos y comprender los
desastres como mensajes de origen sobrenatural (Peralta 2020, 153). En la actualidad,
este legado persiste en las practicas de las curanderas, parteras y mujeres sabedoras,
quienes contintian ejerciendo funciones de sanacion y mediacion cosmo-espiritual en sus
comunidades.

El chamanismo prehispdnico se concentraba en los ritmos de la naturaleza, una
percepcion que condujo a calendarios y conocimiento de los ciclos de la vida agricola las
plantas y los animales. La vida comtn giraba en torno a los rituales de fertilidad, ofrendas
y sacrificios disefiados para asegurar la prosperidad y la supervivencia de la comunidad.
Los y las chamanas eran quienes negociaban entre reinos y asumian el papel de dar
direccion en el complejo salud-enfermedad-vida-muerte. En tal sentido, su poder residia
en un conocimiento profundo de las propiedades medicinales de las plantas o minerales
y su capacidad para interpretar y redirigir las fuerzas vitales (R. Diaz 2000; Sotomayor
1992).

No obstante, durante la colonizacion, estos conocimientos se sefialaron,
perseguidos y criminalizados. Aunque algunos evangelizadores y cronistas reconocieron
cierto grado de eficacia en la medicina indigena, al mismo tiempo contribuyeron a su
deslegitimacion. En ese contexto, quienes ejercian el chamanismo o la curanderia fueron
sefialados de supersticion y paganismo. Con el paso del tiempo, la situacion no mejoro y
durante la Ilustracion se consolido la imagen del indigena como un ser incapaz de

comprender la realidad, lo cual relego sus saberes al ambito de la ignorancia o del engafio
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(Frisancho 2012; G. Rodriguez 2006). Mas adelante, el romanticismo y la posterior
revalorizacion de las terapias alternativas propiciaron una relectura algo mas favorable de
estos conocimientos, aunque muchas veces desde una mirada exotizante.

Sin embargo, la medicina tradicional indigena resistid0 y logrd sobrevivir
historicamente a los embates de la colonizacién. A pesar de la persecucion y la
estigmatizacion, mujeres y hombres sabios continuaron transmitiendo sus saberes de
generacion en generacion. En la época prehispanica, la enfermedad se concebia como un
desorden en el flujo de energia, y la curacion implicaba restablecer el equilibrio entre el
cuerpo, el entorno y el mundo espiritual. De tal modo, este enfoque holistico, integral y
ecoldgico sorprendid a los europeos del siglo X VI, quienes reconocieron la eficacia de
muchas de las practicas indigenas (Frisancho 2012, 122; G. Rodriguez 2006).

Por otro lado, el legado del chamanismo y la medicina tradicional prehispanica es,
un testimonio de la capacidad de resistencia y por ende re-existencia de los pueblos
originarios. Adicionalmente, los chamanes, curacas, piaches, mohanes y curanderos,
entre otros, cumplian una funcion de reguladores ecologicos y sociales, investigando las
causas profundas de las enfermedades y proponiendo remedios que iban mas alla de lo
fisico. Sus intervenciones incluian plantas medicinales, rituales, recomendaciones para la
convivencia y ceremonias para restablecer el equilibrio comunitario .

Dicho esto, este legado profundamente dinamico ha pasado de generacion en
generacion y continia vivo a través de las curanderas-sanadoras de hoy, que conservan
las memorias de sus ancestras —madres y abuelas—. Las mujeres curanderas-sanadoras
indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares han sido protagonistas en la
revitalizacion y defensa de los saberes ancestrales, integrando sus conocimientos a los
movimientos sociales y a las luchas por el reconocimiento de la diferencia cultural (Ariza
2014). Sus practicas de curacidn-sanacion poseen una dimension politica y ética
constitutiva, en tanto sostienen formas de vida, vinculos comunitarios y sistemas de
conocimiento que la colonialidad del poder ha buscado sistematicamente erradicar
(Lugones 2008).

La praxis de cuidar, sanar y transmitir estos saberes, en su mayoria ejercidos por
mujeres, desafia la division moderna entre lo doméstico y lo publico, entre lo terapéutico
y lo politico, inscribiendo el cuidado como practica de sostenimiento de la vida y, por
tanto, como acto de resistencia epistémica y ontoldgica. En contextos de violencia y
despojo, esta dimension politica se intensifica y se hace mas visible: las curanderas-

sanadoras no solo preservan la memoria y la dignidad de sus comunidades, sino que lo
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hacen en condiciones donde las estructuras hegemonicas procuran destruir aquello que
ellas sostienen. Por eso especialmente, la curacién-sanacion se constituye un proceso de
reconstruccion del tejido social cuya politicidad es inherente al gesto mismo de cuidar la
vida frente a las multiples formas de aniquilacion.

La continuidad y transformacion de las practicas chaménicas y curativas en la
actualidad evidencian la capacidad de las mujeres para resignificar el pasado y proyectar
alternativas de futuro. En muchos espacios, la salud se concibe como un proceso colectivo
y relacional, enraizado en la historia y el territorio. Las curanderas-sanadoras hoy no se
quedan en la reproduccion ahistorica de saberes ancestrales, los reconfiguran y adaptan a
las condiciones actuales, enfrentando nuevos desafios como la violencia de género,
violencia epistémica y la colonialidad.

Por consiguiente, entender este origen permite situar las resistencias historicas, el
desgaste por cuidar y mantener la vida en la adversidad. En este punto, el didlogo entre
pasado y presente se expresa en la capacidad creativa de las mujeres al integrar
conocimientos botanicos, practicas rituales y estrategias comunitarias para enfrentar el
dolor fisico, emocional y social. En este sentido, las précticas de curacidn-sanacion
actuales son herederas directas del chamanismo prehispanico, pero también son espacios
de resistencia, re-existencia y cuidado como se vera mas adelante y a lo largo de este
texto.

En ese orden de ideas, las mujeres curanderas-sanadoras se posicionan como
agentes de transformacidn, capaces de articular saberes ancestrales y respuestas
contemporaneas a los desafios de la vida en contextos de violencia y despojo. Este legado,
no pertenece solo al pasado, se considera una fuente viva de inspiracion y accion, la cual
permite imaginar y construir futuros mas justos, sostenibles y en armonia con la

naturaleza visible y los seres de la existencia del plano no visible.

1.3. Mestizaje, resistencia y transmision de saberes de curacion-sanacion en

la época colonial

El periodo colonial en América Latina fue escenario de profundas
transformaciones sociales, culturales y politicas que cambiaron radicalmente la vida de
los pueblos indigenas y africanos. En tal sentido, la colonizacién, con la llegada de los
europeos, implicd el borramiento y la aniquilacion de lo preexistente, asi como la

imposicion de nuevas estructuras de poder y la instauraciéon de modelos politicos,
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econdmicos y juridicos inspirados en el Viejo Mundo, con el objetivo de ejercer un
control efectivo sobre los territorios conquistados (Ariza 2014, 317).

Durante este periodo, la medicina ancestral indigena y sus practicas curanderiles,
que habian alcanzado un notable grado de desarrollo y sofisticacion, se enfrentaron a la
hegemonia de la medicina europea y la religion cristiana, lo que dio lugar a complejos
procesos de resistencia, adaptacion y sincretismo (Yunis 2004, 43-46). Como se ha
indicado en apartados anteriores, los pueblos indigenas poseian un vasto conocimiento
sobre las propiedades medicinales de plantas, minerales y técnicas terapéuticas,
acumulado a lo largo de siglos de observacion y experimentacion. No obstante, la llegada
de los invasores trajo consigo no solo nuevas enfermedades y epidemias, sino también la
deslegitimacion de los saberes locales, considerados supersticiosos o paganos por las
autoridades coloniales; un fenomeno que persiste bajo el lente de la colonialidad incluso
en la actualidad.

Por encima de los intentos coloniales por erradicar los saberes indigenas, la
medicina tradicional se reconfigur6 mediante la integracion de elementos europeos y
africanos, en un proceso de mestizaje cultural caracteristico de la época (Yunis 2004, 47—
8). Para entonces, el dominio de la Corona de Castilla impuso nuevas leyes, costumbres
y formas de organizacion europeas en América. Sin embargo, la diversidad de pueblos,
las diferencias raciales y las particularidades del entorno impidieron la aplicacion estricta
de estas normas, lo que condujo a su adaptacion y a la creacion de nuevas formas sociales
y culturales, moldeadas por la resistencia y la creatividad de las comunidades locales
(Ariza 2014).

Esta dindmica también se manifestd en el &mbito del cuidado de la salud. Aunque
practicas como la yerbateria y el uso de plantas medicinales fueron oficialmente
sefialadas, continuaron siendo fundamentales para los pueblos. En este sentido, el
mestizaje no solo fue bioldgico, sino también cultural, permitiendo la integracion de
conocimientos indigenas, africanos y europeos en las practicas curanderiles. De este
modo, emergieron nuevas formas de medicina popular y comunitaria a través de procesos
creativos de intercambio y sincretismo, en los cuales la medicina indigena no desaparecio,
sino que se transformo e incorpord elementos de otras culturas (L. A. Maya 2005).

Un tiempo complejo en que las epidemias traidas por los colonizadores, como la
viruela, la sifilis y el tifus, afectaron gravemente a las poblaciones indigenas y
afrodescendientes. Este desafio para los médicos europeos y a los curanderos locales,

implico la adaptacion de sus estrategias terapéuticas a los nuevos contextos (Munera
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2017). En este crisol de interacciones, los africanos esclavizados desempefiaron un papel
fundamental en la transmision y resignificacion de saberes curanderiles.

A pesar de la desmedida violencia de la esclavitud y los intentos de conversion
forzada al cristianismo, muchos africanos mantuvieron elementos de sus practicas
animistas, que se integraron con las tradiciones indigenas y europeas en un proceso de
sincretismo. Maya (2005, 22) describe esto como el cimarronaje simbolico en la Nueva
Granada, esto es, la “sutil forma de resistencia: la del alma”. Asimismo, la autora indica
que la adopcion de los santos por parte de los africanos y sus descendientes fue una
estrategia simbolica para retejerse a sus ancestros. De alguna manera, tanto indigenas
como afrodescendientes lograron mantener un anclaje al origen de sus visiones del
mundo, como de resistencia y creacion de re-existencia para otras practicas y modos de
vida.

Por su parte, las mujeres afrodescendientes fueron portadoras y guardianas de
conocimientos sobre plantas, rituales y técnicas de sanacion, contribuyendo de manera
decisiva a la conformacion de una medicina popular mestiza (Lux-Martelo 2005, 46). La
época colonial estuvo marcada por la violencia, la explotacion y la opresion ejercidas
sobre indigenas y afrodescendientes, quienes enfrentaron la esclavitud, la expropiacion
de tierras y la imposicion de nuevas formas de control social y religioso. En este contexto,
las préacticas de curacion-sanacion se convirtieron en estrategias de resistencia y
preservacion cultural. Las mujeres indigenas y afrodescendientes desempefiaron un papel
central en este proceso, actuando como curanderas, parteras, consejeras y mediadoras
espirituales.

A través de su ingenio y de la tradicion oral, transmitieron conocimientos que
abarcaban no solo el cuidado del cuerpo, sino también dimensiones espirituales,
emocionales y comunitarias. Sin embargo, la persecucion de practicas consideradas
mdgicas o heréticas afectd especialmente a las mujeres poseedoras de saberes sobre los
ciclos naturales de la vida, la fertilidad, el uso de plantas medicinales y la realizacion de
rituales. No fueron pocas las que fueron acusadas de brujeria y sometidas a procesos
inquisitoriales, en un intento por erradicar las formas de conocimiento que escapaban al
control eclesiastico y estatal (Lux-Martelo 2005, 55).

A pesar de ello, estos saberes no desaparecieron, se reconfiguraron y adaptaron,
integrando elementos cristianos y europeos para sobrevivir en condiciones de

clandestinidad y resistencia. En ese sentido, el trabajo de las mujeres curanderas durante
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la colonia no solo consistia en aliviar dolencias fisicas, sino también en sostener el tejido
social y emocional de sus comunidades, para evitar su disolucion frente al exterminio.
En un mundo marcado por la violencia, el desarraigo y la incertidumbre, sus
practicas curanderiles ofrecian un espacio de consuelo, esperanza y sentido de
pertenencia. De tal modo, se observa que las mujeres sanadoras indigenas,
afrodescendientes y campesinas se convirtieron en guardianas de la memoria ancestral,
preservando y recreando rituales y conocimientos sobre la naturaleza y el cuerpo. Su
quehacer fue fundamental para la cohesion social y la transmision de valores y saberes

que hoy perviven en las practicas de sanacion contemporaneas (Lux-Martelo 2005, 62).

1.4. Rol de las mujeres campesinas en la preservacion de practicas

curanderiles

Durante la época colonial, la formacion del campesinado se caracterizé por la
interaccion forzada y conflictiva entre indigenas, afrodescendientes y europeos. Como
resultado, la violencia y el despojo transversal al régimen colonial no solo reconfiguraron
las relaciones sociales, sino que también generaron en formas de medicina casera y
popular profundamente influenciadas por el mestizaje y la interculturalidad, frente a una
medicina occidental que privilegiaba los conocimientos traidos desde Europa,
considerandolos superiores. Adicionalmente, se relegaron algunos saberes que
consideraban de menor categoria, como la atencion a la salud reproductiva, lo que incluye
la parteria, la cual se asumi6 por las mujeres campesinas y los sectores populares. En tal
sentido, ellas asumieron un papel central en el cuidado comunitario y la posterior
transmision de conocimientos curativos (M. del C. Fernandez 2016, 45).

El campesinado colonial no constituia un cuerpo homogéneo; por el contrario,
surgid de la estratificacion de raza, género y clase, la cual condicion6 tanto su nivel de
acceso al saber como sus formas de resignificacion. Al no tener cabida en la medicina
oficial ni en sus cdnones de atencion, recurrié a los saberes ancestrales para enfrentar
enfermedades, desastres naturales o para preservar la vida comunal. De este modo,
establecid una relacion estrecha entre el cuerpo humano, la tierra y el entorno natural.
Gracias a ello, se identificaban recursos curativos y se aprendia a comprender los ciclos

de la naturaleza y de la cosecha, fundamentales para el trabajo con la tierra (Munera

2017).
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En este proceso, las mujeres desempefiaron un rol protagdnico como transmisoras
de saberes herbolarios y técnicas de curacion. Su experiencia cotidiana y su lugar en la
organizacion social les permitié adaptar y reconfigurar los conocimientos heredados de
fuentes indigenas, africanas y europeas, generando una medicina popular dinamica y
ajustada a sus necesidades y posibilidades (Lux-Martelo 2005, 65). Mediante practicas de
parteria, el uso de plantas medicinales, asi como el acompafiamiento emocional y
espiritual, las curanderas contribuyeron a la cohesion social y a la resistencia cultural,
especialmente en contextos de exclusion y violencia durante la época colonial.

A pesar de la opresion, el intercambio de saberes y précticas pertinentes para la
vida y la existencia entre pueblos indigenas y africanos se transformé en una estrategia
de solidaridad y resistencia. Frente a la violencia estructural, estos pueblos, no obstante,
sus diferencias, compartieron conocimientos y practicas que posibilitaron la pervivencia
de saberes ancestrales y sentaron algunas de las bases de las actuales practicas de
curacion-sanacion de mujeres indigenas, afrodescendientes y campesinas en Colombia.
Por ello, la medicina tradicional campesina, resultado de la interculturalidad, concibe la
salud como un equilibrio entre cuerpo, mente, entorno y comunidad, en sintonia con
cosmovisiones prehispanicas y enriquecida por aportes africanos y europeos.

Empero la imposicion de la medicina europea y de la religion cristiana como
mecanismos para borrar otras formas de existencia y saberes, la resistencia cultural de
indigenas, afrodescendientes y campesinos persistio a través de sus practicas curativas,
muchas veces desarrolladas en la clandestinidad. Como resultado, este acto insurgente
permitio conservar elementos culturales propios y resistir tanto la asimilacion forzada
como la enajenacion. Las mujeres, en su rol de curanderas, parteras y consejeras
atendieron la salud fisica, y brindaron apoyo emocional y espiritual, siendo esenciales
para la pervivencia cultural y la cohesion comunitaria (Lux-Martelo 2005, 68).

Los elementos expuestos al respecto de la historia colonial latinoamericana
demuestran que, a pesar de la opresion y los intentos de borrar sus saberes, las mujeres
curanderas y sanadoras han sido guardianas de un legado ancestral que permanece vivo
en las practicas de sanacién contemporaneas. Igualmente, el intercambio de saberes, la
resistencia frente a la violencia y el despojo, asi como la capacidad de adaptacion e
interculturalidad, han hecho posible la supervivencia de estas practicas, que hoy

constituyen una fuente invaluable de resistencia, identidad y buenos vivires.
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2. Bases teodrico-conceptuales de las practicas de curacion-sanacion de mujeres

Para seguir en el camino comprensivo de las préacticas curanderiles, propongo un
acercamiento a algunas nociones, conceptos y dispositivos tedricos que se entretejen a la
trayectoria de las mujeres curanderas-sanadoras. En primer lugar, esté el recorrido por las
mujeres curanderas-sanadoras y lo que considero relevante de las practicas en el
entramado de la curacion-sanacion. Posteriormente, propongo un marco analitico
centrado en la matriz moderno/colonial —colonialidad del poder, del saber, del ser, del
género y de la naturaleza y el cosmos— y su efecto sobre la deslegitimacion de los
conocimientos ancestrales. Igualmente, y siendo de especial atencion, abordo el analisis
de los feminismos situados y su relacion con la curacidn-sanacién comunitaria, resaltando
el papel de la interseccionalidad que atraviesa la vida de las mujeres curanderas-
sanadoras.

Finalmente, incluyo asuntos de las ontologias relacionales que transversalizan las
practicas de curacion-sanacion, enfatizando la conexidn entre género, naturaleza y
espiritualidad. Un entretejido que supone la importancia de las practicas curanderiles
como estrategias de cuidado y resistencia que las mujeres han desarrollado para enfrentar

los desafios de sus contextos.

2.1. Nombrar lo invisibilizado: Mujeres y expresiones de curacion-sanacion

El papel de las mujeres en la preservacion y transmision de los saberes
curanderiles resulta fundamental en las comunidades indigenas, afrodescendientes y
campesinas (A. D. Caicedo y Agudelo 2022). Ellas actiian como guardianas de la salud
fisica y espiritual y desempefian funciones clave como parteras, sanadoras y custodias del
conocimiento ancestral relacionado con plantas medicinales y practicas rituales. Su labor
va mas alla de lo doméstico y se convierte en un eje central para la continuidad cultural
de sus pueblos. Valencia (2025) destaca como la espiritualidad femenina
afrodescendiente se entrelaza con las vivencias de mujeres indigenas y campesinas,
especialmente en regiones como Antioquia, donde el proceso de curar y sanar se concibe
de manera integral, abarcando tanto el cuerpo como el entorno social y espiritual
(Valencia 2025, 3405).

En el contexto colombiano, las mujeres que ejercen practicas de curacion-

sanacion han enfrentado procesos de invisibilizacion y deshumanizacion, derivados de la
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colonialidad del ser, que niega su existencia y las reduce a la no-otredad, borrando la
alteridad que representan (Maldonado-Torres 2007, 150). Esta negacion se extiende al
ambito epistémico, donde la colonialidad del saber privilegia el conocimiento
eurocéntrico, relegando y descalificando las formas propias de pensar y existir de estas
mujeres (Quijano 2000). Ademas, el patriarcado y las relaciones de género operan como
ejes centrales en este patron de exclusion (Icaza 2019, 33). Como sefiala Valencia (2025),
las mujeres curanderas-sanadoras han resistido activamente el olvido y el despojo,
manteniendo sus conocimientos y practicas como parte fundamental del cuidado de la
vida y la memoria colectiva de sus comunidades, a pesar de las multiples formas de
negacion y silenciamiento que histéricamente han enfrentado.

Sin embargo, las mujeres curanderas-sanadoras, desde una realidad estructural
opresora, se levantan y se enuncian a partir de sus conocimientos subalternizados en la
produccion de curacion-sanacion. Mujeres indigenas como Flora Inés (Nasa), Gunnawia
(Arhuaca), Ludis (Wiwa), Diana (Embera Chami), entre muchas otras que han
compartido su tiempo y saberes, han permitido el acercamiento a mundos diversos de
practicas curanderiles en contextos de violencia y despojo, manteniendo un vinculo
estrecho con el territorio. Incluso cuando algunas de ellas residen por largos periodos en
zonas urbanas, la afloranza por la matriz de origen, los pagamentos y la relacioén orgéanica
con la “Pacha Mama” permanece de manera constante.

Estas mujeres, reconocidas o autorreconocidas como médicas tradicionales,
sabias, mayoras, abuelas, sabedoras o parteras, conectan su practica con el legado
ancestral y el aprendizaje generacional. Dicho esto, se evidencia que, a través de la
exploracion del mundo espiritual, buscan caminos de curacidn-sanacion en estrecha
relacion con la madre tierra y los elementos fundamentales del aire, el fuego, el agua y la
tierra. Por ejemplo, la abuela Flora del Pueblo Nasa, sefiala en relacion con la madre tierra
lo siguiente: “La vida y en ella estd todo lo que nos sana. Yo aprendi que la alegria [fluido]
ayuda a subir el &nimo cuando uno esta triste ;Y por qué esta uno triste? porque le falta
amor en su corazon, porque necesita fortalecer el espiritu” (Flora Inés Tenorio 2022,
conversacion informal).

En las comunidades indigenas, los sabedores y sabedoras ancestrales resguardan
sitios sagrados donde se concentran plantas medicinales y espiritus favorables para los
tratamientos, los rituales y la salud. Estos lugares, custodiados colectivamente, poseen

una importante riqueza biodiversa. De acuerdo con Valencia (2025, 3003), su
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preservacion constituye un sistema de proteccion que garantiza el cuidado de la casa
comun.

Del mismo modo, entre las mujeres curanderas-sanadoras afrodescendientes, con
las que conversé como Deyanira Valdés, Rosalba Martines, Ruth Asprilla o Eugenia
Viera, entre otras, se identifican como cantoras y algunas tienen saberes de plantas.
Practicas que Alvarez et al. (2014) considera “oficios orientados al cuidado de la vida”,
tal como se sustenta en un estudio realizado en el Pacifico colombiano, en el que

ejemplifican lo siguiente:

Las “yerbateras” o “curanderas”, por su parte, son mujeres, en su mayoria que venden
yerbas medicinales, sanan el cuerpo y el alma de adultos y nifios por medio de limpias.
Esta practica busca la eliminacion de malas energias, demonios y malos espiritus gracias
al poder curativo de las hierbas. Asi, las yerbateras ayudan a las personas, las protegen,
consuelan y tranquilizan. (149)

Entre las practicas tradicionales se encuentran los bafios, empleados por las
comunidades para aprovechar sus cualidades sanadoras, una costumbre que comparten
con otros pueblos. Sobre este tema, dona Carmen —quien fue desplazada del Pacifico—
los recomienda como una manera de eliminar las energias negativas, quitar la sal y
armonizar el hogar. En la misma linea, Valencia (2025, 3004) sefala que estos bafos
forman parte de los saberes ancestrales y contribuyen a la proteccion espiritual y al
bienestar familiar. Asimismo, Quintero (2012, 120) resalta en su investigacion sobre
rituales afrodescendientes que los banos pueden solucionar casi cualquier dificultad,
siendo eficaces tanto para tratar dolencias fisicas como espirituales, ya sean causadas por
uno mismo o por influencias externas. Estos rituales purifican la dimensién humana, que
a menudo se considera responsable de los males que afectan el cuerpo y el espiritu.

Dentro de las practicas de la medicina ancestral negra y afrodescendiente, la
parteria ocupa un lugar destacado, pues a través de ella se brinda acompanamiento y
atencion integral a las mujeres durante la gestacion, el parto y el cuidado de sus hijos
(Goémez et al. 2015, 352). Cabe resaltar que, gracias a su persistencia y la defensa de su
labor, las parteras han logrado el reconocimiento y participacion politica dentro del
sistema de salud, como resultado de sus luchas por garantizar el nacimiento y bienestar
de nuevas vidas.

En el ambito ritual de las comunidades negras y afrodescendientes, se reconoce la
presencia de espiritus como “la tunda” y “el ribiel”, que transitan libremente sin

restricciones, ya que consideran el territorio como propio (Dominguez 2003, 105). Estas
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manifestaciones forman parte de un proceso de reconstruccion cultural impulsado por la
diaspora, que preserva el lazo con sus raices africanas y desde alli persiste (R. A. Diaz
2005, 33).

Asimismo, las mujeres curanderas-sanadoras campesinas/populares se reconocen
como yerbateras, sanadoras, tabaqueras o mujeres medicina (Valencia 2025), entre otras
denominaciones, cuyas practicas se alimentan de aspectos ancestrales propios de pueblos
indigenas y afrodescendientes. Esto fue evidente en las narrativas de Doralba, Belisa,
Lina, Orfa, Alma o Raiza. Sus practicas expresan una alteridad e interculturalidad
vinculadas a una conciencia mestiza que cuida la vida y la existencia.

En este contexto, los diferentes nombres que reciben reflejan la variedad de
actividades que desempefian y permiten identificar las raices de sus conocimientos en
distintas tradiciones. Un caso ilustrativo es el analisis de Munera (2018) en su tesis
doctoral sobre los artesanos de la salud y las practicas de cuidado en Antioquia, enfocado
en campesinos dedicados a la curacion. Alli describe la historia de vida de Martha Osorno,
mujer reconocida por su experiencia en el uso de plantas medicinales. Como yerbatera,

menciona que adquirio sus saberes en el entorno familiar:

He conocido las plantas desde muy nifia porque las amo, las amo demasiado y siempre
yo he estado preguntando: ;esta planta para qué es?, ;esta planta como se llama?, asi
como he reconocido el olor de cada una de ellas y el sabor. Es muy importante conocerlas,
porque si la planta no se conoce no se debe de utilizar, porque hay muchas plantas
parecidas, que uno cree que conoce, pero hay que tener muy buen conocimiento de ellas
para poderlas manejar, para poder aprender a utilizarlas. [...] Las plantas son unos regalos
muy grandes de la divinidad, son tan grandes que son parte de la divinidad, por eso es por
lo que ellas nos alivian, a veces con su presencia nos llenan de vida. (Munera 2018, 66)

En el mismo trabajo est4 la sanadora Argemira Echeverry, quien, mediante rezos
y oraciones, apoya los procesos de restablecimiento vital de quienes la consultan. Aunado
a esto, se observa que entre sus santos estd José Gregorio Hernandez, una persona con
quien ella tuvo una experiencia de sanacion propia, lo que posibilitd tenerlo entre sus

colaboradores espirituales. Sobre esto, ella destaca lo siguiente:

Cuando no se sabe alguna oracion de liberacion, de sanacion, se puede invocar a Dios,
asi: “Jesus ti que eres el tinico médico verdadero, manda a tu siervo José Gregorio
Hernandez a colocar la mano a fulanita y a peranita”, ;Si me entiende? Y reza uno el
Credo, la Salve y un Padrenuestro; al Padre, a la Madre y al Hijo, y usted con eso hace
una sanacion. (Munera 2018, 164)

En este orden de ideas, las curanderas-sanadoras indigenas, afrodescendientes y

campesinas/populares emplean una terapéutica amplia que, de manera diferenciada, se
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expresa segun sus contextos culturales. En el caso de las mujeres indigenas, prima su
relacién con la madre tierra, los sitios sagrados y lo ancestral; en las afrodescendientes,
se destacan los cantos, la espiritualidad afro, el territorio y lo comunitario; mientras que,
en las campesinas/populares, persisten el uso de las plantas, los rezos y el mestizaje de
saberes (Valencia 2025). En consecuencia, estas mujeres comparten la transgresion de
dicotomias como lo fisico y lo espiritual, lo intimo y lo politico, la mente y el cuerpo, la

naturaleza y la cultura, la vida y la muerte.

2.2. Encuadre de las practicas cotidianas en el terreno de la curacion-

sanacion

Las practicas pueden entenderse como las maneras de hacer o modos de
operacion en un tejido social que determina el diario vivir y las relaciones subjetivas, a
lo que Certeau enuncia como prdcticas cotidianas. Su importancia radica en el
desplazamiento de la mirada desde las grandes estructuras y discursos hacia en lugar en
el que acontece la vida diaria. El autor muestra que en lo cotidiano se juega una politica
de la vida, donde los sujetos mas que simples receptores o victimas, son agentes activos
que reinventan el sentido y la experiencia social. Estas practicas son un saber-hacer
popular, colectivo y anénimo, que desafia la logica del poder sin necesidad de

confrontacion directa:

Habitar, circular, hablar, leer, caminar o cocinar, todas estas actividades parecen
corresponder a las caracteristicas de astucias y sorpresas tacticas: buenas pasadas del
‘débil’ en el orden construido por el ‘fuerte’, arte de hacer jugadas en el campo del otro,
astucia de cazadores, capacidades maniobreras y polimorfismo, hallazgos jubilosos,
poéticos y guerreros. (De Certau 2000, 133)

Asimismo, la préctica, también puede asumirse como una actividad del sujeto
sobre el medio en el que vive (Camacho 2006, 133). Cualquiera de estas acepciones
resulta compleja y estd en un entramado de interdependencias con la vida, de alli que sea
importante entender su manera de produccion desde el “sentido de la practica” planteado
por Bourdieu (2008, 30), referido a la aprehension de las l6gicas que se ponen en marcha
para que se den.

A este entendimiento de las practicas se suma la nocion de curacion-sanacion,
diferenciada de los conceptos de curacion o sanacion por separado. La curacion se ha

desarrollado desde la perspectiva de la medicina occidental hegemonica, entendida como
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ciencia de la curacion, a la que se le integran aspectos relacionados con la prevencion de
la enfermedad y la asistencia (Ledn-Barua 2002, 81), con un énfasis en el cuerpo
biologico. No obstante, también se identifica la curacion en practicas de saberes populares
o chamaénicos, especialmente cuando se logra el restablecimiento de la salud (Menéndez
1994, 71-9).

La sanacidon, por su parte, se concibe como un proceso holistico o
multidimensional orientado al logro del equilibrio. En efecto, se refiere, en términos
generales, a una armonia personal —del cuerpo, la mente y el espiritu—, en relacion con
los demads y con el entorno (L. Lopez et al. 2011, 289).

Por lo anterior, se advierte una correspondencia, y nombrarlas curacién-sanacion’
indica la posibilidad de recoger las diferentes formas de entenderlas, sin exclusiones o
separaciones que limitan el despliegue de su sentido. En consecuencia, la curacion-
sanacion es proceso en el que intervienen diferentes fuerzas visibles e invisibles, las
cuales abarcan de manera integral el cuerpo fisico, mental, espiritual y relacional con el
mundo de la existencia.

Con el concepto articulado de sanacidén-curacion se busca dar cuenta de una forma
particular de vincular la vida con la existencia trascendente, en la cual el cuerpo-territorio
ocupa un lugar privilegiado, ya que sobre ¢l recae la practica. Por consiguiente, se trata
de un compromiso por encontrar caminos para nombrar el dolor, procesarlo y superarlo
desde la habilidad, la experiencia y el saber, de acuerdo con las diferencias étnico-raciales
y territoriales. Adicionalmente, implica reconocer la centralidad del corazén como “sede
principal de la razon y de los sentimientos” para su accion (Chirix 2019, 152).

Cabe indicar que estas practicas forman parte del acervo historico-cultural que las
mujeres movilizan para la produccion de existencias desde epistemes otras,
subalternizadas. Se caracterizan por ser biocéntricas, multidimensionales, politicas y
sociales. De igual modo, son biocéntricas porque colocan en el centro la vida plural,
entendida mas alla de lo humano, e integrada por animales, plantas y minerales, todos en
relacionalidad. Igualmente, se consideran multidimensionales porque comprenden
dimensiones individuales, colectivas, comunes, territoriales, espirituales, humanas y

existenciales.

"Eluso de curacion-sanacion es la posibilidad de unir eso que se ha separado desde la colonialidad
del saber o epistémica el cuerpo y el espiritu. Dejar una sola de las palabras me excluye la
complementariedad e interdependencia de la otra. En ocasiones en el texto se hablara de curacion o sanacion
de manera separada y como sinénimos. Al igual el uso de curandera, sanadora o curandera-sanadora.
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Asimismo, son practicas politicas, en tanto que sostienen luchas por la
reivindicacion de derechos y el reclamo por la dignidad del vivir de formas otras en los
territorios, a través de rituales. Finalmente, son sociales porque se inscriben en el mundo
de la vida y se expresan en las relaciones y en el tejido social que se establece entre los
comunes, para crecer en apoyo, en compaiia, en la conciencia de que no se esta solo, de

que existen otros con quienes se construye.

Legado de las practicas curanderiles frente a la homogenizacion cultural

A lo largo de la historia, las sociedades han creado multiples formas de cuidado
para enfrentar el padecimiento fisico, emocional y espiritual. Estas practicas mas que
reliquias de un pasado remoto, son elementos esenciales de la identidad y la memoria
colectiva de distintos grupos, permaneciendo vigentes y transformandose con el tiempo
(Valencia 2025, 3402). Por esta razdn, investigar estos saberes exige ir mas alla de los
enfoques biomédicos, permitiendo la inclusion de perspectivas alternativas sobre el
complejo proceso salud-enfermedad-atencion y el ciclo de vida, muerte, existencia;
conocimientos que ayudan a dar significado a los retos que enfrenta cada comunidad.

En Latinoamérica, las practicas de curacion han sido el resultado de la interaccion
e intercambio entre tradiciones indigenas, africanas y europeas, lo que ha originado una
diversidad de saberes y métodos terapéuticos (Alarcon 2021). Esta riqueza cultural se
perpetua a través de la transmision generacional de conocimientos, permitiendo que estas
tradiciones resistan y se adapten frente a la modernizacion, la exclusion y las politicas
orientadas a uniformar la cultura (Valencia 2025).

Un aspecto emblematico de este legado es el empleo de plantas medicinales, que
constituye uno de los pilares de las practicas curanderiles. Ariza (2014, 328) sefiala que,
en el Nuevo Reino de Granada durante el siglo XVIII, el uso de hierbas era esencial para
la vida comunitaria y el cuidado de la salud, una costumbre que ain persiste en regiones
como Antioquia. Segiun Valencia (2025), el conocimiento sobre la botédnica, la
recoleccion y preparacion de plantas se desarrolla en un contexto ritual y simbélico, lo
que refuerza la dimension espiritual y sagrada de la curacidon-sanacion.

Adicionalmente, el acompafiamiento mediante cantos, danzas y ofrendas rituales
ocupa un lugar central en la identidad y a la cohesion social, especialmente entre pueblos
indigenas y afrodescendientes. En este orden de ideas, se destaca que los rituales ademas
de restaurar el bienestar fisico logran la armonia espiritual y comunitaria de la persona

(Valencia 2025, 3406). No obstante, estas practicas de sanacion han sido objeto de
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marginacion, persecucion y procesos de etnocidio, promovidos tanto por instituciones
coloniales como por la expansion de la medicina occidental (Alarcén 2021).

La parteria indigena y afrodescendiente, en particular, ha enfrentado politicas de
erradicacion que amenazan no solo la salud materno-infantil, sino también la continuidad
de conocimientos ancestrales de gran valor. A pesar de estos desafios, la capacidad de
resistencia y adaptacion de las mujeres curanderas ha permitido que sus saberes
sobrevivan y evolucionen, incorporando nuevos elementos sin perder su esencia cultural
(Basualdo, Ferrer, y Mercado 2005).

En este orden de ideas, las practicas de curanderiles desarrolladas por mujeres
indigenas, afrodescendientes y campesinas constituyen un patrimonio vivo, dindmico y
en permanente reconfiguracion, en tanto responden a las necesidades especificas de sus
comunidades, fortalecen procesos identitarios y tensionan las fronteras epistemologicas
entre lo tradicional y lo moderno. Al respecto, se indica que estas practicas se inscriben
en el marco normativo internacional del patrimonio cultural inmaterial, tal como lo define
la Convencion para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial de la UNESCO
(2003), que reconoce como parte de dicho patrimonio los saberes y usos relacionados con
la naturaleza y el wuniverso, los conocimientos tradicionales transmitidos
intergeneracionalmente, asi como las practicas sociales, rituales y actos festivos que
configuran la identidad y continuidad cultural de los grupos y comunidades.

En consecuencia, el reconocimiento y la valoracién de estos saberes no es un
asunto simbolico, mas bien, se corresponde con un acto politico de reivindicacion de la
justicia epistémica y cultural, indispensable para la construccion de sociedades mas
inclusivas, plurales y respetuosas de la diversidad ontoldgica y epistemoldgica de sus

pueblos (Valencia 2025, 3404).

Lectura del territorio desde las practicas de curacion-sanacion

Las practicas de curacidon-sanacion resultan inseparables de la nocion de cuerpo-
tierra-territorio, pues la vida y la existencia acontecen en una trama de relaciones que
desborda cualquier intento de fragmentacion. En contraposicion a los postulados
coloniales, que insisten en dividir el mundo de la vida, el &mbito espiritual y la naturaleza
como esferas separadas, las practicas curanderiles latinoamericanas se fundamentan en la
comprension de que el cuerpo humano es, a la vez, cuerpo de la naturaleza y del universo.
Asi, no es posible comprender plenamente estas practicas sin reconocer la vitalidad y la

agencia de la naturaleza como parte constitutiva de la experiencia de curacion-sanacion.
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En este entramado relacional, resulta imprescindible referirse al cuerpo de las
mujeres y a la nocion de cuerpo-territorio, entendidos en su vinculo profundo con la
historia y la cultura, tanto en su dimensiéon material como simbolica. Desde el
pensamiento feminista indigena, el cuerpo no es una entidad aislada: es vivido y pensado
a partir de una experiencia socialmente significativa, se gesta y se conceptualiza en la
vida cotidiana, siempre en relacion con las energias de la Madre Naturaleza y de la
comunidad (Chirix 2019, 149-50). Por ello, el cuerpo de la mujer se encuentra en intima
conexion con el cuerpo-territorio que es entendido: “Como un sistema vivo, complejo e
integral, constituido por multiples relaciones en las que participan todos los seres vivos y
los bienes naturales como el agua, la tierra, las montafas, nos interpela a pensar nuestros
cuerpos individuales y colectivos como parte de una comunidad y parte constitutiva de
los territorios” (Vargas 2019, 185).

Esta configuracion permite a las mujeres curanderas-sanadoras constituirse, crear
y ser un referente de lugar. En el territorio se encuentran sus familias, su comunidad y
aquello que les resulta preciado y por lo cual vale la pena luchar; aquello que implica
existencia. De acuerdo con lo expuesto, se expone que esto se encuentra en consonancia
con los feminismos comunitarios, los cuales consideran que su lugar de enunciacion se
origina en “nuestro territorio cuerpo-tierra”, entendido como una defensa comun tanto de
la tierra como de las mujeres (Cabnal 2010, 15).

Ahora bien, existen particularidades en las formas de asumir y significar el
territorio que permiten comprender con mayor profundidad el tejido relacional de las
practicas de curacion-sanacion en el marco de las ontologias relacionales. Por ejemplo,
para las mujeres indigenas, la tierra, concebida como madre, implica un engranaje con las
cosmovisiones y una continuidad entre el ser indigena, la comunidad y el territorio.

En cuanto a las comunidades afrodescendientes, el territorio se ancla a la
organizacion social y al aprovechamiento del entorno que les permite garantizar su
existencia. Al respecto, es importante indicar que esto comprende mas que el sitio donde
construyen la vida, debido a que trasciende el elemento material y se encausa en lo
organico:

El territorio abarca el rio, las ciénagas, los bosques y en general todos los recursos. El rio

es para las comunidades negras un sitio de convivencia, de labores domésticas, de

esparcimiento y es la via de comunicacién que mantiene atados los lazos de parentela

extensa y que fortalece los intercambios entre las comunidades. (CO CNMH-CNRR y
IEPRI 2009, 82)
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Por su parte, los campesinos asocian la tierra al trabajo y a la produccion de
alimentos, asi como “con la identidad y la tradicion; es decir, sobre su esencia campesina
y la relacion que desde alli se construye con otras dimensiones de la realidad nacional”
(CO CNMH-CNRR y IEPRI 2009, 86).

Por medio de la interaccion entre los cuerpos de las mujeres y el cuerpo-territorio
se produce la materialidad de las practicas de curacién-sanacion, orientadas al cuidado de
la vida comun. De esta forma, se establece una lucha contra su explotacion y dominacion,
en la que se niegan otras logicas culturales o cosmovisiones propias (Lander 2000a, 9).
Esta resistencia se fundamenta en la idea del “yo soy nosotros”, bajo la mirada africana
del Ubuntu o del buen vivir indigena, que incorpora principios como la comunalidad, la
colectividad, la justicia social, la unidad humana y el pluralismo.

Otro asunto fundamental es lo espiritual, entendido desde una perspectiva amplia
de la existencia que incluye la muerte. Esta no se concibe desde la noética de la guerra —
tan propia de la colonialidad y también presente en lo cosmogoénico—, sino como un
proceso continuo dentro del ciclo del vivir-existir. En este ciclo, se establece una relacion
intima y cotidiana con los espiritus que habitan todo lo que existe en esta casa comun.

Dicha relacion también ha sido objeto de despojo por parte de la colonialidad
cosmogonica, la cual, en su afin por mantener el patron de poder y control sobre los
colonizados, desvirtua las relaciones con los mundos de arriba y de abajo, calificandolas
de supersticiosas, primitivas y paganas. A pesar de ello, las curanderas-sanadoras abren
caminos de resistencia a través de sus practicas de curacion-sanacion, sostenidas por la
“fuerza vital-magico-espiritual de la existencia” (Walsh 2009, 3), en un espacio-tiempo
mas amplio que el del universo moderno occidental.

Estas practicas, entendidas de esta manera, solo encuentran sentido en una nocioén
mas amplia: el pluriverso, concebido como el espacio que contiene mundos otros,
producidos en interrelaciones entre lo humano y lo no humano. Este se alimenta
tedricamente de cosmovisiones que reflejan un profundo entendimiento relacional de la
vida, como Ubuntu o Pachamama, formas no dominantes de existencia (Escobar 2016b,

24-6).

2.3. Colonialidad, saberes y practicas de curacion-sanacion

La historia de Colombia estd marcada por procesos de violencia estructural y

despojo territorial que han configurado no solo la geografia politica y social del pais, sino
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también las formas en que las comunidades indigenas, afrodescendientes y campesinas
han resistido y re-existido. Uno de los modos en que la resistencia ha pervivido son las
practicas situadas de curacion-sanacion adelantadas por mujeres. Sin embargo, estos
saberes y practicas han sido historicamente marginados, deslegitimados y subalternizados
bajo la impronta de la matriz de poder colonial, la cual, como deja ver Quijano (2000,
201-204), contintia operando en las estructuras contemporaneas mediante formas sutiles
y persistentes de colonialidad.

En este sentido, es relevante dar cuenta de como la colonialidad —del poder, del
ser, del saber, del género, de la naturaleza y del cosmos— transversaliza las practicas de
curacion-sanacion de mujeres culturalmente diversas en Colombia, especialmente en
contextos de violencia y despojo. Para ello, se integran los aportes de Quijano,
Maldonado-Torres, Lugones, Walsh y otros pensadores clave, con el proposito de ofrecer
una mirada situada sobre la agencia epistémica y politica de estas mujeres curanderas-

sanadoras.

Colonialidad del poder y la matriz moderno/colonial en las practicas

curanderiles

Considero fundamental, en relacion con las practicas de curacién-sanacion
llevadas a cabo por mujeres curanderas indigenas, afrodescendientes y campesinas o
populares, la importancia del enfoque de la colonialidad del poder que las atraviesa.
Quijano (2000, 201-4) conceptualiza la colonialidad del poder como un entramado
estructural que persiste mas alla de la colonizacion como periodo histérico. Ahora bien,
este patron atraviesa las relaciones sociales, politicas, economicas y epistémicas de
manera generalizada. De igual modo, se sostiene en una clasificacion social jerarquica
basada en la raza y el género, que establece una division entre los “humanos de verdad”
—Tlos sujetos occidentales, blancos y varones— y los demads, quienes son situados de
manera marginal respecto a la humanidad —los pueblos indigenas, afrodescendientes,
campesinos y las mujeres—.

Esta clasificacion, como sefiala Quijano (2000, 201-7), es inseparable de una
geopolitica del conocimiento, en la cual el Norte global se posiciona como productor
fundamental del saber legitimo, mientras que el Sur global queda reducido a un objeto de
estudio, intervencion o “civilizacién”. En tal sentido, este patron, leido contextualmente
y ampliado como matriz moderna/colonial, enfatiza un sistema que articula y reproduce

dichas jerarquias. En efecto, se expone que dicha matriz no solo regula la economia (a
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través de la explotacion y el despojo de recursos), la politica (mediante la imposicion de
Estados-nacion y sistemas juridicos occidentales) y la cultura (a través de la hegemonia
de valores y normas eurocéntricas) (Quijano 2000, 208—-216), sino que también produce
una profunda colonialidad del saber y del ser. Por ello, define qué conocimientos son
validos, qué formas de vida son legitimas y quiénes pueden hablar y ser escuchados en el
espacio publico.

En el ambito de las practicas curanderiles, la matriz moderna/colonial se
manifiesta en la imposicion del modelo biomédico occidental como unica forma valida
de entender el proceso salud-enfermedad-vida-muerte. A la luz de lo hallado, esto implica
la negacion sistematica de los sistemas médicos indigenas, afrodescendientes y
campesinos, que son descalificados como supersticion, brujeria o folclore. Igualmente, el
saber biomédico, legitimado por el Estado y las instituciones académicas, se convierte en
el unico autorizado para intervenir en los cuerpos-territorios, mientras que las practicas
ancestrales son perseguidas, invisibilizadas o apropiadas de manera fragmentaria y
descontextualizada.

Aunado a esto, esta exclusion tiene un profundo componente de género: las
mujeres curanderas (parteras, yerbateras y sabedoras) se han marginalizado y
criminalizado histéricamente, no solo por desafiar el monopolio médico, sino también
por sostener formas de autoridad y liderazgo comunitario que escapan al control patriarcal
y colonial (Lander 2000b; Lugones 2008).

Asimismo, la colonialidad del poder se entrecruza con la colonialidad de género,
lo que refuerza la subordinacion multiple de las mujeres indigenas y afrodescendientes
en el campo de la salud. Por consiguiente, la exclusion de sus saberes y précticas no es
unicamente simbolica; tiene consecuencias materiales directas. La privatizacion y
expropiacion de tierras, la destruccion de ecosistemas, por causa de monocultivos,
mineria y deforestacion, asi como la militarizacion de territorios indigenas,
afrodescendientes y campesinos, afectan de manera radical la disponibilidad de plantas
medicinales, la posibilidad de realizar rituales y la continuidad en la transmision
intergeneracional de conocimientos (Parra-Valencia, Garcia Galindo, y Luders Fernandes
2021)

En ese orden de ideas, la colonialidad del poder opera sobre los cuerpos, los
territorios y los saberes, generando violencias, despojo, desplazamiento y silenciamiento.
Frente a este panorama, la curacion-sanacion llevada a cabo por mujeres indigenas,

afrodescendientes y campesinas o populares adquiere un sentido profundamente politico
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y ontoldgico. De tal modo, se advierte que no se trata inicamente de actos médicos, sino
de estrategias insurgentes de re-existencia (Walsh 2010), que resignifican el territorio
como espacio de vida, memoria y resistencia colectiva.

Aunado a esto, se indica que, si bien las practicas curanderiles se orientan al
cuidado del cuerpo individual y comunitario, también implican un desafio directo a las
logicas extractivistas y violentas de la colonialidad. En este sentido, su ejercicio
contribuye a reconstruir vinculos con la tierra-territorio y con los ancestros, al tiempo que
afirma la autonomia epistémica y politica de los pueblos subalternizados (De Sousa
Santos 2010a). Por esta via, la curacidon-sanacion se convierte en un acto de insurgencia
epistémica y en una forma de defensa del derecho a existir en vida plena y digna, mas alla

de los marcos impuestos por la modernidad/colonialidad.

Colonialidad del ser y del género: violencia ontoldgica y resistencia de las

mujeres curanderas-sanadoras

La colonialidad del ser alude a la deshumanizacion profunda que sufren los sujetos
racializados y subalternizados por efecto de la modernidad/colonialidad, entre los cuales
se encuentran, indiscutiblemente, las mujeres curanderas-sanadoras indigenas,
afrodescendientes y campesinas o populares (Maldonado-Torres 2007). Al respecto, se
observa que esta forma de colonialidad se configura como una violencia ontoldgica
orientada a la negacion de la humanidad, la historia y la espiritualidad de los pueblos
indigenas, afrodescendientes y campesinos, asi como a la destruccion sistematica de sus
modos de vida y de sus cosmologias.

En consecuencia, esta colonialidad ontologica se entrelaza profundamente con la
colonialidad de género, concepto que permite analizar como las estructuras coloniales y
patriarcales han impuesto divisiones sexuales y raciales del trabajo, criminalizando y
deslegitimando los saberes curativos femeninos (Lugones 2008; Marcos 2013). Por lo
tanto, se destaca que la colonialidad de género refuerza la subordinacion de las mujeres
al redefinir los cuerpos y las subjetividades conforme a los intereses del sistema colonial-
capitalista, e imponer jerarquias que atraviesan la vida cotidiana, la sexualidad, la
reproduccion y la salud.

A través de estas vias de la colonialidad, la violencia contra las mujeres sanadoras
se ha manifestado histéricamente en episodios como la caza de brujas en Europa y la
persecucion de curanderas en América Latina. En tal sentido, estos procesos, como

muestra Federici (2010), buscaron destruir la autonomia femenina sobre el cuerpo, la
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reproduccion y el conocimiento. Tales estrategias de criminalizacion y estigmatizacion
consolidaron el control patriarcal y colonial sobre la salud comunitaria, lo que desplaza a
las mujeres de los espacios de saber y relegdndolas al ambito doméstico y reproductivo.

En el contexto colombiano, la criminalizacion y estigmatizacion de las mujeres
curanderas-sanadoras persisten en la actualidad. Por consiguiente, la exclusion de sus
saberes de los sistemas oficiales de salud, la falta de reconocimiento institucional y la
violencia ejercida por otros actores legitimos de saber han limitado su capacidad de accion
y transmision de conocimientos. No obstante, estas mujeres han respondido con
creatividad insurgente y resistencia, adaptando sus practicas a los nuevos desafios y
manteniendo viva la transmision oral y la actualizacion constante de sus tradiciones.

Las practicas de las mujeres curanderas-sanadoras como la parteria, el uso de
plantas medicinales y los rituales de sanacidon no son meras expresiones culturales, sino
estrategias politicas de defensa de la vida y el territorio. En ese orden de ideas, estas
desafian las logicas de violencia, racismo y exclusion, y permiten la redefinicion de los
conceptos de salud, justicia y convivencia en contextos marcados por la desigualdad y la
colonialidad del poder (Cabnal 2010; Corpas y Anzorena 2021). Por ejemplo, la parteria
se dedica al acompanamiento en el nacimiento a la transmision de saberes sobre el cuerpo,
la sexualidad y los ciclos de la vida, fortaleciendo la autonomia de las mujeres y la
comunidad frente a los modelos biomédicos hegemonicos.

Asimismo, la herbolaria y los rituales constituyen espacios de encuentro y
reconstruccion de la memoria colectiva, donde se reconfiguran conocimientos ancestrales
y se generan nuevas formas de resistencia. En estos lugares, las mujeres curanderas-
sanadoras articulan la defensa del territorio con la defensa de la vida, al enfrentar tanto la
violencia estructural como las amenazas ambientales y extractivistas que ponen en riesgo
la supervivencia de sus pueblos (Marcos 2013).

En suma, las practicas de curacidon-sanacion de mujeres indigenas,
afrodescendientes y campesinas en Colombia constituyen mas que respuestas funcionales
a la enfermedad: son actos insurgentes de resistencia ontoldgica y politica, que desafian
la colonialidad del ser y del género, y abren caminos para la construccion de sociedades
mas justas, plurales y solidarias. El valor y el reconocimiento de esos saberes se debe
acompanar con el desmonte de las jerarquias epistémicas y de género que todavia
persisten, y apostar por una ecologia de saberes que situe la vida, la dignidad y la memoria

en el centro de los proyectos colectivos.
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Colonialidad del saber: jerarquias epistémicas y ecologias de conocimientos

La comprension de las practicas de curacion-sanacion de mujeres indigenas,
afrodescendientes y campesinas o populares en Colombia exige una mirada critica sobre
los entramados de poder que han configurado historicamente la produccion, legitimacion
y transmision de los saberes. En este sentido, los aportes de la nocién de colonialidad del
saber, propuesta por Anibal Quijano y ampliada por Edgardo Lander, resultan
fundamentales para analizar la manera en que el eurocentrismo se ha impuesto como
horizonte tnico de racionalidad, verdad y ciencia, relegando a los margenes otras formas
de conocer y sanar (Quijano 2000; Lander 2000a).

Al respecto, Quijano (2000) sostiene que la colonialidad del saber es una
dimension persistente del colonialismo que, més alla de la dominacion politica y
econdmica, opera mediante la imposicidon de una epistemologia eurocéntrica que define
qué conocimientos son validos y cudles deben descartarse o subalternarse. Como
consecuencia, este proceso ha implicado una violencia epistémica profunda: los saberes
originarios, enraizados en cosmovisiones indigenas, afrodescendientes y campesinas, han
sido sistematicamente deslegitimados, etiquetados como supersticiones, practicas
arcaicas o simples curiosidades etnograficas, y excluidos de los espacios institucionales
de produccién de conocimiento (Lander 2000). Asimismo, la colonialidad del saber no
solo reproduce desigualdades epistémicas, sino que también sostiene jerarquias sociales,
raciales y de género que atraviesan la vida cotidiana y las practicas de salud.

Frente a este panorama, y como respuesta a dicha violencia epistémica, de Sousa
Santos (2009) propone la nocién de “ecologia de saberes”, que invita a reconocer la
coexistencia y el didlogo horizontal entre multiples formas de conocimiento. Desde esta
perspectiva, los saberes ancestrales no constituyen residuos del pasado, sino fuentes vivas
de sentido y resistencia, capaces de enriquecer los debates contemporaneos sobre salud y
bienestar. Por tal razon, se considera que las practicas de curacion-sanacién de mujeres
en contextos rurales y populares constituyen un ejemplo paradigmatico de esta ecologia
de saberes: su flexibilidad, capacidad de adaptacion y transmision intergeneracional
desafian los limites rigidos impuestos por la medicina hegemonica y abren la posibilidad
de construir alternativas a partir del reconocimiento y la valoracién de la diversidad
epistémica (Munera 2017).

Adicionalmente, la persistencia de la medicina tradicional en zonas de violencia
y despojo no puede entenderse unicamente como una cuestion de acceso o carencia de

recursos biomédicos. Por el contrario, constituye una forma de resistencia activa frente a
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la hegemonia de la medicina occidental, que histéricamente ha buscado monopolizar la
definicion de la salud, el cuerpo y la enfermedad (Corpas y Anzorena 2021). Asi, en estos
contextos de subalternidad, la transmision de saberes, mediante la oralidad, la
observacion de los ritmos de la naturaleza, los suefios o el aprendizaje de mayores, se
convierte en un acto politico y relacional, que permite a las comunidades responder a sus
propias necesidades y desafios, al tiempo que reivindican su autonomia epistémica frente
a los procesos de estigmatizacion institucional y regulacion estatal (Munera 2017).

Como senala Federici (2010, 257-290), la historia de la criminalizacion de los
saberes curanderiles de las mujeres es larga y dolorosa. La caza de brujas en el viejo
continente y la persecucion de curanderas en América Latina representan episodios
emblematicos de una estrategia de control patriarcal y colonial sobre la reproduccion y la
salud comunitaria. En tal sentido, estas violencias no solo buscaron erradicar la autonomia
femenina en el ambito de la curacion, sino que también consolidaron un modelo de
conocimiento centrado en la autoridad masculina, blanca y letrada.

En el contexto colombiano, el despojo de tierras y la violencia estructural han
tenido un impacto devastador en las practicas tradicionales de curacién-sanacion.
Igualmente, el despojo territorial implica tanto la pérdida de recursos materiales como la
ruptura de los vinculos simbdlicos y afectivos que sustentan la transmision de saberes
(Cabnal 2010). De tal modo, las mujeres curanderas indigenas, afrodescendientes y
campesinas han sido especialmente vulnerables a la criminalizacion, el estigma y la
exclusion de los espacios institucionales de salud y conocimiento. Relegadas al ambito
doméstico y reproductivo, han enfrentado multiples formas de discriminacion y violencia,
tanto por parte del Estado como de los actores armados y las élites locales (Corpas y
Anzorena 2021, 199).

A pesar de estas afectaciones, las practicas de curacidn-sanacion han sobrevivido
y se han transformado en formas de insurgencia, resistencia y reafirmacion identitaria.
Por ejemplo, a través de la transmision oral, la creatividad y la flexibilidad en el uso de
plantas medicinales, rituales y saberes ancestrales, las mujeres han mantenido vivas sus
tradiciones médicas, adaptandolas a los desafios contemporaneos y a las necesidades de
sus comunidades (Corpas y Anzorena 2021). Por consiguiente, es posible afirmar que
estas practicas curanderiles desafian la hegemonia capitalista y biomédica, y proponen
otras formas de comprender la salud, la justicia y la convivencia.

En este sentido, la criminalizaciéon de los saberes de las mujeres no puede

separarse de la logica mas amplia de la colonialidad del saber, que sigue operando en los
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sistemas de salud, la educacion y las politicas publicas (Lander 2000a). Al respecto, se
expone que la deslegitimacion de la medicina tradicional y del conocimiento de las
mujeres es un reflejo de la persistencia de jerarquias coloniales y patriarcales que niegan
la pluralidad de mundos posibles. Por tal razon, se hace necesario el avance hacia sistemas
de salud interculturales que reconozcan y valoren la diversidad epistémica, lo que
promueve el didlogo entre saberes y la participacion de las mujeres en la definicion de
politicas y practicas de cuidado (De Sousa Santos 2009).

Las propuestas de interculturalidad en salud, mas que afiadir a los modelos
existentes, requieren una transformacion profunda de los marcos epistémicos y politicos
que han sostenido la exclusion y la subalternizacion de los saberes ancestrales (Cabnal
2010). Por consiguiente, esto implica la incorporacion efectiva de practicas y
conocimientos tradicionales en los sistemas de salud, el reconocimiento de las mujeres
como sujetas activas en la produccion y transmision de saberes, asi como la reparacion
historica frente a las violencias suftridas.

Como se viene indicando, las précticas curanderiles de mujeres indigenas,
afrodescendientes y campesinas en Colombia constituyen formas de resistencia politica
y cultural frente a la colonialidad del saber y la criminalizacion de los saberes femeninos.
Dicho esto, su relevancia radica en su capacidad para sanar cuerpos y territorios, asi como
en la posibilidad de imaginar y construir futuros viables, otras formas de vida, justicia y
convivencia en contextos marcados por la desigualdad, el despojo y la violencia (Corpas
y Anzorena 2021; Munera 2017).

Finalmente, redefinir la vida desde una perspectiva diversa y situada implica
reconocer la potencia transformadora de estos saberes, asi como la urgencia de desmontar
las logicas coloniales y patriarcales que aun persisten en nuestras sociedades. En este
sentido, la construccidon de una interculturalidad de saberes y la valoracion de las précticas
de curacion-sanacién se presentan como caminos posibles para avanzar hacia una

sociedad mads justa, equitativa y respetuosa de la diversidad.

Colonialidad de la naturaleza y del cosmos: territorio, espiritualidad y re-

existencia

Por su parte Alban y Rosero (2016) introducen el concepto de colonialidad de la
naturaleza para analizar como la modernidad/colonialidad ha impuesto una vision
utilitarista y extractivista de la naturaleza, desconectando a los seres humanos de los

territorios y de las cosmovisiones ancestrales. En esta forma de colonialidad, la
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imposicion tecnologica y la usurpacion epistémica afectan profundamente la relacion de
las comunidades indigenas, entre otras, con la tierra, el agua, las plantas y los seres
espirituales que habitan el cosmos.

Al respecto, esta colonialidad “descarta por completo la relacion milenaria entre
seres, plantas y animales como también entre ellos, los mundos espirituales y los
ancestros” (Walsh 2007b, 106), y en esta medida desvincula al ser humano de la tierra
como cuerpo de la naturaleza viviente que establece el orden y sentido del universo y del
vivir (Walsh 2008, 139). Ahora bien, se observa que esta ldgica se actualiza en practicas
de explotacion y dominacion de la naturaleza concebida como mercancia, negando asi
otras logicas culturales y cosmovisiones propias (Lander 2000a, 9). En intima relacion
con la colonialidad de la naturaleza se encuentra la colonialidad cosmogonica, nocidon

acufiada por Walsh, que alude a lo siguiente:

La fuerza vital-magico-espiritual de la existencia de las comunidades afrodescendientes
e indigenas, cada una con sus particularidades historicas. Es la que se fija en la distincion
binaria cartesiana entre hombre/naturaleza, categorizando como nomodernas,
“primitivas”, y “paganas” las relaciones espirituales y sagradas que conectan los mundos
de arriba y abajo, con la tierra y con los ancestros como seres vivos. Asi pretende socavar
las cosmovisiones, filosofias, religiosidades, principios y sistemas de vida, es decir la
continuidad civilizatoria de las comunidades indigenas y las de la didspora africana.
(Walsh 2009, 3)

De acuerdo con la cita, se evidencia que las practicas de curacion-sanacion de las
mujeres estan enraizadas en la interdependencia entre cuerpo, territorio y cosmos. Por lo
tanto, la curacion-sanacion no se limita al individuo, sino que abarca el equilibrio
comunitario y ecoldgico, integrando saberes botanicos, rituales, cantos, danzas y ofrendas
que restablecen la armonia entre los mundos visible e invisible (Alban y Rosero 2016).

Por tal motivo, ante el despojo material y simbolico, estas practicas de curacion-
sanacion operan como formas de re-existencia que no solo resisten, sino que transforman
las condiciones de posibilidad para la continuidad de los pueblos indigenas. En ese
sentido, la capacidad de integrar y negociar con las imposiciones externas refleja el
caracter conflictivo y relacional de la epistemologia curativa indigena, que desafia la
fragmentacion impuesta por la ciencia moderna y reintegra la sanacion al entramado
simbdlico y relacional de las comunidades.

Como se advierte, las practicas de curacidon-sanacion de mujeres indigenas,
afrodescendientes y campesinas en Colombia no constituyen unicamente un legado
cultural, sino una praxis politica y epistémica de resistencia y re-existencia frente a la

colonialidad del poder, del ser, del saber, del género, de la naturaleza y del cosmos.
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Analizar estas practicas desde una perspectiva decolonial permite visibilizar la agencia
de las mujeres como sujetas de conocimiento, historia y transformacion, asi como
reconocer la urgencia de construir horizontes plurales de justicia epistémica y sanitaria

en contextos marcados por la violencia y el despojo.

2.4. En clave de feminismos situados, la curacion-sanacion

La interseccionalidad de las luchas feministas con las practicas de curacidn-
sanacion comunitaria revela como las mujeres indigenas, afrodescendientes y campesinas
se convierten en protagonistas de sus propias narrativas de resistencia y cuidado. En tal
sentido, se ha evidenciado que, a través de diversas técticas, estas mujeres desafian
estructuras de opresion, al defender su papel como guardianas de saberes ancestrales en

un contexto de violencia y despojo.

Tejiendo feminismos decoloniales, negros y comunitarios: curacion-sanacion,

resistencia y re-existencia de mujeres curanderas en Abya Yala/Améfrica

Existen multiples formas de feminismo; entre ellas, resulta de particular interés
destacar las relaciones entre el feminismo decolonial, el feminismo negro y el feminismo
comunitario en Abya Yala/Améfrica. Aunque sus origenes son diversos, confluyen en un
nucleo comun: constituyen respuestas criticas y creativas frente a las multiples opresiones
que configuran la vida de las mujeres indigenas, afrodescendientes y campesinas. Por
consiguiente, no se trata Unicamente de un giro teodrico, sino de una praxis encarnada,
tejida desde los cuerpos, los territorios y las memorias colectivas. Frente a la colonialidad
del poder, del saber y del ser (estructuras historicas que han negado la humanidad, la voz
y los conocimientos de los pueblos originarios y racializados), los feminismos
decoloniales, negros y comunitarios abren espacios para la insurgencia y la re-existencia,
desbordando los marcos hegemodnicos del feminismo blanco y liberal (Cabnal 2010;
Lozano 2016a).

En este marco de pensamiento y accion, la politica y la episteme de las mujeres
curanderas-sanadoras se sitlian en el corazon de la resistencia. Sus practicas curanderiles
no solo buscan restaurar la salud fisica y espiritual, sino que también se constituyen como
actos politicos de defensa de la vida, el territorio y la memoria colectiva. Al respecto,
Paredes (2015, 134) sostiene que el feminismo comunitario es una construccion propia,

hilada desde la experiencia historica de la colonizacidn, el racismo, el patriarcado y el
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despojo. Para estas mujeres curanderas etnizadas y racializadas, sanar es resistir, y resistir
es re-existir: es decir, rehacer y defender la vida en condiciones de violencia y despojo,
afirmando la dignidad y la autonomia de los pueblos.

Las practicas de curacion-sanacion desafian la colonialidad del saber al reivindicar
la validez de conocimientos ancestrales y comunitarios, transmitidos de generacion en
generacion mediante la oralidad, la observacion, la experiencia y la memoria. Frente a la
medicina alopatica —que, por lo general, patologiza, criminaliza o invisibiliza estos
saberes—, las mujeres curanderas-sanadoras despliegan una episteme insurgente y
situada, que coloca en el centro la vida, el territorio y el cuidado colectivo (Walsh 2013).

Siguiendo a Walsh (2010, 222), quien retoma el concepto de re-existencia
propuesto por Adolfo Alban Achinte, estas practicas pueden ser comprendidas como
actos que no solo buscan la sanacion fisica, sino que afirman la dignidad, la memoria y la
continuidad de los pueblos. En ellas, la oralidad y la memoria colectiva constituyen
herramientas fundamentales para resistir el borramiento epistémico y ontoldgico, debido
a que permiten la transmision intergeneracional de saberes y la actualizacion creativa de
las tradiciones en contextos de violencia y despojo.

Por ejemplo, en los Montes de Maria,® una region profundamente marcada por el
conflicto armado, el desplazamiento forzado y la violencia estructural, las mujeres
campesinas han encontrado en el uso de plantas medicinales una forma de resistir y de
sostener la vida. La herbolaria es empleada tanto para sanar como para sanarse, y se
constituye en un acto de memoria y de defensa territorial. En consecuencia, estas mujeres
recolectan, cultivan y comparten plantas medicinales como parte de una red de cuidado
colectivo que desafia la fragmentacion social impuesta por la guerra y el despojo (Parra-
Valencia, Garcia Galindo, y Luders Fernandes 2021). Tales practicas se han fortalecido
en contextos de violencia debido a su potencia para cuidar la vida. Cabe destacar que la
siembra de huertas medicinales en territorios en disputa se convierte en un espacio de
encuentro, dialogo y resistencia, donde las mujeres recuperan el sentido del territorio y

reafirman su autonomia frente a la imposicién de modelos extractivistas (Walsh 2013).

8 Los Montes de Maria constituyen una subregion del Caribe colombiano localizada entre los
departamentos de Bolivar y Sucre. Este territorio ha sido fuertemente impactado por el conflicto armado
interno, particularmente por la acciéon de grupos paramilitares, guerrillas y fuerza publica en distintos
momentos, asi como por masacres, desplazamientos forzados, confinamiento, despojo territorial y
profundas afectaciones al tejido social campesino. En ese sentido, la region ha sido ampliamente estudiada
como un escenario paradigmatico de violencia, resistencia comunitaria y reconstruccion de la memoria.
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En este orden de ideas, estudios como los de Munera (2017), realizados en
regiones como Antioquia, donde la violencia y el despojo han sido especialmente
intensos, muestran como las mujeres han continuado preservando y compartiendo sus
conocimientos curativos, asegurando la salud fisica, emocional y espiritual de sus
comunidades. De tal modo, este quehacer curanderil desafia la narrativa de la
victimizacidn pasiva y revela la agencia epistémica y politica de las mujeres curanderas-
sanadoras.

En Tumaco, municipio en la costa pacifica colombiana, la musica y los rituales
mortuorios afrodescendientes han constituido histéricamente practicas centrales de
sanacion colectiva y resistencia sociopolitica de estos pueblos. Frente a la violencia, la
exclusion y el racismo, las mujeres negras han sostenido la vida comunitaria mediante
cantos, alabados y rituales funebres que permiten procesar el duelo, restaurar el tejido
social y afirmar la pertenencia a una comunidad ancestral (Covaleda y Bermeo 2022;
Lozano 2016b). Estas practicas ancestrales son, al mismo tiempo, formas de denuncia y
de afirmacion identitaria. La curacidon-sanaciéon no ocurre unicamente en el cuerpo
individual, sino también en el cuerpo social, mediante la reconstruccion de la memoria,
la espiritualidad y la solidaridad. De este modo, la musica y los rituales mortuorios se
convierten en herramientas de resistencia y re-existencia frente a la necropolitica y la
deshumanizacion sistemdtica (Lozano 2016a).

Otra experiencia que evidencia la relevancia de estas practicas en la vida femenina
es la de una comunidad muisca de Bogota. A pesar del despojo territorial que amenaza la
continuidad de sus practicas ancestrales, las mujeres han sostenido hilos de resistencia
mediante rituales, ofrendas, el uso de plantas sagradas y la transmision oral de saberes.
En medio de la adversidad urbana, han logrado preservar la conexion con la tierra y con
la cosmovision muisca (P. A. Diaz et al. 2019). En este caso, la curacion-sanacion no es
unicamente fisica o espiritual, sino también territorial y politica. Dicho esto, se observa
que las mujeres muiscas articulan la lucha por la recuperacion del territorio con la
revitalizacion de la lengua, la memoria y las practicas de cuidado, resistiendo la
aculturacion forzada y el olvido impuesto por la colonialidad urbana (Marcos 2013).

Por otro lado, los feminismos de este horizonte decolonial, comunitarios y negros
de esta parte del continente, integran a su repertorio practico, epistémico y ontoldgico la
sanacion y la defensa territorial frente a la violencia sistémica y extractivista. Por esta via,
Cabnal (2010) muestra que el cuerpo-territorio es un eje central del feminismo

comunitario: la agresion al territorio es también una agresion al cuerpo de las mujeres, y
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viceversa. Por lo tanto, la curacidon-sanacion de las mujeres curanderas es inseparable de
la lucha por la proteccion de la naturaleza, el agua y los bienes comunes. Asimismo, se
expone que el feminismo comunitario reivindica la integralidad de la vida y la
interdependencia entre los seres humanos y la naturaleza, desafiando la ldégica
extractivista y patriarcal del sistema colonial-capitalista (Paredes 2015).

Mediante las experiencias esbozadas, se considera ilustrado que la vitalidad de las
practicas de curacidén-sanacion de mujeres indigenas, afrodescendientes y campesinas
radica en su capacidad para articular saberes diversos y generar puentes entre mundos. Se
trata de tejidos que apuntan a la creacion de modelos interculturales de sanacion que
reconozcan la diversidad epistémica y la riqueza de las tradiciones ancestrales (Walsh
2013). Por ello, las mujeres curanderas-sanadoras no solo resisten la imposicion de la
medicina hegemonica, sino que también abren caminos para la construccion de sistemas
de salud interculturales, donde el respeto, la reciprocidad y la participacion comunitaria
constituyen ejes centrales. En tal sentido, la curacion-sanacién se convierte asi en un
espacio de encuentro, negociacion y transformacion, donde se tejen resistencias, re-
existencia e insurgencias que desafian las estructuras coloniales y patriarcales(Cabnal
2010; Marcos 2013).

Desde esta articulacion entre pensamiento y accidén feminista, las practicas de
curacion-sanacion de mujeres indigenas, afrodescendientes y campesinas en Colombia y
Abya Yala/Améfrica son actos de resistencia ontologica, politica y cultural. Por lo tanto,
a través de una amplia gama de practicas (como la herbolaria, la parteria, los rituales, la
musica y la defensa del territorio) estas mujeres sostienen la vida, la memoria y la
esperanza en contextos de violencia, despojo, racismo y exclusion.

El feminismo comunitario, negro y decolonial, en este marco, aporta una mirada
integral e interseccional que reconoce la centralidad del cuerpo-territorio, la memoria
colectiva y el cuidado. Estas practicas no solo desafian la colonialidad del saber y del
poder, sino que se constituyen en alternativas para la transformacion social, la justicia y
la construccion de mundos mas justos, plurales y solidarios. En consecuencia, reconocer
y valorar las practicas curanderiles de las mujeres curanderas-sanadoras es una tarea
urgente para desmontar las jerarquias epistémicas y de género que persisten, y para abrir
caminos hacia una ecologia de saberes y una politica del cuidado que sitie la vida en el
centro. En suma, como afirman las propias mujeres en los territorios: “sanar es resistir, y

resistir es re-existir” (Lozano 2016a).
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Interseccionalidad y practicas de curacion-sanacion: tramas de resistencia, re-

existencia e insurgencia

La interseccionalidad constituye un marco analitico y politico indispensable para
comprender la complejidad de las vidas de las mujeres curanderas-sanadoras indigenas,
afrodescendientes y campesinas/populares en América Latina. En efecto, esta perspectiva
reconoce las multiples dimensiones de opresion (género, etnia, clase, territorio,
espiritualidad) que operan de manera conjunta y configuran experiencias singulares y
colectivas de exclusion, pero también de resistencia y creatividad (Marcos 2013, 13).
Asimismo, se expone que las mujeres curanderas-sanadoras habitan en medio de este
cruce de caminos, tejiendo sus existencias y saberes en territorios marcados por la
colonialidad, el racismo, el patriarcado y la violencia estructural.

La interseccionalidad critica no constituye Unicamente una categoria de andlisis,
sino también una practica situada y sentipensante que emerge desde los pueblos y las
comunidades (Marcos 2013; Visotsky etal. 2024). En el caso de las curanderas-
sanadoras, la interseccionalidad se manifiesta en la manera en que sus saberes y practicas
de sanacion se ven constantemente tensionados y resignificados por las condiciones
historicas y contemporaneas de marginalidad. Por ello, no es posible comprenderlas
unicamente como mujeres, ni exclusivamente como indigenas, afrodescendientes o
campesinas, ni tampoco solo como curanderas: su existencia es el resultado de una
compleja trama de identidades, memorias y luchas que entreteje todas estas marcas.

En Colombia, la persistencia de practicas como el uso de plantas medicinales en
los Montes de Maria, incluso bajo condiciones de desplazamiento forzado y violencia
masiva, evidencia como estas mujeres resisten desde una posicion situada que reconoce
tanto las exclusiones institucionales como los procesos de despojo territorial que afectan
profundamente la transmision de saberes curativos (Parra-Valencia, Garcia Galindo, y
Luders Fernandes 2021). Por tal motivo, la transmision de conocimientos curativos en
contextos de marginalizacion no constituye un acto neutro ni aislado; se trata de una
respuesta directa y situada a las multiples formas de opresion estructural que enfrentan
estas comunidades.

Frente a la violencia estatal, paramilitar y econdmica, las practicas de sanacion se
adaptan, resignifican y protegen, mostrando la capacidad de estas mujeres para
salvaguardar y renovar su herencia ancestral en entornos hostiles. En consecuencia, este
proceso de reinterpretacion constante no solo garantiza la continuidad de sus saberes, sino

que también refuerza la resiliencia comunitaria, permitiéndoles enfrentar la fragilidad de
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los lazos sociales y el impacto de instituciones oficiales que tienden a excluir sus
conocimientos (Visotsky et al. 2024, 13). Asi, la sanacién deviene un mecanismo de
resistencia frente al olvido impuesto por narrativas hegemoénicas que buscan borrar su
historia y su contribucion cultural.

Por otro lado, la colonialidad del género, conceptualizada por Lugones (2008),
resulta clave para comprender como las estructuras de opresion no solo desvalorizan a
estas mujeres como sujetas, sino que también deslegitiman sus practicas de sanacion al
posicionarlas en los margenes del sistema de conocimiento. Adicionalmente, se indica
que la matriz de poder colonial sitiia a las curanderas en una posiciéon de subordinacion
concreta, en la que deben enfrentar prejuicios sexistas, racistas y clasistas. Como
consecuencia, estas dinamicas no solo limitan su acceso a recursos esenciales para las
practicas curanderiles, sino que también socavan su autoridad epistémica, perpetuando un
circulo de deslegitimacion que afecta tanto sus vidas como el futuro de sus comunidades
(Lugones 2008; Marcos 2013).

A lo largo de la historia, las mujeres curanderas-sanadoras han sido criminalizadas
y perseguidas. El control patriarcal sobre sus cuerpos y su capacidad reproductiva estuvo
profundamente ligado a la expropiacion de recursos esenciales como la tierra y las plantas
medicinales. Como resultado, este proceso, ocurrido tanto en Europa como en América
Latina, buscaba afianzar jerarquias de poder y reprimir y marginar los saberes populares
que las mujeres transmitian y practicaban. Por su parte, Federici (2010) considera que
estas dindmicas historicas no solo pretendian una dominacion material, sino que también
perpetuaron la exclusion simbolica de las mujeres y de sus conocimientos curativos,
relegdndolos a espacios subalternos y fortaleciendo la hegemonia de la medicina
biomédica. Como resultado, las huellas de estas opresiones coloniales y patriarcales
siguen presentes hoy, afectando la autonomia y la continuidad de las practicas sanadoras
en las comunidades.

A pesar de estas opresiones, violencias y exclusiones, las mujeres curanderas-
sanadoras han desarrollado estrategias de resistencia que son inherentemente
interseccionales. Movilizan redes de apoyo, saberes y practicas colectivas que integran
dimensiones de género, etnia, clase y territorio, con el fin de desafiar las estructuras de
poder hegemonicas. De este modo, dichas estrategias cuestionan las politicas de identidad
convencionales que tienden a fragmentar las luchas, y abren espacios para el

reconocimiento integral de sus practicas como actos politicos y creativos que desbordan
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el ambito de la medicina tradicional, situdndolas como pilares en la construccion de
justicia social (Cabnal 2010; Visotsky et al. 2024).

La indiferencia institucional y social frente a las violencias que afectan a estas
mujeres, especialmente a las racializadas, refuerza la urgencia de adoptar una perspectiva
que valore las practicas curativas como acciones colectivas profundamente politicas. La
sanacion, mas que un acto individualizado, se convierte en una respuesta organizada que
desafia la naturalizacion de la exclusion. Esto incluye la resignificacion simbolica de sus
saberes y la creacion de redes de apoyo que no solo protegen a las mujeres como
individuos, sino también a sus comunidades en su conjunto, cuestionando las estructuras
de opresion que historicamente han intentado fragmentarlas (Marcos 2013; Visotsky et al.
2024).

El caso de la Red Tzk’at, descrito por Cabnal (2017, 99-101), ilustra claramente
como la interseccionalidad opera como un marco de opresién compuesta y como una base
para la articulacion de resistencias complejas. En consecuencia, las sanadoras indigenas
que conforman dicha red han enfrentado desafios que van desde la persecucion politica
hasta la estigmatizacion, pero han logrado consolidar espacios de proteccion colectiva en
los que la sanacidn espiritual, el cuidado comunitario y la defensa territorial conforman
una estrategia integral para enfrentar la violencia estructural. Por consiguiente, se destaca
que este modelo de resistencia no solo preserva los saberes ancestrales, sino que también
resignifica el concepto de cuidado, otorgandole un caricter profundamente politico y
transformador.

La integracion de dimensiones espirituales, de género, etnia y territorio en las
practicas de curacion-sanacion que desarrollan estas mujeres demuestra que la
interseccionalidad puede ser una fuente de creatividad politica inmensa. Por otro lado, la
curacion-sanacion en estos contextos no solo contribuye al bienestar individual, sino que
redefine continuamente la nocion de comunidad, convirtiendo la curacién en un
mecanismo de resistencia y resiliencia frente al sistema colonial y patriarcal (Marcos
2013; Visotsky et al. 2024). A través de su trabajo colectivo, estas mujeres desafian la
fragmentacion historica impuesta y proponen alternativas para el cuidado y la sanacion
que amplian los horizontes de la justicia social.

Finalmente, el andlisis de Escobar (2016a) proporciona un valioso aporte sobre la
relacion entre identidad, territorio y saber local, esenciales para comprender como las
practicas de curacién constituyen tanto estrategias ontoldgicas como politicas de

resistencia. De tal modo, este enfoque destaca que la curacidn-sanacion colectiva y la
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defensa del territorio no son elementos separables, sino que estan profundamente
entrelazados en las experiencias de vida y las luchas cotidianas de estas comunidades. En
tal sentido, la nocion sentipensante, que vincula cuerpos, territorios y saberes de forma
relacional, ofrece un marco integral para entender el impacto positivo de estas estrategias
en la reconstruccion del tejido social y en la redefinicion de las dimensiones politicas de
la curacién-sanacion (Marcos 2013).

En suma, la interseccionalidad, como concepto y como practica, subraya la
profundidad y la riqueza de las estrategias curanderiles de las mujeres indigenas,
afrodescendientes y campesinas en Colombia y América Latina. De tal modo, se
evidencid que sus saberes desafian las estructuras hegemonicas que las han excluido
historicamente y constituyen un terreno fértil para la generacién de nuevas formas de
resistencia colectiva que integran memoria, identidad, cuidado y justicia social. En ese
sentido, las practicas de curacién-sanacion no solo sobreviven, sino que se reinventan
como actos insurgentes de re-existencia, ampliando los horizontes de lo posible y

abriendo caminos hacia sociedades mas justas, plurales y sentipensantes.

2.5. Ontologias relacionales entretejidas en/desde las practicas curanderiles

Desde el pensamiento critico latinoamericano de la modernidad/colonialidad, se
ha discutido la ontologia como una invencion eurocéntrica que forma parte de la matriz
de la colonialidad. En este marco de pensamiento y accion, lo ontolégico ha sido
cuestionado por su correspondencia con el ser, mientras que, en la logica de la
colonialidad, la existencia es lo primero que se le niega al colonizado, quien es ubicado
en el no-ser, en la no-existencia (Maldonado-Torres 2007, 133—46).

En este argumento, el autor sefiala la experiencia vivida del colonizado, quien se
encuentra en una lucha permanente contra “la muerte omnipresente”. En ello radica la
amenaza constante a la existencia: el hambre, el desempleo, la carencia de oportunidades,
la negacion de posibilidades y la desesperanza. Todos estos factores, entre otros, sumen
al sujeto del no-ser en una muerte incompleta, orquestada, en el fondo, por una no-ética
de la guerra en la que el colonizado puede ser descartado (Maldonado-Torres 2007, 147).

Aunque esta critica es valiosa para el analisis de la existencia, otro elemento
relevante del pensamiento critico decolonial es el uso de categorias coloniales
resignificadas con nuevos sentidos y posibilidades de accion. Un ejemplo de ello es la

reapropiacion de las nociones de “indio” y “negro”, términos emanados de la colonialidad
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y apropiados por los pueblos que luchan por su existencia. Esta otra manera de asumir
dichas nociones, desde sentidos comunes e insurgentes, constituye una opcion politica de
resistencia. De lo anterior se deriva la posibilidad de apelar al fundamento de resignificar
categorias previamente impuestas por la colonialidad, como lo ontolédgico, y, a partir de
ello, dar cuenta de su expresion relacional y organica en practicas de curacién-sanacion
aprendidas, propias y apropiadas por mujeres subalternizadas.

En este sentido, la comprension de las practicas de curacidon-sanacion de mujeres
indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares exige superar la mirada occidental
que ha fragmentado la vida-existencia en compartimentos como cuerpo, mente,
naturaleza y sociedad. Estas curanderas-sanadoras, a través de sus saberes ancestrales y
practicas curanderiles, encarnan una ontologia relacional en la que la vida se concibe
como un entramado de relaciones entre seres humanos, naturaleza y fuerzas espirituales.
En esta perspectiva, la vida digna se configura como una condiciéon colectiva que
involucra a la comunidad, el territorio, los seres no humanos y las dimensiones
espirituales que habitan el mundo (Escobar 2016a; Hernandez 2019).

Estas practicas organicas y relacionales toman forma en ontologias relacionales
que funcionan como una matriz explicativa donde se entrelazan el territorio, los cuerpos
de las curanderas-sanadoras, los cuerpos de las plantas, los espiritus de la naturaleza
(tierra, fuego, agua, aire) y el continuo de la vida-existencia cosmica. Este entramado de
hilos tejidos en interconexion e interdependencia revela que la salud-enfermedad no
pueden separarse de los vinculos que sostienen la vida-muerte. En esa medida, curar-
sanar implican restablecer el equilibrio entre cuerpos, comunidad, tierra y fuerzas
espirituales. Por eso, la enfermedad, dolencia o sufrimiento no son solo desequilibrios
fisicos o mentales, sino sefiales de que algo en el tejido relacional ha sido perturbado, ya
sea por conflictos sociales, dafios al territorio o desequilibrios espirituales. Asi lo relatan
las abuelas afrochotefias y afroesmeraldefias, para quienes sanar es una practica colectiva
que recompone los hilos entre cuerpo, territorio y existencia, en la que cada elemento
posee voz y agencia en el proceso de sanacion (Herndndez 2019).

Por otro lado, en la vida cotidiana de estas mujeres, la nocidén de cuerpo-territorio
se experimenta de manera integral. No conciben el cuerpo como una entidad separada del
entorno ni como una propiedad individual, debido a que lo entienden como un territorio
vivo, atravesado por las memorias de sus ancestras, las historias de su comunidad y los
vinculos que las unen con la tierra, los rios, las plantas y los seres espirituales que las

rodean. Cuidar el cuerpo es, a la vez, cuidar el territorio y a su gente, pues todo esta
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interconectado: en la 16gica de la vida-existencia, cada parte incide en el todo. Esta forma
de sentipensar cuestiona las categorias modernas que fragmentan la experiencia, y
propone una ecologia del cuidado donde la salud de las personas, la salud de la tierra y el
equilibrio espiritual avanzan juntas (Cabnal 2010; Escobar 2016a).

Como plantea Oslender (2017), las ontologias relacionales remiten a un
pensamiento de ensamblaje que permite comprender las complejas interacciones entre
seres humanos y no humanos, asi como la dimension politica de dichas relaciones. En
esta clave, la relacionalidad no se limita a lo afectivo o espiritual, sino que constituye una
apuesta politica por la comunalidad, la colectividad y la justicia social. La idea de que
“yo soy nosotros”, inspirada en principios como el Ubuntu africano o el buen vivir andino,
afirma que la existencia individual solo cobra sentido en el entramado de relaciones con
los otros y con la tierra (Chilisa 2012, 108). Vivir de modo que todos puedan vivir se
convierte, entonces, en un principio ético y politico que orienta tanto la vida como la
sanacion (Escobar 2016a).

Aunado a lo anterior, se sostiene que las practicas curanderiles se fundamentan en
una ontologia relacional que estructura la manera en que las mujeres indigenas,
afrodescendientes y campesinas/populares comprenden y ejercen la curacion-sanacion.
Por ejemplo, las plantas medicinales son concebidas como seres vivos dotados de espiritu,
historia y poder. De tal modo, la relacion con ellas se cultiva desde el respeto, la
reciprocidad y el reconocimiento de su agencia: se les pide permiso, se agradece su
medicina y se observan rituales transmitidos por generaciones para no quebrantar el
equilibrio con la naturaleza (Oslender 2017, 251). A partir de este escenario, la naturaleza
no es un “objeto” externo, sino una red de seres con quienes se dialoga se convive y se
negocia la vida

Esta relacionalidad implica también una forma distinta de concebir el
conocimiento. Las ontologias relacionales desestabilizan la nocion de un saber universal,
homogéneo y abstracto, y proponen en su lugar una epistemologia situada, encarnada en
la experiencia, la memoria y el didlogo continuo con el entorno. Las mujeres curanderas-
sanadoras transmiten sus conocimientos mediante la oralidad, los relatos, los cantos y la
practica compartida, en procesos colectivos donde el aprendizaje se entreteje con la vida
cotidiana y la comunidad participa activamente (Marcos 2013; Hernandez 2019).

En contextos marcados por la violencia y el despojo, estas formas de conocimiento
y de curacion devienen actos de resistencia y re-existencia. Sostener y revitalizar las

ontologias relacionales se convierte en una estrategia para desafiar el orden colonial y
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patriarcal que fragmenta los cuerpos, medicaliza la existencia y expropia los territorios.
Curar y sanar es también defender la memoria, la dignidad y la autonomia colectiva, y
afirmar la posibilidad de mundos otros, donde el cuidado, la reciprocidad y la justicia
orienten la vida (Cabnal 2010; Escobar 2003).

Desde esta perspectiva, la relacion entre lo humano y lo no humano, entre
naturaleza y espiritualidad, ocupa un lugar central. Los seres espirituales, como los
ancestros y las fuerzas naturales, participan activamente en los procesos de curacion. Por
lo tanto, las curanderas-sanadoras sienten y reconocen su presencia en la cotidianidad,
conversan con ellos, les piden guia y ayuda para restaurar el equilibrio cuando este se ha
alterado. Por tal razon, la espiritualidad no es una esfera separada, sino una dimension
transversal que atraviesa cada vinculo, cada gesto y cada decision. En su mundo, las
personas, la tierra, el agua, el aire, los animales y las plantas estan entrelazados en una
red de afectos, cuidados y responsabilidades compartidas. Todo cuanto sucede en este
entramado tiene sentido y resonancia, pues la vida, en su totalidad, es sagrada y
profundamente interdependiente (Escobar 2016a; Hernandez 2019).

En lo profundo de esta mirada, los seres no ocupan el mundo, sino que lo habitan
y lo entrelazan a sus propios caminos de vida, compartiendo tierras y destinos comunes
con otros seres. Como plantea Escobar (2016a, 20), “la defensa del territorio, de la vida
y de la tierra comunitaria es una misma causa”, y las practicas de curacidon-sanacion se
convierten en una forma concreta y cotidiana de defender la vida y el territorio, de resistir
frente al extractivismo y de crear alternativas para la vida digna.

Reconocer la centralidad de las ontologias relacionales en las practicas de
curacion-sanacion implica abrirse a una ecologia de saberes, donde el didlogo entre
conocimientos ancestrales, practicas contemporaneas y otras formas de saber sea posible
y necesario (Escobar 2016a). En consecuencia, las mujeres curanderas-sanadoras resisten
la hegemonia biomédica y proponen modelos alternativos de salud, vida digna y justicia,
en los que la relacionalidad, la reciprocidad y el cuidado son principios fundamentales.

En sintesis, las practicas de curacidon-sanacion de mujeres indigenas,
afrodescendientes y campesinas/populares son manifestaciones vivas de ontologias
relacionales, de relaciones vida-existencia que desafian las fronteras entre cuerpo,
territorio, comunidad, naturaleza y espiritualidad. En tal sentido, se trata de fuentes de
creatividad, resistencia y esperanza para la construccion de futuros mas justos, plurales y

sentipensantes, donde la vida-existencia se celebra y se cuida en todas sus
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manifestaciones, en un pluriverso donde caben muchos mundos y formas de habitar la

vida.

3. Situar las violencias y los despojos en los que florece la resistencia de las mujeres

curanderas-sanadoras

La violencia y el despojo son fenémenos interrelacionados que han marcado la
historia de diversas sociedades, sobre todo en contextos de colonizacidén y explotacion.
En Colombia, estos procesos han tenido un impacto profundo en la vida de las
comunidades, particularmente en las mujeres, quienes se han afectado no solo en su
bienestar fisico, sino también en su salud mental y emocional. De conformidad con lo
expuesto, el siguiente andlisis tiene por objeto examinar la trayectoria historica de la
violencia y el despojo, evaluando sus causas y consecuencias, y como estos fenomenos
influyen en las practicas de curacidon-sanacion dirigidas por mujeres curanderas-

sanadoras indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares.

3.1. Dimensiones de la violencia: Una aproximacion analitica

La violencia cuenta con una extensa trayectoria y multiples aproximaciones
analiticas, sin que exista alin consenso sobre su definicion o forma de abordaje (Blair
2009; A. Martinez 2016). Puede concebirse de manera restringida o amplia. La
concepcion reducida la entiende como el uso intencional de la fuerza para causar dafo
fisico o psicologico (Blair 2009; Sanmartin 2007). En cambio, una mirada mas amplia
incorpora el analisis del ejercicio del poder, definiéndola como “una forma de relacion
social caracterizada por la negacion del otro” (A. Martinez 2016, 16). Esta definicion
destaca la centralidad del sujeto y subraya la importancia del contexto en el que se
manifiesta la violencia.

Otras caracterizaciones mas comprehensivas provienen de autores como Galtung,
matematico y socidlogo reconocido por sus estudios sobre la paz y su contracara, la
violencia. Para Galtung, la violencia se manifiesta en la privacion de derechos humanos
fundamentales, como la busqueda de la felicidad, el bienestar y la realizacion de las
necesidades bésicas, las cuales clasifica en: supervivencia, bienestar, identidad y libertad.
A partir de esta clasificacion, propone una tipologia que combina la violencia directa y

estructural con las necesidades vulneradas, lo que da lugar a ocho formas de violencia. A
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estas suma la necesidad de equilibrio ecoldgico, elemento que considera clave para la
construccion de un proyecto de humanidad orientado a la paz (Galtung 2016). A ello
cabria afiadir (como reflexion complementaria) un proyecto de existencia plural.

Su propuesta se estructura en el llamado “triangulo de la violencia”, que relaciona
tres dimensiones: violencia directa (hecho), violencia estructural (proceso) y violencia
cultural (continua, persistente e inalterada). Al respecto, la violencia directa es la mas
visible, manifestdndose a través de comportamientos como asesinatos, masacres o
agresiones fisicas. La violencia estructural, mas profunda, se sostiene en sistemas de
clasificacion que operan segun jerarquias de clase, etnia/raza y género. Por su parte, la
violencia cultural se considera el sustrato simbolico de las anteriores: se inscribe en los
dominios de la religion, la ideologia, el lenguaje, el arte, y las ciencias empirica y formal.
Esta ultima tiene como funcidn legitimar y naturalizar tanto la violencia directa como la
estructural, mediante representaciones y discursos que las hacen socialmente aceptables.

Por su parte, Galtung amplia su andlisis al examinar como las estructuras
simbdlicas configuran y sostienen formas de violencia. Por ejemplo, en el &mbito de la
ideologia se construyen narrativas que delinean la figura del elegido y del excluido,
reforzando dicotomias entre el yo y el otro, mediante arquetipos ligados al nacionalismo,
el culturalismo o el etnocentrismo (Galtung 2016).

Siguiendo esta ruta cultural, Bourdieu (2000) analizé la violencia como forma
simbolica del poder que se mueve en una relacion de dominacion-sumision. En ese
sentido, quien domina genera sumisiones sobre otros que no lo perciben por las creencias
colectivamente construidas. Asimismo, el poder no utiliza la violencia directa, sino la
violencia simbolica porque trae consigo un poder legitimador de los dominadores y de
los dominados. En esa manera tan sutil y profunda “se producen beneficios simbolicos
que pueden transformarse en beneficios econémicos” (J. M. Fernandez 2005, 9). Como
resultado, esta violencia mas profunda, mas invisible y subjetiva sustenta procesos de
acumulacion de poder y capital que requieren una mirada continua no solo del relato de
la violencia, sino y particularmente de las formas de afrontamiento de ella, como suponen
las practicas de curacidn-sanacion.

En esta linea, y centrada en los feminismos, se encuentra la propuesta de Segato
(Segato 2003, 114), quien resignifica la violencia psicologica bajo el concepto de
violencia moral, entendida como el conjunto de mecanismos legitimados por la
costumbre que garantizan la conservacion de los estatus de género mediante la agresion

emocional. Esta incluye préacticas como la ridiculizacion, la intimidacién y la
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desvalorizacion de las mujeres, entre otras. La eficacia de esta forma de violencia radica
en su naturalizacién en comportamientos considerados normales; en su arraigo en valores
morales que la legitiman; y en la carencia de un lenguaje que permita nombrarla con
claridad. Por ello, Segato (2003, 121) la considera uno de los mecanismos mas eficientes
para reproducir las desigualdades sociales. Nombrar esta forma de violencia profunda,
sutil e imperceptible permite visibilizar con mayor nitidez la asimetria relacional de
género y la persistencia del patriarcado.

Por su parte, Fisas ha propuesto el concepto de cultura de la violencia, producto
de sus investigaciones sobre la internalizacion histérica de esta a través de mitos,
simbolos, politicas e instituciones. De tal modo, se advierte que, entre los fundamentos
esenciales de dicha cultura, el autor identifica al patriarcado y la mistica de la
masculinidad; el poder y el dominio; el monopolio estatal de la violencia; los intereses de
las grandes potencias; la deshumanizacion; y la persistencia de estructuras que perpetian
la injusticia (Fisas 1998, 355-360). En este sentido, tanto la guerra como la violencia son
fendmenos culturales que se aprenden y, por tanto, pueden también desaprenderse.
Igualmente, este autor destaca que el patriarcado ha configurado un sistema de
dominacion masculina, sustentado en la fascinacion por el poder y la guerra, que ha
subyugado historicamente a las mujeres y despreciado los valores asociados al cuidado
de la vida, lo que explica también la logica extractivista y explotadora de la naturaleza
(Fisas 1998, 360-65).

En el campo conceptual y analitico, considero que los planteamientos de Galtung
ofrecen un marco relacional comprehensivo para entender la violencia directa, estructural
y cultural, siendo esta ultima la matriz que sostiene y legitima a las dos anteriores. Ahora
bien, este enfoque puede articularse con la nocién de violencia moral propuesta por
Segato (2003, 114), dado que permite profundizar en las dimensiones simbdlicas y sutiles
de la violencia que operan de manera imperceptible pero persistente, enraizadas en lo

cotidiano y en los imaginarios sociales.

Apuntes historicos contextuales de la violencia en Colombia

Desde esta aproximacion comprensiva, se situa la reflexion contextual e historica
de la violencia en Colombia en una espiral de retorno que remite a mediados del siglo
XX. En ese punto confluyen algunos hilos que tejen las expresiones de violencia
persistentes en la actualidad, y que se enlazan con procesos de despojo en un continuum

que afecta profundamente la existencia.
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La violencia prolongada que ha atravesado Colombia desde mediados del siglo
XX —e¢ incluso antes— ha tenido como trasfondo la disputa por la tenencia de la tierra,
y se ha caracterizado por una degradacién progresiva y devastadora de la vida para
muchas comunidades. Cabe sefialar que estas se han expuesto a la desconfianza, el
silencio y el aislamiento, lo que ha provocado un deterioro de la solidaridad, la
participacion y la reciprocidad, pilares fundamentales para el desarrollo social, la
convivencia y la cohesion comunitaria (CO CNMH-CNRR y IEPRI 2009, 274). En
cuanto a su trayectoria, esta violencia se organiza en seis periodos: el primero corresponde
a lo que los estudios denominan la época de La Violencia, y los siguientes siguen la
periodizacion propuesta por el Grupo de Memoria Historica’ en su exhaustivo trabajo
para ;Basta ya!, el informe emblematico sobre los acontecimientos de memoria del Gltimo
medio siglo (ver tabla 1) (CO CNMH 2013).

Tabla 2
Periodos de la violencia en Colombia

Periodo Caracteristicas principales

“Epoca de la Violencia”: confrontacion bipartidista liberal-conservadora tras
1948- el asesinato de Jorge Eliécer Gaitan. Surgen autodefensas campesinas.
1958 Descontento urbano. Cerca de 300.000 muertos y gran desplazamiento
(Echeverri 2007; Granada 1998).

Transicion de violencia bipartidista a subversiva. Nacen guerrillas. Frente

1958- Nacional: alternancia de poder. Movilizacion social creciente. Inicio del
1982 narcotrafico (marihuana en los 70, cocaina en los 80) (Granada 1998; Yaffe
2011).
Expansion politica, territorial y militar de guerrillas. Surgen y se expanden
1982- o . . D
1996 paramilitares. Narcotrafico se articula con actores qrmados. Constitucion de
1991 y procesos de paz (M19, EPL). Reformas neoliberales (CNMH 2009).
Mayor letalidad: masacres y asesinatos selectivos. Fortalecimiento guerrillero
1996- y paramilitar. Incremento del apoyo narcotraficante. Reajuste militar estatal.
2005 Desmovilizacion parcial de paramilitares. Lucha contra narcotrafico y
terrorismo. (CNMH 2009; Organizacion de los Estados Americanos [OEA]
2007).
2005- Ofensiva militar estatal contra insurgencia. Reacomodo guerrillero. Dialogos
2012 de paz con Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia - Ejército del

% El Grupo de Memoria Historica (GMH) fue una instancia de investigacion creada en el marco de
la Comisiéon Nacional de Reparaciéon y Reconciliacion (CNRR), con el propdsito de reconstruir y
documentar las memorias del conflicto armado en Colombia, especialmente a partir de las voces de las
victimas, las comunidades y los territorios afectados por la violencia. Sus informes se orientaron al
esclarecimiento de hechos, la dignificacion de las victimas y la comprension de los impactos sociales,
politicos y culturales de la guerra. La produccion de sus informes y parte sustantiva de sus trabajos fue
institucionalizada por el Centro Nacional de Memoria Historica (CNMH),
https://www.centrodememoriahistorica.gov.co/centro-nacional-de-memoria-historica/quienes-somos.
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Periodo Caracteristicas principales

Pueblo (FARC-EP). Fracaso de negociaciones con paramilitares y rearme.
Persistencia del narcotrafico y control de tierras por élites (CNMH 2009).

Negociaciones y firma de paz con FARC-EP; dificultades en implementacion.
2012- Plebiscito 2016 y rearme de facciones. Disputa territorial entre BACRIM,
presente disidencias FARC, ELN vy carteles mexicanos. Desgobernanza, asesinatos de
lideres sociales, crisis global y descontento social.

Fuente: Las citadas en la tabla
Elaboracion propia

La violencia en Colombia constituye una historia dificil de narrar debido a su
caracter prolongado y a la confluencia de dindmicas continuas y emergentes que se
entrecruzan para alimentar una guerra-muerte que ha dejado cerca de nueve millones de
victimas. El Instituto de Estudios para el Desarrollo y la Paz (Indepaz)'® ha documentado
en detalle la magnitud que se acerca a 8 millones de personas desplazadas y mas de 500
lideres sociales y defensores de derechos humanos asesinados desde la firma del acuerdo
de paz a finales de 2016. En este orden de ideas, la violencia opera en multiples facetas y
se transforma como un organismo vivo que establece una relacion de fuerzas orientada a
la destruccion de la otredad. Esto hace necesario enfocar la atencion en sus implicaciones
sobre la vida de los sujetos, para comprender como enfrentan el terror, el desgarro y el
dolor que implica confrontar las injusticias, desigualdades y despojos que afectan

profundamente la existencia y su cuidado.

3.2. Despojo y sus relaciones profundas con la violencia

Hablar de despojo en el contexto latinoamericano implica adentrarse en una trama
histérica y estructural donde la violencia es mucho mas que un acto puntual: es una fuerza
constitutiva que modela territorios, subjetividades y cuerpos. El despojo se entreteje con
la violencia a partir de relaciones de poder que, en su afan de acumulacion, explotan,
fragmentan y producen desigualdades, privilegiando a unos pocos a costa de la vida y la

dignidad de las mayorias (Arias y Caicedo 2017, 16).

10 El Instituto de Estudios para el Desarrollo y la Paz (Indepaz), fundado en 1984, es una
organizacion no gubernamental colombiana dedicada a la investigacion y la incidencia politica en materia
de derechos humanos, construcciéon de paz y resolucién de conflictos. Su Observatorio de Derechos
Humanos y Conflictividades realiza el seguimiento estadistico y territorial del asesinato de lideres sociales,
defensores de derechos humanos y firmantes del Acuerdo Final de Paz desde su firma en noviembre de
2016, constituyéndose en una fuente de referencia para la academia y los organismos de derechos humanos.
Disponible en: https://indepaz.org.co/observatorio-de-derechos-humanos-y-conflictividades/.
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La persistencia de la desigualdad en Latinoamérica no es un accidente ni una mera
consecuencia del subdesarrollo, sino el resultado de un patrén de poder que se actualiza
en cada ciclo de acumulacion capitalista, en cada giro de la economia politica global. El
despojo, en este sentido, debe ser comprendido como un proceso historico de larga
duracidn, cuyo engranaje se acelera bajo el modelo neoliberal a través de la privatizacion,
el acaparamiento y la extranjerizacion de la tierra (Arias y Caicedo 2016, 8). En
Colombia, estas dindmicas se expresan con particular crudeza en las zonas rurales, donde
campesinos, indigenas y afrodescendientes quedan atrapados en el fuego cruzado
(Cardona 2015, 134). Asi, detrés de las expresiones de violencia se encuentra la disputa
por la posesion de la tierra y el control territorial.

Para las comunidades, la tierra no se concibe como un simple objeto, recurso o
bien econdmico, sino como territorio en el que se tejen relaciones simbolicas, culturales
y politicas que le otorgan un caracter de entidad con poder en si misma (Arias y Caicedo
2017, 13). Desde esta perspectiva amplia, el despojo puede entenderse como “la
interrupcion de las relaciones materiales por medio de las cuales se satisfacen necesidades
basicas y se potencializan las capacidades humanas” (CO CNMH-CNRR y IEPRI 2009
2009, 28). La riqueza de la tierra radica en que es fuente de soberania alimentaria,
referente espacial del hogar, principal herramienta de trabajo para los campesinos,
escenario de las relaciones sociales y los proyectos de vida. Asimismo, opera como
simbolo cultural, asociado a la madre de la humanidad para las comunidades indigenas y
afrodescendientes. En su dimension mas amplia, como territorio, produce territorialidad,
un aspecto vital para las comunidades rurales en su conjunto: campesinas, indigenas y
afrocolombianas.

En este entramado, la violencia y el despojo aparecen como procesos
profundamente imbricados: la violencia produce condiciones para el despojo, mientras
que el despojo, a su vez, requiere y reproduce distintas formas de violencia. Ambos
operan como parte de una misma légica de acumulacion, control territorial y privilegio,
sostenida bajo la gramatica de la guerra y la muerte. Esta racionalidad entra en tension
radical con las concepciones territoriales de comunidades indigenas como los Sikuani,
para quienes la tierra, los rios, las sdbanas y la fauna pertenecen a todos los seres que
habitan el territorio. Desde esta perspectiva, carece de sentido dividir, cercar o privatizar
aquello que, por su propia naturaleza, es comin y relacional (Calle 2017, 103).

En el caso colombiano, el despojo se vincula estrechamente con la violencia

armada, la disputa por la tierra y la reproduccion de desigualdades sociales histéricas. Su
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conceptualizacion ha sido central para orientar los procesos de restitucion de tierras en el

marco de la Ley 1448 de 2011. En este sentido, Atehorttia lo define como:

Una conducta por la que una persona o su nicleo familiar se ven obligadas a no ejercer
formal y materialmente los derechos que tienen sobre sus bienes inmuebles, por acciones
de hecho o juridicas de alguien quien estd vinculado o es colaborador de un actor del
conflicto armado, o alguien que se aprovecha de la situacion de conflicto armado existente
en el contexto donde esta ubicado el inmueble. (Atehortaa 2015, 15)

A partir de esta definicion, el despojo forzado en Colombia no obedece
exclusivamente con la pérdida individual de un bien, también, es un fendmeno histérico
y estructural que articula conflicto armado, concentracion de la tierra y violencia contra
poblaciones rurales ubicadas en territorios estratégicos. Se trata de un proceso prolongado
en el que convergen disputas territoriales, conflictos étnico-raciales y multiples
repertorios de violencia orientados a reconfigurar la propiedad, el control y el uso del
territorio (CO Centro Nacional de Memoria Historica 2013, 269-71). Por ello, aunque
varien las circunstancias, los mecanismos juridicos o de hecho, y los actores involucrados,
suele reiterarse el perfil de quienes padecen el despojo: campesinos, pueblos indigenas y
comunidades afrodescendientes asentados en territorios de alto interés econdémico,
politico y militar (Calle 2017; Cardona 2015).

En esta acepcion, el despojo forzado se presenta cuando concurren tres elementos:
la existencia de un conflicto armado, el apoderamiento del bien por parte de terceros y la
imposibilidad de la victima para ejercer sus derechos. La definicion resulta limitada frente
a la complejidad histdrica del fendmeno, donde confluyen disputas territoriales, conflictos
étnico-raciales y multiples formas de violencia. Asi, aunque puedan variar las
circunstancias o los actores implicados en el despojo, generalmente se repite el perfil de
quienes lo padecen: campesinos, indigenas y afrodescendientes asentados en territorios
estratégicos para intereses econdmicos, politicos y militares.

Dada su conexion intima con la existencia, el despojo afecta las identidades, los
vinculos simbdlicos y culturales, y produce pérdidas materiales, especialmente de tierras
y de relaciones construidas en y con los territorios. En consecuencia, deteriora las
condiciones de pervivencia de las comunidades en armonia con la naturaleza, tal como lo
han sostenido histéricamente los pueblos campesinos, indigenas y afrodescendientes.

El despojo también se manifiesta en las relaciones asimétricas construidas por el
modelo patriarcal, que recae sobre los cuerpos de las mujeres a través de diversas formas

de violencia, incluida la violencia sexual como mecanismo de desplazamiento. Otras
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expresiones incluyen el aprovechamiento de la vulnerabilidad de las mujeres mediante la
compra de tierras a bajo costo, la apropiacion de sus tierras por parte de las familias de
sus esposos cuando quedan viudas, el debilitamiento de organizaciones sociales (muchas
de ellas lideradas por mujeres) y la imposicion de un modelo de mujer sumisa y obediente,
acompafiado del castigo hacia aquellas que actuaban de forma distinta. De este modo, si
las mujeres deseaban conservar sus tierras, debian someterse al control patriarcal
violento. Las dos ultimas modalidades se vinculan mas con la apropiacion del territorio
que con la de la tierra, lo cual constituye, a su vez, una forma de apropiacién de la vida
(Meertens 2016, 55-6).

En los margenes de la violencia y el despojo, las mujeres despliegan practicas de
curacion-sanacion que no solo buscan reparar el dafio fisico o psicoldgico, sino restaurar
el tejido social y espiritual roto por la violencia estructural. Estas précticas, ancladas en
saberes ancestrales y en la experiencia colectiva, constituyen formas de re-existencia 'y de
insurgencia cotidiana frente al olvido y la colonialidad. Curar-sanar, en estos contextos,
es un acto politico y espiritual que desafia la l6gica de la muerte y afirma la dignidad, la
memoria y la pertenencia.

En definitiva, el despojo y la violencia no solo configuran un entramado
persistente de sufrimiento y exclusion, sino que también convocan respuestas creativas,
insurgentes y profundamente vitales, especialmente entre las mujeres. Comprender estos
procesos exige una mirada situada y compleja, capaz de reconocer la historicidad, la
colonialidad y las multiples dimensiones que atraviesan la vida y el territorio. Solo desde
esta perspectiva es posible visibilizar y valorar las practicas de curacion-sanacion que, en
medio de la devastacion, sostienen la esperanza y dignifican la existencia.

En este escenario, las mujeres curanderas-sanadoras, figuras centrales y, a la vez,
tejedoras de sentido y de vida. Su labor constituye una praxis politica y espiritual que
desafia el olvido, la fragmentacion y la muerte. A través de rezos, cantos, bafios, riegos y
un vasto repertorio de saberes ancestrales, las curanderas no solo restauran cuerpos, sino
que reparan vinculos, reanudan memorias y reafirman la pertenencia a una comunidad y
a un territorio. Sus practicas son insurgencias cotidianas que re-existen en la grieta de la
violencia, inscribiendo en el cuerpo-territorio femenino la posibilidad de un cuidado
radical y de una vida en comun union, a contracorriente de la 16gica del despojo.

La potencia de estas mujeres reside en su capacidad de transformar el dolor en
fuerza colectiva, de convertir la herida en memoria y la pérdida en horizonte de sentido.

En ellas, el cuerpo-territorio se convierte en archivo vivo de resistencia, en espacio de
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sanacion y en fuente de nuevos futuros posibles. Asi, las curanderas-sanadoras no solo
resisten: reinventan la vida, ensanchan los margenes de lo posible y abren caminos para
la re-existencia de sus comunidades, aun en los contextos mas adversos (Escobar 2016a;
Hernandez 2019).

Reconocer el valor de las mujeres curanderas-sanadoras es, por tanto, un acto de
justicia epistémica y politica. Es afirmar que, en medio de la guerra y el despojo, persisten
otras formas de habitar, de cuidar y de sanar, sostenidas por la memoria, la espiritualidad
y la agencia colectiva de las mujeres. Son ellas quienes, con sus practicas, sostienen la
vida y la esperanza en los territorios heridos, recordandonos que la curaciéon-sanacion, en

ultima instancia, es también una forma de resistencia y de construccion de dignidad.
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Capitulo segundo
Geografias de las violencias y las curaciones-sanaciones en los

territorios-cuerpo-tierra

Todo eso me hizo ser lo que soy ahora, porque
ya no duele. Es algo bonito, porque como seres
humanos tenemos que pasar por todos esos
sentimientos: el odio, el rencor, la venganza,
para poder decir “i{Sané!” y asi poder sanar a
otros. Todo ese dolor que senti a lo largo de mi
vida, desde nifia, es lo que me hace ser quien
soy. Cuando llegan personas a mi vida, puedo
compartir eso que ya vivencié; si yo lo sané, la
otra personita también puede hacerlo. Por eso
les doy gracias: fueron mis grandes maestros.
Mi frase es: Cuando empecé a hacer lo que me
dio la gana.

(Artemisia 2024, taller de corpografia)

Las geografias de las violencias y de las practicas de curacién-sanacion en los
territorios-cuerpo-tierra de mujeres curanderas en Colombia evidencian un entramado
complejo de memorias, resistencias y saberes ancestrales. En palabras de Artemisia: “ya
no duele. Es algo bonito, porque como seres humanos tenemos que pasar por todos esos
sentimientos: el odio, el rencor, la venganza, para poder decir ‘jSané!’ y asi poder sanar
a otros”. Este testimonio resume el recorrido vital de las mujeres curanderas-sanadoras y
su capacidad para transformar la opresion en liberacion, un proceso que cobra sentido al
recurrir a las memorias corporales preservadas como cartografias vivas.

El punto de partida de este capitulo es la premisa de que el cuerpo constituye,
simultaneamente, un lugar de inscripcion del dolor y un espacio de generacion de potencia
vital. La curacion-sanacion se presenta entonces como una respuesta urgente ante
violencias que deterioran tanto los cuerpos como la tierra (R. Rodriguez, Da Costa, y
Pasero 2021; Cabnal 2019). De esta manera, la defensa del territorio-cuerpo y del
territorio-tierra se convierte en una estrategia de recuperacion y de reconstruccion
emocional y espiritual para las mujeres en resistencia, en sintonia con el planteamiento
de Cabnal sobre la relacion inseparable y reciproca entre cuerpo y territorio (Cabnal 2019;
E. Lopez 2018).

Este capitulo se sustenta, fundamentalmente, en el mapeo de las violencias

territoriales presentes en los lugares de origen de las mujeres curanderas-sanadoras y, de



90

manera especial, en la corpografia. Esta ltima es concebida como un proceso colectivo,
dindmico y situado que permite trazar tanto las huellas de la violencia como los recorridos
de curacidon-sanacion. Inspirada en las cartografias feministas (Yang 2023), esta
perspectiva va mas alla del territorio como dimension material o geografica, y avanza en
su comprension como una red de vinculos entre seres humanos, naturaleza y
espiritualidad (Escobar 2014). En este sentido, los mapas y corpografias construidos
durante los talleres experienciales operan como espacios de resguardo de memorias,
historias y afectos. Al mismo tiempo, revelan las marcas dejadas por la violencia y las
précticas de resistencia y re-existencia que las mujeres han sostenido mediante saberes
ancestrales y memorias encarnadas.

La corpografia, entendida como punto de encuentro entre cuerpo y territorio,
permite visibilizar coémo las violencias y los despojos se inscriben en la experiencia
corporal de las mujeres, asi como los modos en que sus practicas de curacidn-sanacion
reconfiguran la relacion con el cuerpo-territorio. Desde esta perspectiva, el cuerpo es un
medio de expresion y un territorio de memoria, afectacion, resistencia y transformacion.
Las sesiones de corpografia se desarrollaron colectivamente mediante talleres
experienciales (anexo 3), disefiados para propiciar didlogos sobre la relaciéon cuerpo-
territorio-tierra, las violencias vividas y los procesos de sanacion. Cada taller fue co-
creado con las participantes, incorporando sus particularidades culturales, sus
experiencias y sus intencionalidades. De manera complementaria, se realizaron
conversaciones guiadas por preguntas derivadas del enfoque corpografico, con el fin de
profundizar en los sentidos atribuidos por las mujeres a sus marcas, trayectorias y
précticas curanderiles.

En el contexto colombiano, y particularmente en Antioquia, las cartografias vivas
buscan situar las multiples violencias —estructurales, culturales, directas y ambientales—
que atraviesan tanto los territorios rurales de origen como los espacios urbanos de llegada,
especialmente en Medellin y el Valle de Aburra. Estos territorios, concebidos como seres
vivos e inteligentes, resisten a las dindmicas extractivistas, a los dafios ambientales y a la
persistencia del conflicto armado (Escobar 2010). De manera paralela, las mujeres
curanderas-sanadoras, como parte constitutiva del territorio-tierra, reconfiguran sus
experiencias de despojo y violencia mediante tacticas creativas de cuidado, pervivencia
y re-existencia inscritas en sus cuerpos-territorio (Parra-Valencia 2023).

El proposito central de estos mapeos es articular las dimensiones individuales y

colectivas de la experiencia. Como plantea Milan (2017), la territorialidad del cuerpo es
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una construccion social y politica atravesada por relaciones de género, dinamicas de
poder, afectos y memorias ancestrales. En este sentido, los ejercicios de cartografia y
corpografia de historias personales y colectivas de despojo, violencia y curacién-sanacion
ponen en evidencia como la resistencia, la re-existencia y la curacion se entrelazan en la
cotidianidad de las mujeres, convirtiendo sus cuerpos en espacios de memoria, agencia y
esperanza.

En este marco, la grupalidad curadora se presenta como un espacio de proteccion,
creatividad y re-existencia colectiva, en el cual la sanacion transciende el plano individual
para convertirse en una accion profundamente relacional y comunitaria (Parra-Valencia
2023). Estas practicas de curacion-sanacion se fundamentan en la conexion reciproca con
el entorno natural y espiritual, arraigadas en una ontologia relacional que cuestiona la
fragmentacion propia de la modernidad y el colonialismo, y que propone una politica
biocéntrica basada en la reciprocidad y el cuidado mutuo (Escobar 2015).

Este capitulo examina de qué manera las mujeres sanadoras negocian y
transforman sus vivencias de violencia en procesos de curacion, generando
conocimientos que reavivan la memoria ancestral y fortalecen los lazos comunitarios. La
propuesta de articulacion tedrica permite situar estas practicas en la interseccion entre la
experiencia encarnada, la defensa territorial y la construccion de mundos plurales, en

dialogo con las contribuciones de la literatura feminista, decolonial y relacional.

1. Contramapeo de la violencia expulsora en los cuerpos-tierra de origen de las

mujeres curanderas-sanadoras

Los mapas que se presentan en este apartado exponen dos dimensiones de la vida
de las mujeres curanderas-sanadoras. Por un lado, registran las violencias presentes en
sus territorios de origen y de llegada; por otro, sefialan algunos lugares emblematicos de
la ciudad en los que acceden a materiales para sus practicas curanderiles. Tanto las
violencias como los procesos de sanacion ocurren de manera simultanea en territorios-
tierra complejos y se inscriben en los cuerpos de las mujeres, portadoras de memorias
individuales y colectivas.

En este sentido, los mapas contienen y representan las violencias y despojos que
atraviesan los cuerpos-tierra de municipios de Antioquia y de diversas regiones de
Colombia, entendidos como territorios de origen de las mujeres. De esos lugares parten

hilos que se conectan con Medellin, ciudad de llegada donde las curanderas han
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reconfigurado o fortalecido sus practicas. En este nuevo espacio urbano, el mapa
privilegia otras miradas y lugares, evidenciando la continuidad entre territorio de origen
y de llegada.

La geografia cartografiada refleja la conexidon persistente entre cuerpos y
territorios de origen, marcada por la coexistencia de violencias en los cuerpos-tierra-
territorios. Mujeres y tierra resultan afectadas de multiples maneras, pero se mantienen
unidas en procesos de sanacion compartidos. Del total de participantes, el 37 % proviene
de municipios de Antioquia y 63 % de otras regiones del pais; inicamente tres de estas
residen fuera del Area Metropolitana. Los tres mapas elaborados ilustran la continuidad
del vinculo cuerpo-tierra-territorio (Cabnal 2019), en el cual no es posible disociar a las
mujeres de la tierra-territorio a la que pertenecen ni de las dinamicas de interdependencia

que las sostienen.

1.1. Geografia de las violencias sobre el cuerpo-tierra Antioquia

El mapa presentado en la figura 3 constituye una cartografia de los municipios de
Antioquia, enriquecida con intervenciones graficas realizadas por mujeres curanderas-
sanadoras durante encuentros colectivos de corpografia, los cuales también fueron
espacios de sanacion y reflexion compartida. Se trata de un ejercicio participativo en el
que las mujeres, a través del arte, plasmaron la conexion inseparable entre sus cuerpos,
las violencias sufridas y el territorio-tierra que habitan y del cual forman parte.

La composicion combina figuras femeninas con expresiones serenas o sonrientes,
acompafiadas de elementos naturales que simbolizan la vitalidad del territorio. En estos
dibujos se condensan emociones, memorias y saberes encarnados, donde cada trazo se
convierte en testimonio de dolor, resistencia y esperanza. De esta manera, el arte se
transforma en una herramienta narrativa que revela las huellas dejadas por la violencia y
el despojo en las vidas de las mujeres y en la memoria de sus comunidades.

En esta perspectiva, cuerpo y tierra-territorio son experiencias femeninas
profundamente entrelazadas. Las violencias registradas en los municipios: feminicidios,
desplazamientos, discriminacién o contaminacion ambiental, impactan a las comunidades
y se inscriben en la corporalidad de las mujeres, condicionando su cotidianidad. Frente a
esto, las practicas de curacidon-sanacion que emergen buscan restablecer el equilibrio con

la naturaleza, recuperar la memoria colectiva y reconstruir los tejidos sociales dafiados.
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El mapa de Antioquia destaca los municipios de origen de las participantes y
resume los efectos de la violencia sobre el cuerpo-tierra, dando cuenta tanto las
afectaciones directas sobre las mujeres curanderas-sanadoras como las que inciden en
otras formas de vida que coexisten en estos territorios (ver figura 3 y anexo 6). Medellin,
en este contexto, aparece con una doble condicion: es simultdneamente lugar de origen y
de llegada, puesto que todas las mujeres se han vinculado a la ciudad, incluso aquellas
provenientes de otras regiones del pais. En la cartografia se marcan las trayectorias que
conectan los lugares de procedencia —Itagiii, Frontino, Liborina, Santa Fe de Antioquia,
San Rafael, Ituango y Vigia del Fuerte, este ultimo con caracteristicas del Chocd
biogeografico por la presencia de selva y del rio Atrato— con la capital departamental.

Este cuerpo-tierra colectivo ilustra la convergencia de multiples formas de
violencia, en consonancia con la tipologia de Galtung (2016). La violencia estructural se
expresa en altos niveles de desigualdad social: un indice GINI de 0,49 y un 29 % de la
poblacion bajo la linea de pobreza que refleja condiciones de exclusion persistente (CO
Departamento Administrativo Nacional de Estadistica 2024). El desplazamiento forzado
constituye ora manifestacion critica: solo en 2023 se registraron 7800 personas
desplazadas y un acumulado cercano a 1,9 millones, con un impacto desproporcionado
en comunidades rurales, indigenas y afrodescendientes, a raiz de la presencia de actores
armados, economias ilegales y la capacidad limitada estatal (Indepaz 2025).

A esta violencia estructural se suma la violencia cultural, que se expresa en
practicas de racismo, exclusion en el acceso a la justicia, la educacion y la salud, asi como
en la desvalorizacion e invisibilizacion de saberes ancestrales, especialmente las de
mujeres y minorias étnicas. Como lo plantea Betancurth (2019), la cartografia debe
concebirse como un medio para reconocer las particularidades sociales, politicas y
culturales de las mujeres, generando espacios de reflexion donde puedan expresar sus
percepciones, representaciones y sentidos sobre la realidad que habitan.

La violencia directa en Antioquia presenta dimensiones alarmantes. Solo en 2023
se registraron 1220 homicidios en zonas tanto urbanas como rurales, estrechamente
vinculados con la persistencia del conflicto armado. A esto se suman 4500 hechos de
amenazas, atentados, desplazamientos y confinamientos, junto con 96 masacres en los
ultimos dos afios —siete en Medellin y dos en Santa Fe de Antioquia— y 243 asesinatos
de lideres sociales y defensores de derechos humanos, entre los cuales se cuentan siete

indigenas, cuatro afrodescendientes y 141 campesinos. La violencia de género adquiere
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una gravedad particular en Medellin e Itagiii, donde se ha incrementado el niimero de
feminicidios, casos de violencia intrafamiliar y hechos de sicariato (Indepaz 2025).

La violencia ambiental, que Galtung integré dentro de la violencia estructural
ampliada, atraviesa la region de manera transversal. El 65 % de los rios de Antioquia
presenta altos niveles de mercurio derivados de la mineria ilegal; la deforestacion supera
las 20 000 hectéareas anuales; y la contaminacion de rios como el Cauca, Atrato y Nechi
deterioran la salud y la subsistencia de las comunidades (Mayorquin y Moreno 2022).
Municipios como Frontino, Ituango y Vigia del Fuerte registran un deterioro acelerado
de sus ecosistemas, con pérdida de biodiversidad, desplazamiento de fauna y
contaminacion de fuentes hidricas, lo cual intensifica la crisis humanitaria. Esta violencia
ambiental destruye no solo la base material de la vida, sino también los espacios
simbdlicos y espirituales en los que se sostienen las practicas de curacién-sanacion
(Escobar 2016b).

En el plano local, la violencia estructural y cultural se retroalimentan. En
Medellin, la segregacion urbana, el racismo y el clasismo afectan de manera directa a
comunidades afrodescendientes e indigenas; mientras que en areas rurales como Frontino,
Liborina e Ituango, la marginacion de los saberes ancestrales y la discriminacion hacia
poblaciones de origen campesino refuerzan la exclusion. La estigmatizacion de lideres
sociales y de mujeres, asi como la criminalizacion de practicas culturales, perpetuan
formas de violencia simbolica que limitan las posibilidades de resistencia y de sanacion
colectiva. Este fendémeno responde a lo que Segato (2018) denomind una pedagogia de la
crueldad: un entramado de practicas que despoja a las mujeres de su agencia y de su
derecho a habitar y cuidar el territorio-cuerpo-tierra.

Los procesos de destierro hacia Medellin no suponen la superacion de estas
violencias, sino su reconfiguracion en un escenario distinto. En la ciudad, las mujeres
enfrentan nuevas formas de racismo, exclusion y precariedad, ademas de la dificultad de
reconstruir redes de apoyo y transmitir sus saberes en un entorno ajeno y, con frecuencia,
hostil (Segato 2016). Es asi como la ciudad y su promesa de progreso se convierten en un
espacio donde la violencia estructural y cultural se actualiza y complejiza, limitando los
procesos de curacidon-sanacion y la re-existencia colectiva. Pese a ello, las practicas de
curacidn-sanacion persisten como insurgencias ontoldgicas y politicas. Cada acto de
cuidado, cada ritual y cada gesto de recomposicion del tejido social, constituyen
expresiones de resistencia frente al despojo y formas de re-existencia que permiten

sentipensar el vinculo inseparable cuerpo-tierra-territorio.
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La complejidad de la violencia en Antioquia no solo se expresa en cifras, sino que
se entreteje en las practicas cotidianas y en la construccion de subjetividades. La
persistencia de altos niveles de desigualdad y desplazamiento forzado revela como la
violencia estructural opera de manera sistematica, despojando a las comunidades de sus
territorios y fracturando los vinculos sociales. Este proceso de desarraigo implica la
pérdida material, la erosion de referentes identitarios y la ruptura de la memoria colectiva.
Las comunidades campesinas, indigenas y afrodescendientes, al ser impactadas de
manera desproporcionada, ven amenazada su capacidad de agencia y organizacion, lo que
dificulta la reconstruccion de proyectos de vida dignos y sostenibles. Frente a la ausencia
estatal y la presencia de actores armados, las estrategias de resistencia se ven limitadas,
perpetuando ciclos de vulnerabilidad y exclusion (Indepaz 2025).

Por otro lado, la violencia ambiental y cultural adquiere una dimension transversal
que afecta tanto la salud fisica como la espiritualidad de las comunidades. La
contaminacion de los rios y la deforestacion no solo destruyen ecosistemas, sino que
despojan a los pueblos de sus espacios sagrados y de las condiciones necesarias para la
practica de saberes ancestrales (Mayorquin y Moreno 2022; Escobar 2016b). Esta
destruccion ambiental, sumada a la criminalizacion de practicas culturales y la
estigmatizacion de lideres sociales, genera escenarios de despojo simbolico que
profundizan la crisis humanitaria. En este contexto, la pedagogia de la crueldad descrita
por Segato (2018) se materializa en la negacion sistematica de derechos y en el
silenciamiento de voces historicamente marginadas, dificultando los procesos de sanacion

colectiva y la re-existencia del cuerpo-tierra como espacio de resistencia y dignidad.
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Figura 3. Mapa de violencias sobre el cuerpo-tierra (municipios de Antioquia) de procedencia
de las mujeres curanderas-sanadoras 2023-2025
Fuente: Encuentros de corpografia y produccion académica sobre violencia (anexo 6)
Elaboracion: Maria Isabel Ochoa, diseniadora grafica
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1.2. Geografia de las violencias sobre el cuerpo-tierra de las regiones de

Colombia

En el fondo del mapa de Colombia de la figura 4 se despliegan imagenes de
mujeres en actos de sanacion y resistencia, cuyos cuerpos se funden con los colores y
texturas de las regiones del pais. Esta representacion visual refleja la estrecha conexion
entre el cuerpo-territorio de las mujeres y la tierra de origen, donde la memoria encarnada
y los saberes ancestrales se traducen en practicas de curacion colectiva. Los gestos de
manos entrelazadas, abrazos y circulos comunitarios evocan el tejido social que sostiene
la vida en medio de la violencia y el despojo, mostrando como los cuerpos femeninos se
convierten en espacios de resguardo, defensa y recomposicion del territorio.

Las rutas sefaladas con lineas y puntos simbolizan los desplazamientos
emprendidos por mujeres desde sus territorios rurales hacia Medellin, resaltada en el
corazon de Antioquia. Estos trayectos condensan experiencias de desarraigo, tensiones e
incertidumbres, al tiempo que marcan procesos de transformacién identitaria y politica.
En su transito hacia la urbe, las mujeres transportan memorias, plantas medicinales y
rituales, resignificando el espacio urbano como escenario de resistencia y sanacion. Por
consiguiente, el fondo del mapa representa el desplazamiento del cuerpo-territorio hacia
nuevos territorios de vida, donde se reconfiguran redes, memorias y practicas curanderiles
en contextos marcados por la exclusion y la violencia.

Las palabras inscritas en el fondo del mapa —armonizacidn, sanacidén, cambio,
familia, abrazar, conciencia, plantas, rezos, mujeres, red, circulos, valentia— constituyen
un repertorio simbodlico que condensa las practicas curanderiles y las acciones cotidianas
que sostienen las curanderas en sus espacios de vida. Cada término alude a una accion
concreta: armonizar el cuerpo y el entorno, abrazar para recomponer vinculos, rezar como
acto de resistencia o sanar colectivamente. De este modo, el territorio se convierte en un
espacio de memoria y proteccion, tejido por las redes femeninas que enfrentan el despojo
y la violencia.

Las mujeres curanderas-sanadoras provienen, en su mayoria, de las regiones del
Pacifico (Choco, Valle del Cauca y Cauca) y del Caribe (Atlantico y Cesar). En menor
proporcion llegan del Eje Cafetero (Caldas) y la Amazonia (Putumayo). En todas estas
regiones (ver figura 4 y anexo 6), la violencia estructural se manifiesta en condiciones
persistentes de desigualdad socioecondmica, pobreza multidimensional y acceso desigual

a los derechos basicos. En el Pacifico, por ejemplo, el Chocé alcanza un indice de pobreza
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multidimensional del 37,4 % y el Cauca registra un 54 % de desigualdad, en un contexto
marcado por desplazamientos masivos y precariedad institucional, lo que refleja la
exclusion historica de comunidades afrodescendientes, indigenas y campesinas (CO
DANE 2024). Estas condiciones se agravan por el acceso limitado a salud, educacion y
servicios basicos, sumado a la expansion de economias ilegales y grupos armados que
perpettian ciclos de despojo y vulnerabilidad.

La violencia se expresa de manera transversal y persistente. El racismo estructural,
la discriminacion institucional y la desvalorizacion de los saberes y espiritualidades afro
e indigenas atraviesan los territorios. La imposicion de modelos educativos y sanitarios
occidentales, la estigmatizacion de liderazgos comunitarios y la restriccion de practicas
espirituales constituyen formas sistemdticas de exclusion. En el Caribe, por ejemplo, la
“blanquitud” urbana y la invisibilizacion de tradiciones originarias refuerzan la
hegemonia cultural y la exclusion simbolica, especialmente hacia las mujeres, la
poblacion LGBTIQ+, indigenas y afrodescendientes. Asimismo, la erosion de lenguas y
costumbres en el Eje Cafetero y la Amazonia evidencia la magnitud de esta violencia
cultural.

A ello se suman expresiones extremas de violencia directa. Cauca registrd 62
masacres en dos afios; el Choc6 45 en 2023, y el Valle del Cauca supera anualmente los
1000 homicidios. El reclutamiento forzado de menores, los desplazamientos masivos y el
confinamiento de comunidades rurales constituyen mecanismos sistematicos de control
territorial ejercidos por actores armados (Indepaz 2025). Las mujeres, en particular las
curanderas-sanadoras, padecen estas violencias de manera diferenciada a través de
feminicidio, violencia sexual y persecucion por sus roles de liderazgo y defensa del
territorio.

La violencia ambiental constituye otro eje de despojo generalizado. La mineria
ilegal y legal, la deforestacion, la contaminacion por mercurio y agroquimicos y la pérdida
de biodiversidad deterioran los territorios, afectando directamente la salud, la soberania
alimentaria y los lazos culturales de las comunidades. Este despojo ambiental es
inseparable del despojo cultural y fisico, debido a que incide especialmente en las
mujeres, cuyo vinculo ancestral con la tierra y la naturaleza se expresa en practicas de
memoria, cuidado y sanacion.

En conjunto, los datos evidencian la superposicion de multiples formas de
violencias en clave interseccional y territorial. La violencia estructural legitima y

reproduce la violencia directa y cultural, mientras que la violencia ambiental acttia como
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un dispositivo de despojo y destruccion de la vida comunitaria. En todas las regiones, las
mujeres —indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares— enfrentan agresiones
multiples: violencia armada, exclusion institucional, racismo, sexismo y despojo
ambiental. El cuerpo-tierra se convierte asi en un espacio de disputa y sufrimiento, pero,
ademads, en un lugar de resistencia en el que emergen practicas de cuidado, sanacion y
defensa territorial que desafia la colonialidad, el patriarcado y el extractivismo.

Aun frente a este panorama, las practicas de curacidon-sanacion persisten como
insurgencias epistémicas y politicas. Cada acto de cuidado, cada ritual y cada palabra en
lengua ancestral son afirmaciones ontologicas de defensa del territorio-cuerpo. La
transmision intergeneracional de conocimientos y la reconstruccion de redes comunitarias
en contextos urbanos se constituyen en formas de re-existencia que contrarrestan la
pedagogia de la crueldad y la légica del despojo. Ante la multiplicidad de violencias, las
curanderas encarnan la posibilidad de una vida otra, en la cual la sanacion se entiende
también como justicia y de memoria activa (Segato 2016).

La persistencia de las practicas curanderas-sanadoras en contextos de violencia
revela una profunda resistencia ontologica y politica frente a los dispositivos de
dominaciéon y despojo. Estas mujeres, al sostener y revitalizar saberes ancestrales,
desafian la hegemonia epistémica y cultural que histéricamente ha intentado borrar sus
voces y conocimientos. La curacion, en este sentido, trasciende lo individual y se
convierte en una accion colectiva que repara el tejido social y espiritual roto por la
violencia. Asi, el cuerpo-tierra se resignifica como espacio de memoria viva y agencia
comunitaria, donde la sanacién es también un acto de reivindicacion identitaria y
territorial que interpela las estructuras coloniales, patriarcales y extractivistas.

En este entramado de violencia y resistencia, la interseccionalidad emerge como
una categoria fundamental para comprender la pluralidad de experiencias y luchas de las
mujeres curanderas-sanadoras. La articulacion entre género, etnia, clase y territorio
permite visibilizar las formas diferenciadas en que se experimenta la exclusion y el
sufrimiento, pero también las estrategias especificas de re-existencia y defensa. La
reconstruccion de redes, la transmision intergeneracional de saberes y la reivindicacion
de practicas espirituales constituyen insurgencias frente a la pedagogia de la crueldad
(Segato 2018), abriendo posibilidades para imaginar futuros donde la justicia, la dignidad

y la memoria sean centrales en la vida colectiva.
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Figura 4. Mapa de violencias sobre el cuerpo-tierra (regiones de Colombia) de procedencia de las
mujeres curanderas-sanadoras 2023-2025

Fuente: Encuentros de corpografia y produccion académica sobre violencia (anexo 6)
Elaboracion: Maria Isabel Ochoa, disefiadora grafica

1.3. Manto de memorias: la ciudad en el cuerpo de la curandera

La llegada de las mujeres curanderas-sanadoras a la ciudad trasciende un simple
cambio geografico: constituye un proceso de adaptacion, resistencia y resignificacion. En

un inicio, la urbe se percibe como un espacio hostil, marcado por la exclusion social y el
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rechazo hacia sus practicas ancestrales. No obstante, con el tiempo, estas mujeres
transforman ese entorno adverso en un territorio de posibilidades, aunque no sin enfrentar
multiples obstaculos. Entre las dificultades mas recurrentes se encuentran la
estigmatizacion de sus saberes considerados como “raros o malos” por quienes los
desconocen y la precariedad econdmica, que en algunos casos las obligd a dormir en la
calle.

La abuela Begonia recuerda con dolor el rechazo que vivieron al llegar: “La
primera vez que nos paso algo raro es que cuando nosotros un dia llegamos acé, cuando
ya nos pasamos acd a vivir, establecernos acd, muchos vecinos, como los de por alla,
habian puesto una velita para rezar el Cristo, porque llegaron los diablos” (Begonia 2024,
entrevista personal). Otro testimonio refleja la crudeza de esos inicias: “Mi papa a veces
se quedaba con nosotros en la calle, mientras nosotros dormiamos en la calle, él se
quedaba ahi vigilando, y ya al otro dia, pues, en una iglesia ¢l dormia un ratito. Como que
toda esa situacion, pues, ahora no pasa. Eso no se olvida” (Malva 2024, entrevista
personal). Estas voces no solo evidencian la dureza del desarraigo, sino también la
resiliencia que permiti6 a las curanderas encontrar formas de re-existir y resignificar la
ciudad, incluso en medio de la exclusion.

En este proceso de apropiacion urbana, las curanderas mantienen un vinculo
profundo con sus territorios de origen, al tiempo que reconfiguran sus practicas en el
nuevo territorio. Los espacios urbanos: mercados y plazas principalmente, se convierten
en nodos vitales para sostener y transmitir los saberes ancestrales. La Plaza Minorista, la
Placita de Florez, la Plaza de la América y la Mayorista constituyen escenarios
estratégicos para abastecerse de insumos, plantas medicinales y alimentos. Alli convergen
tensiones entre lo rural y lo urbano, lo tradicional y lo moderno, propiciando intercambios
interculturales y procesos de resignificacion de saberes.

La Plaza Minorista es, por ejemplo, un espacio donde las curanderas acceden a
plantas medicinales que ya no pueden cultivar en sus territorios de origen debido al
despojo de tierras o el impacto del extractivismo. Una mujer del Pacifico lo expresa asi:
“No extrafio nada, porque aca se consiguen muchos alimentos que nosotros consumimos
alld o nos los mandan, o nos vamos a la Plaza Minorista y alld hay puestos donde se
consigue todo eso para hacer nuestras comidas: porque el negro es amor, es musica y es
gastronomia” (Violeta 2024, entrevista personal). A su vez, la Placita de Florez se erige
como un lugar de encuentro entre saberes populares y ancestrales. Gardenia relata: “En

la placita uno consigue todo lo que necesita. En el segundo piso hay varios puestos de
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plantas. A mi me gusta ir donde Margarita, ella es una sefiora que sabe mucho también y
cuida sus plantas” (Gardenia 2024, taller de corpografia). Estos mercados son mucho mas
que espacios de abastecimiento, funcionan como nodos de intercambio, memoria y
reconstruccion de practicas curanderiles en un contexto urbano.

La ciudad puede concebirse desde una perspectiva critica como un espacio de
interculturalidad y, al mismo tiempo, como un escenario cargado de tensiones y
contradicciones. En tal sentido, las nociones de cuerpo-territorio y territorio-cuerpo se
constituyen en elementos fundamentales para comprender como las mujeres curanderas-
sanadoras se insertan en la ciudad (Haesbaert 2020). En su transito, inscriben sus saberes
en un espacio urbano que, aunque diferente, les permite articular nuevas formas de
resistencia. Este proceso no implica una ruptura con sus territorios de origen, sino una
continuidad y ampliacion de sus horizontes de accion. Como expone Gomez et al. (2015),
el didlogo de saberes en contextos urbanos genera espacios de aprendizaje mutuo y
resistencia cultural.

No solo insumos medicinales y simbolicos proveen mercados urbanos como la
Plaza de la América, sino que también refuerzan el vinculo que las curanderas mantienen
con sus comunidades y territorios. Montoya et al. (2011) describieron este fendémeno
como un “trasplante de vidas”, en el que las practicas tradicionales se adaptan al nuevo
contexto sin perder su esencia. La ciudad, de esta manera, se convierte en un territorio
simbolico donde convergen tanto las huellas de la violencia como las sefales de la
resistencia. Recorrer plazas y mercados constituye para las curanderas una forma de
reconfigurar la urbe como un espacio de sanacidén colectiva y fortalecimiento de la
identidad.

La figura 5 recoge esta conexion con la ciudad de manera visual. En el centro,
aparece una mujer abrigada por el mapa de Medellin y el Valle de Aburrd, mostrando
como el territorio se convierte en un manto tejido con historias, conocimientos y caminos
recorridos. Los limites de los barrios y municipios se pliegan como parte de su abrigo,
simbolizando la unioén entre su cuerpo, la tierra y el territorio. Alrededor, hay velas,
morteros, hojas y flores que nos recuerdan la cercania con la naturaleza y las practicas de
sanacion. Los mercados y plazas se transforman en puntos esenciales, conectados por
lineas que parten de su cuerpo-mapa hacia diferentes rincones de la ciudad, evocando
esos recorridos diarios y rituales que mantienen vivas sus tradiciones.

Este mapa simbdlico revela como las mujeres curanderas-sanadoras convierten

barrios populares y municipios en las afueras en espacios donde se cuida y se resiste.
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Cada camino marcado es un recorrido lleno de memoria y sabiduria, que une lo rural y lo
urbano, manteniendo vivas las raices culturales. A través de estas rutas, no solo crean
lugares de autonomia para ellas mismas, sino que también construyen futuros posibles
que desafian el despojo y la violencia estructural. De este modo, la ciudad deja de ser solo
un espacio fisico para transformarse en un territorio lleno de significado, donde se
entrelazan cuerpos, practicas y resistencias femeninas, dando vida a una Medellin que

protege, abre y mantiene viva la memoria de sus mujeres curanderas-sanadoras.
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Figura 5. Ilustracion manto de memorias: la ciudad en el cuerpo de la curandera
Fuente: Informacion de encuentros de corpografia y entrevistas 2022-2024
Elaboracion: Luisa Fernanda Martinez (Fadelasu), artista plastica e ilustradora

2. Mosaico de violencias en los cuerpos-territorios de las mujeres curanderas-

sanadoras

En el contexto colombiano, los cuerpos de las mujeres curanderas-sanadoras —
indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares— se presenta como claros
territorios donde se libran disputas, cargados de memoria y atravesados por tensiones que
oscilan entre la violencia y la resistencia. El cuerpo-territorio, mas alla de aspecto fisico,

se convierte en un espacio simbolico y politico que refleja trayectorias de dolor, lucha y
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reconstruccion colectiva. En este entramado de violencias, la palabra, el cuerpo y la tierra
funcionan como superficies donde se inscribe el racismo, el patriarcado y la colonialidad,
lo cual fractura las genealogias de saber y dificulta la transmision de lenguas y memorias
ancestrales (Galtung 2016; Segato 2003).

Los testimonios de estas mujeres evidencian cémo las violencias estructurales,
culturales y directas se viven de manera interseccional, impactando a la vez la autonomia
individual y la vida comunitaria. El control sobre sus cuerpos y territorios —que ejercen
familias, comunidades e instituciones— se traduce en restricciones a su movilidad,
vigilancia sobre su participacion social y la negacion constante de derechos y saberes
originarios. Empero, las curanderas no se reducen a la condicion de victimas: sus practicas
de curacion-sanacion irrumpen como actos de re-existencia, donde la defensa del cuerpo-
territorio se convierte, a su vez, en resistencia politica y espiritual (Garcia et al. 2022).

Este entramado de voces retine relatos provenientes de mujeres curanderas-
sanadoras, pacientes y familiares, quienes dialogan con reflexiones de autores criticos
como Galtung, Segato, Cabnal y Escobar, entre otros. La intencion es abrir un espacio de
comprension sobre las violencias que atraviesan los cuerpos-territorios, asi como sobre
las potencias de sanacion que, desde la memoria y la colectividad, confrontan las l6gicas
de despojo y opresion. En esta clave, el cuerpo de las curanderas debe leerse como un
territorio vivo, donde se gestan procesos de reconstruccion afectiva, espiritual y politica.
Este territorio-cuerpo es, ademas, un espacio de inscripcion de saberes ancestrales y de
reconfiguracion de vinculos comunitarios, donde la sanacion deviene acto de resistencia

y afirmacion identitaria frente a las formas historicas de exclusion y violencia.

2.1. Trama de violencias sobre el cuerpo-territorio de las mujeres indigenas

curanderas-sanadoras

El entramado de violencias que atraviesan los cuerpos-territorio de las mujeres
indigenas curanderas-sanadoras en Colombia constituye una cartografia densa de
opresiones. La palabra, el cuerpo y la tierra emergen como escenarios en disputa
permanente, donde se cruzan resistencias y despojo. Siguiendo a Galtung (2016), estas
violencias se manifiestan en sus dimensiones directas, estructurales y culturales,
entrelazdndose en la vida cotidiana y en las relaciones de poder que configuran la

experiencia femenina indigena. El modelo patriarcal, segiin Segato (2003), fractura
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filiaciones, corta genealogias de saber e instaura una pedagogia del miedo que marca los
cuerpos y subjetividades desde la infancia.

Passiflora narra coémo su padre, la separ6 del cuidado de su abuela, le prohibio
hablar su lengua materna —el wayuunaiki— y la castigaba fisicamente cada vez que
intentaba expresarse en ella: “cada vez que yo hablaba la lengua me intentaba pegar”
(Passiflora 2024, entrevista personal). Este episodio condensa la violencia cultural: la
represion lingliistica rompe la transmision intergeneracional de la memoria € impone un
silencio forzado que erosiona la identidad y la agencia. Tal dinamica ilustra lo que Diaz
(2011, 19) denomina racismo epistémico, es decir, la negacion sistematica de saberes y
lenguas originarias, con la consecuente erosion de la cultura y el debilitamiento del tejido
comunitario.

El control patriarcal excede el &mbito doméstico. Como indica Segato (2016), se
extiende al control de la movilidad y la restriccion de la participaciéon en espacios
comunitarios, limitando de manera sistematica la autonomia femenina. Passiflora lo
describe asi: “Entonces ¢l siempre me impedia practicamente el que yo fuera, no le
gustaba que yo saliera mucho, practicamente siempre me armaba problemas por si yo
salia [...] €l hacia cualquier pataleta y yo renunciaba a las cosas. Ya no, yo hago lo que
tengo que hacer [...] asisto a mi grupo, mis reuniones” (Passiflora 2024, entrevista
personal). Su relato refleja la dimension estructural de la violencia (Galtung 2016, 152),
donde las jerarquias de poder se reproducen en lo cotidiano, restringiendo tanto la agencia
como la participacion comunitaria y el ejercicio de los saberes.

La violencia, en estos casos, no se limita al d&mbito privado. También se
reproducen en los escenarios institucionales, donde el racismo y el sexismo estructural
alimentan la revictimizacion y la negacion de derechos. Malva recuerda que, al exigir
manutencion para sus hijas, una funcionaria deslegitimd su reclamo apelando a
estereotipos coloniales: “lo primero que me dice la funcionaria es que yo estoy
acostumbrada a vivir en una selva, entonces no tenia derecho como a pedir nada, que de
paso los indios dormian en unas esteras ahi, y si él no me ofrecia una cama, pues era
porque eran tradiciones” (Malva 2024, entrevista personal).

Este testimonio revela el arraigo de prejuicios y jerarquias coloniales en el
funcionamiento cotidiano de las instituciones, donde las demandas legitimas de las
mujeres indigenas son sistematicamente minimizadas o desestimadas. El discurso de la
funcionaria no solo niega derechos fundamentales, sino que refuerza la idea de que

existen sujetos menos merecedores de proteccion y justicia, perpetuando asi la
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desigualdad y la marginacion. Esta practica institucional, al situar la diferencia cultural
como justificacion para la precariedad y la falta de garantias, invisibiliza la violencia
estructural y responsabiliza a las propias victimas de su exclusion.

Ademas, el uso de argumentos basados en supuestas “tradiciones” no solo
desconoce la diversidad y riqueza de las culturas indigenas, sino que instrumentaliza el
multiculturalismo para negar derechos basicos, profundizando la brecha entre el discurso
legal y la realidad vivida por las mujeres. Asi, la violencia institucional se entreteje con
la violencia simbolica y estructural, generando escenarios donde la crueldad se normaliza
y la dignidad de las mujeres indigenas es constantemente vulnerada (Segato 2018).

En este contexto, la experiencia de Malva es representativa de una problematica
mas amplia, en la que los marcos normativos y los protocolos institucionales, no
garantizan la justicia, refuerzan la colonialidad del poder, del saber y del ser,
reproduciendo mecanismos de exclusion y subordinacion. Reconocer estas dindmicas
resulta fundamental para avanzar hacia una justicia epistémica y social que desmonte las
raices historicas de la discriminacion y abra caminos hacia la reparacion y el
reconocimiento pleno de la diferencia cultural.

Adicionalmente, la tensidon entre saberes ancestrales y medicina occidental se
expresa en la patologizacion y deslegitimacion de la medicina propia. El yagé, por
ejemplo, es reducido a “planta alucinadora” o “que mata” (Begonia 2024, entrevista
personal), mientras que experiencias espirituales se traducen forzosamente como
“episodios de epilepsia”. Una sanadora embera lo ilustra asi: “una situacion de jai y
estabamos en un evento con otra institucion, y pues, ellos tenian su médico occidental,
diciendo que no, que eso era como un episodio de epilepsia, y no era eso, pues, era desde
la enfermedad espiritual” (Orquidea 2024, entrevista personal).

El saber biomédico dominante ubica los conocimientos indigenas en el umbral de
la supersticion, acusandolos de carecer de método o de rigor. Asi lo narra Orquidea: “de
profesionales que en vez de pensar que es otro saber, lo ven como brujeria, como de una
manera muy despectiva [...] incluso también se piensa que desde las plantas hay
negligencia, pues como que..., como se puede pensar la salud desde una medicina propia
que no es comprobada, que no estd en un laboratorio” (Orquidea 2024, entrevista
personal)

Esta forma de violencia epistémica (De Sousa Santos 2009; Bach 2018, 8) opera
como dispositivo de exclusion, negando la pluralidad de conocimientos y despojando la

validez de los regimenes corpo-espirituales indigenas. La “mirada de sospecha” se instala
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en el interior y exterior de las comunidades indigenas, produciendo una doble
discriminacion hacia las mujeres sabedoras. La diversidad de cosmovisiones entre los
mas de 115 pueblos indigenas del pais intensifica esta tension: sus conocimientos son
cuestionados no solo por agentes externos, sino también dentro de sus propias
comunidades, especialmente cuando se entrelazan formacion académica y saber

ancestral. Asi lo expresa Orquidea:

Al interior de las mismas comunidades hay personas que buscan la manera de comprobar
si realmente uno sabe, por el hecho de ser una mujer indigena joven y mas estudiando en
la universidad donde sufrimos una doble discriminacion: por ser mujer y también por
saber otros oficios, que dentro de la comunidad muchas veces se reconocen mas a los
hombres. (Orquidea 2024, entrevista personal)

Esta doble carga evidencia lo que Marcos (2013, 57) define como una insurreccion
epistémica de la diferencia, donde las mujeres indigenas desafian jerarquias internas y
externas, reivindicando su espacio como productoras de conocimiento y como agentes de
sanacion.

A esto se suma la exotizacion y apropiacion cultural de los saberes indigenas,
forma de violencia simbdlica que transforma el conocimiento ancestral en mercancia
descontextualizada. La pregunta recurrente “;Cuanto me cobra por ensefiarme a hacer
esto?”, desplaza las practicas de su ecologia relacional y abre la puerta a procesos de
apropiacion en los que otros capitalizan el saber. Ruda enuncia como algunos “paisas”
aprendieron de los mayores ingas y luego abrieron grandes tiendas naturistas, mientras
las familias indigenas permanecieron confinadas a “los mismos puesticos” (Ruda 2024,
entrevista personal).

Este proceso de extractivismo epistémico reproduce lo que De Sousa Santos
(2009, 103) denomina acumulacion por desposesion simbolica, manteniendo la
marginalidad indigena mientras el saber, ya resignificado, circula como mercancia
urbana. En este sentido, la violencia simbolica se articula con la logica colonial del
mercado, despojando a las mujeres indigenas de la propiedad y el reconocimiento de sus
practicas ancestrales (Cabnal 2019, 34).

La experiencia de violencia doméstica y el desplazamiento forzado profundiza
mas las dindmicas de despojo, dejando huellas indelebles en cuerpos y memorias. Malva
relata: “llegamos a Medellin, fue un proceso muy dificil [...] mi hermano se enfermo de
varicela; viviamos en un cuarto y cuando mi hermano se enfermo nos sacaron de la casa,

porque ibamos a contagiar a los demds y nos toc6 dormir en la calle” (Malva 2024,
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entrevista personal). Como plantean Garcia et al. (2022, 289), el desplazamiento se
convierte en una forma de violencia estructural que desarraiga, rompe vinculos
comunitarios y precariza la existencia y no se resuelve con la llegada a la ciudad.

Paralelamente, las instituciones reproducen jerarquias epistémicas y raciales. El
testimonio de Anyani, hija de Begonia, es revelador: al usar su vestido tradicional en la
escuela fue objeto de burlas, tanto asi que le decian “monja”, lo que la llevé a abandonar
de manera temporal su lengua para “encajar”. La escuela, en este caso, opera como
dispositivo de colonizacion sensorial, imponiendo la performatividad mestiza como
requisito de reconocimiento. El mandato de comprender sin hablar, de retener sin
pronunciar, termina configurando un silencio forzado que, al ser roto, se transforma en
un acto politico de re-existencia

La corpografia de la violencia expone cuerpos-territorio atravesados por
prohibiciones, sospechas y despojos, pero que en su resistencia reactivan una potencia
curativa, resignificando la sanacion como praxis politica y como continuidad cultural. En
sintonia con lo planteado por Cabnal (2019, 37), el territorio cuerpo-tierra de las mujeres
indigenas deviene de un espacio de lucha, resignificacion y defensa de la vida, donde
sanar no se limita a lo individual, sino que adquiere un caracter colectivo, relacional y
politico. En este sentido, la despatriarcalizacion, tal como la concibe Paredes (2015),
surge como respuesta contundente frente a la violencia, afirmando la autonomia, la
dignidad y la soberania de los cuerpos-territorio. Es asi como las practicas de curacion-
sanacion no deben interpretarse solo como actos de resistencia, sino como procesos de
re-existencia que configuran sentidos, desafian las ldgicas coloniales, patriarcales y
racistas, y reivindican tanto la continuidad de los saberes como la dignidad de quienes los
encarnan.

Este andlisis pone de manifiesto que las violencias vividas por las mujeres
indigenas en Colombia no son eventos aislados, sino que forman parte de un entramado
historico y estructural que opera en diferentes niveles: familiar, comunitario, institucional
y simbolico. La comprension interconectada de la violencia directa, estructural y cultural
(Galtung 2016) permite dimensionar la profundidad del dafio sufrido, asi como la
complejidad de las respuestas que se generan desde la sanacion. En su praxis cotidiana,
las mujeres indigenas convierten el dolor, la exclusion y el despojo en espacios de
resistencia y afirmacion de la vida, donde el cuerpo-territorio se transforma en un archivo
de memoria y, al tiempo, en un horizonte de futuro. La coexistencia entre violencia,

sanacion y despojo no solo revela la persistencia de las estructuras de dominacion, sino
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que también pone en evidencia la fuerza insurgente de las practicas curanderiles, que, a
partir de la memoria, la palabra y el cuerpo abren caminos para la continuidad cultural y

de re-existencia en medio de la violencia.

2.2. Trama de violencias sobre el cuerpo-territorio de las mujeres

curanderas-sanadoras afrodescendientes

Las narrativas de las mujeres curanderas-sanadoras afrodescendientes permiten
visibilizar una trama de violencias complejas, que trascienden el dafio fisico inmediato y
se inscriben en la memoria corporal y territorial. Estas violencias se entrelazan en tres
dimensiones principales: directa, estructural y cultural (Galtung 2016). En las zonas de
corpografia, emergieron elementos constitutivos para cada una: la violencia directa
incluye maltrato verbal y fisico, violencia intrafamiliar, asesinato de familiares,
desplazamiento forzado y violencia de pareja; la violencia estructural se expresa en el
despojo territorial derivado del conflicto armado, la pobreza extrema, la falta de
oportunidades laborales y la discriminacion interseccional por género y etnia; mientras
que la violencia cultural se materializa en humillaciones, estigmatizacion, imposicion de
roles tradicionales, negacion de espacios de reconocimiento cultural y erosiéon de la
autoestima.

En el caso colombiano, estas formas de violencia no actian de manera aislada,
sino en retroalimentacion mutua. La violencia estructural se manifiesta en la marginacion
histérica de las comunidades afrodescendientes, atravesadas por barreras econdmicas,
educativas y de acceso a la tierra. La violencia cultural, a su vez, reproduce estereotipos
racistas y sexistas que cosifican a las mujeres y restringen su agencia (Galtung 2004, 12).
El sufrimiento, en consecuencia, no se reduce al plano individual, sino que se inscribe en
los cuerpos, los territorios y las memorias colectivas, dejando marcas que se transmiten
entre generaciones en estas comunidades.

El testimonio de Margarita expone con crudeza estas violencias y la
instrumentalizacion de los cuerpos como territorios de dominio en el marco del conflicto

armado:

En una vereda llamada San Antonio, viviamos con mi tio, sus hijas, sobrinas y hermanos
[...] Un dia nos invitaron a un culto; mi tio andaba muy decaido, no se sabe qué le pasaba,
porque €l habia venido para aca a ver a las hermanas y le levantaron un falso: que ¢l habia
venido a dejar droga, porque tenia coca [...] Un dia llegaron unos paracos, corriendo,
tapando vias, preguntando por él.
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A mi me obligaron a cocinarles, al marido lo obligaron a buscar lefia para cocinarles de
la comida de nosotros [...] En la noche, a eso de las 6, nos recogieron a todo el pueblo en
una placita; dijeron que venian a matar a Julio [...] Lo traian amarrado, no nos dejaron
despedirnos, se lo llevaron [...] Solo oimos el disparo; nos lo mataron. A mi esposo que
también me lo mataron el ELN, pues, la guerrilla en Granada, Antioquia, que fue también
una muerte muy desastrosa. (Margarita 2024, taller de corpografia)

Este relato muestra como la violencia directa se entrelaza con el despojo territorial
y la desintegracion comunitaria, afectando tanto la integridad fisica como el tejido
simbolico de las mujeres. Blair (2005) define este fendémeno como “teatralizacion del
exceso”, donde la exhibicion publica y ritualizada de la muerte opera como estrategia de
control social y territorial. Segato (2003, 63) afiade que en contextos de guerra los cuerpos
de las mujeres afrodescendientes se convierten en territorio de disputa, sometimiento y
disciplinamiento patriarcal.

La violencia sociopolitica sobrepone capas de complejidad a estas experiencias.
El desplazamiento forzado, los asesinatos selectivos y las amenazas buscan fracturar el
tejido social y cultural de las comunidades, generando miedo y fragmentacion. Garcia
(2022) insiste en que el sufrimiento social debe analizarse desde una perspectiva feminista
que reconozca no solo la vulnerabilidad, sino también la agencia y resistencia de las
mujeres. En este marco, las practicas de curacidon-sanacion adquieren un papel central
como estrategias de reconstruccidon comunitaria y como medios para restituir la
pertenencia e identidad.

El despojo territorial trasciende la pérdida material de la tierra; supone la ruptura
de la relacién cosmogonica entre el cuerpo, el territorio y la memoria. Para las mujeres
afrodescendientes, “dejar el rio, la familia, el territorio” significa un desgarro cultural y
espiritual, puesto que el territorio se fundamenta como extension del cuerpo y raiz de la
identidad colectiva. La expulsion de sus territorios ancestrales amenaza la continuidad
cultural y la transmision de sus practicas curanderiles (Arocha et al. 2008). Por lo cual, la
lucha por el territorio-tierra se convierte en lucha por la vida y la dignidad. En este
proceso, las curanderas desempenan un papel esencial como guardianas de la memoria y
los saberes ancestrales, liderando practicas de curacion-sanacién que sostienen el tejido
comunitario frente al despojo y refuerzan la identidad colectiva.

El racismo estructural y la violencia cultural atraviesan cotidianamente las vidas
de estas mujeres. Expresiones como “Esta negra, ;qué hara aqui?” (Bromelia 2024, taller
de corpografia) revelan la persistencia de imaginarios racistas que legitiman la exclusion

y lanegacion de los derechos basicos. Galtung (2016, 156) indica que la violencia cultural
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se ejerce mediante simbolos, lenguajes y actitudes que naturalizan la desigualdad y el
sometimiento. De esta manera, las practicas de curacidon-sanacion se convierten en actos
de dignificacion y en respuesta politica frente a la negacion de reconocimiento social.

La violencia intrafamiliar, con frecuencia invisibilizada en los analisis sobre
violencia sociopolitica atraviesa profundamente las experiencias de estas mujeres. El
relato de una mujer victima de violencia doméstica lo ilustra: “el esposo me dio vida de
zapato, antes me pidio mas de una vez perdon: se me arrodillé a pedirme perdén por todos
los dafnos que me habia hecho; yo lo perdoné, jno!: pero ya estaba, ya estaba muerto,
practicamente” (Girasol 2024, taller de corpografia).

Caicedo (2005) concibe que esta violencia debe comprenderse en clave estructural
y cultural, dado que reproduce logicas patriarcales que atraviesan los &mbitos privados y
comunitarios. El ciclo de agresion, perdon y arrepentimiento revela la dimension
simbdlica y emocional del abuso, que no se disuelve con pedir perdon. Al respecto, Segato
(2016) argumenta que, aceptar el perdon en estos contextos puede significar invisibilizar
el dafio y perpetuar la impunidad. La violencia intrafamiliar, por lo tanto, excede el ambito
privado y se inscribe en el entramado de violencias estructurales y culturales que afectan
a las comunidades afrodescendientes.

Las memorias de la violencia superpuestas configuran una geografia emocional
marcada por la acumulacion de duelos. Albahaca describe la muerte de su padre como “el
primer rompimiento del alma”, seguido por la pérdida de su nieto y de otros familiares,
comparando el proceso con “remiendos que no quieren pegar” (Albahaca 2024, taller de
corpografia). Esta metafora textil apunta a que el trauma es un tejido desgarrado que
resiste la reparacion. Achiote complementa esta idea al narrar la corporalidad del duelo a
través del cuidado: “Simplemente yo le estaba haciendo masaje a mi papa y cuando vi
que ¢l dejé6 de moverse, no s¢ de donde saqué fuerza para mandar un audio a mis
hermanos, al grupo, y darles la triste noticia que mi papa habia fallecido” (Achiote 2024,
taller de corpografia).

Desde esta geografia del duelo, la muerte se resignifica como parte de un proceso
vital y de resistencia. Los testimonios muestran como, en medio del dolor, las mujeres
afrodescendientes transforman la experiencia de la perdida en una practica de continuidad
comunitaria. Asimismo, lo ilustra Heliconia: “la muerte es la ley de la vida, y por eso yo
quisiera vivir cantando, bailando, para olvidar todo eso, porque ¢l era muy contento, muy
alegre, era musico, era compositor también. Entonces, esto mas bien prefiero vivir. De

todas maneras, esa es la ley de la vida y uno tiene que, que la muerte llega asi sea tarde o
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temprano, pero llega la muerte y tenemos que resignarnos” (Heliconia 2024, taller de
corpografia). En esta linea, Lozano (2016b, 112) resalta la relevancia de las practicas
culturales propias, como el canto y la danza, en la reconstruccion del tejido social y la
sanacion colectiva. Estas expresiones permiten a las mujeres afrodescendientes convertir
el dolor en fuerza vital y en memoria insurgente, haciendo de la cultura negra un recurso
indispensable de resistencia.

Las cicatrices, en este proceso, dejan de ser huellas del sufrimiento para
convertirse en simbolos de aprendizaje y fortaleza. Una participante lo expresa con
claridad: “Las cicatrices nos ayudan a ser mejores personas” (Bromelia 2024, taller de
corpografia). En la misma direccion, Segato (2018) plantea que la pedagogia de la
crueldad puede ser revertida cuando el trauma se transforma en conocimiento
emancipador. En este sentido, la metafora propuesta por Violeta, quien compar¢ la vida
con la ceramica reparada mediante la técnica japonesa del kintsugi —“Retomar nuestra
vida como la ceramica y unir las heridas que se van fuera” (Violeta 2024, taller de
corpografia)— expresa la potencia de reconstruccion desde las fracturas, integrando el
dolor como parte constitutiva de la identidad colectiva.

La violencia sociopolitica, el racismo estructural y la violencia cultural se
entrecruzan en la cotidianidad de las mujeres afrodescendientes, erosionando su bienestar
fisico, mental y espiritual. En este escenario, las practicas de curacion-sanacion emergen
como actos de resistencia frente a las logicas de muerte y despojo. Para Lozano (2016,
112), la memoria de las mujeres negras/afrocolombianas constituye un espacio de
insurgencia epistémica, donde las experiencias de sufrimiento se transforman en saberes
y practicas de resistencia. Es por esto que la resignificacion del sufrimiento se convierte
en un eje fundamental para comprender como las curanderas reconstruyen sus identidades
y territorios desde la sanacion y el cuidado, enfrentado las logicas de acumulacion y
muerte propias del capitalismo racial y patriarcal (Lozano 2019).

Como se ha destacado, las violencias que afectan los cuerpos-territorio de las
mujeres curanderas afrodescendientes operan en distintas dimensiones entrelazadas: la
corporal, que incluye asesinatos y desplazamiento forzado; la simbdlica, que se expresa
en el racismo y la estigmatizacion; y la epistémica, que implica la destruccion de saberes
ancestrales. La resistencia se manifiesta en diversos niveles, desde el acto de duelo como
memoria hasta la reconstruccion artesanal de la identidad. Estos testimonios conforman
un mapa donde se entrecruzan vulnerabilidades y resiliencias, en el que el cuerpo-

territorio se convierte a la vez en un campo de batalla y en un semillero de esperanza,
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desafiando las logicas extractivistas que ven los territorios como simples recursos y los
cuerpos como mercancias.

En esencia, las violencias que atraviesan los cuerpos-territorio de las mujeres
curanderas afrodescendientes en Colombia son complejas y multidimensionales.
Entrelazan dimensiones estructurales, culturales y directas que reproducen exclusiones y
desigualdades. Sin embargo, ante estas adversidades emergen practicas de resistencia,
sanacion y afirmacion de la vida que reafirman la dignidad, la memoria y la identidad
colectiva.

Las historias, saberes y practicas de estas mujeres no solo constituyen un legado
invaluable para la reconstruccion de los territorios-cuerpos-tierra, sino que también
evidencian su agencia fundamental en la transformacion social y cultural de sus
comunidades. Reconocer el papel central de sus practicas y su capacidad de resistencia
es indispensable para comprender y apoyar los procesos de reconstruccion comunitaria

en contextos marcados por la violencia y el despojo.

2.3. Trama de violencias sobre el cuerpo-territorio de las mujeres

campesinas/populares curanderas-sanadoras

La vivencias de mujeres curanderas campesinas/populares en Colombia dibuja
una cartografia de violencias que afectan sus cuerpos-territorios, evitando la
interconexion entre violencia directa, estructural y cultural (Galtung 2016). Estas
violencias se manifiestan no solo se expresan a través de agresiones fisicas o sexuales,
sino también mediante la pérdida de sus tierras, la fractura de los vinculos comunitarios
y la desvalorizacion de sus conocimientos tradicionales. Como plantea Segato (2003, 42),
los cuerpos de las mujeres en contextos rurales y populares han sido histéricamente
inscritos como escenarios de disputa simbolica y material, donde el dominio patriarcal y
colonial legitima diversas formas de sometimiento y explotacion.

La violencia directa se refleja en el testimonio de Artemisia, quien narra el miedo

constante y la necesidad de mantenerse en alerta frente a las amenazas de su esposo:

Yo lloraba, yo me iba para la sala, me iba para el bafio y la pieza quedaba al frente del
bafio. Yo lo miraba y ¢l me miraba como quien dice: no me he dormido [...] Yo entraba
con el cuchillo al bafio y volvia a salir con el cuchillo, lo miraba como quien dice: deme
papaya y me lo llevo. Yo empecé a pelear con Dios porque yo ya trabajaba con los
angeles, el yo soy, y yo le decia: ;Donde esta?, ;donde esta la proteccion?, a verla, yo no
la veo, ;por qué es asi conmigo?, ustedes saben la clase de mujer que soy yo, la mama, la
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esposa; hasta que lloré y lloré, me quedé dormida con el cuchillo en la mano. (Artemisia
2024, taller de corpografia)

La experiencia de Artemisia muestra como la violencia doméstica trasciende lo
fisico y afecta la subjetividad, generando estados de alerta constante y una sensacion de
desproteccion incluso en los espacios mas intimos del hogar. Dormir con un cuchillo en
la mano revela la necesidad de defensa ante el peligro inminente y la imposibilidad de
encontrar refugio. El miedo se convierte en un mecanismo de supervivencia, y el cuerpo
deja de ser un espacio seguro para transformarse en un campo de batalla donde se disputa
la autonomia y la dignidad. El testimonio también evidencia el impacto espiritual de la
violencia, reflejado en el cuestionamiento de Artemisia a sus creencias y sistemas de
apoyo simbdlicos. Este relato evidencia la corporalizacién del miedo y la vigilancia
permanente, donde el cuerpo femenino se convierte en territorio de disputa y resistencia.
La violencia directa aparece como la expresion mas visible, pero esta sostenida por
estructuras sociales y culturales que la legitiman e invisibilizan (Galtung 2016).

La violencia estructural, por su parte, se manifiesta en el despojo territorial, la
precariedad econdmica y el abandono familiar. Una sanadora lo resumio asi: “Yo soy de
una familia que viene del campo [...] ellos fueron desplazados por la violencia. Fui muy
maltratada desde nifia verbalmente, por mis hermanos, por mi mama porque mi mama no
me crio” (Artemisia 2024, taller de corpografia). El desplazamiento forzado y la
migracion hacia la ciudad implican la pérdida de referentes identitarios y de redes de
apoyo, configurando trayectorias de exclusion y la marginalidad. La violencia estructural
opera mediante sistemas econdmicos, politicos y sociales que perpetiian desigualdades,
privan de derechos fundamentales y relegan a grupos enteros a condiciones de vida
indignas (Galtung 2016).

El testimonio de Caléndula reafirma esta dimension: “Yo soy campesina de un
pueblito que se llama San Rafael, Antioquia, para desgracia mia, el poco recuerdo que
tengo yo de mi pueblo fue de violencia, aunque es un pueblo muy hermoso, yo tengo un
recuerdo muy triste de é1” (Caléndula 2024, taller de corpografia). En esta narracion, la
memoria del territorio se muestra atravesada por el trauma colectivo de la violencia
armada y el desarraigo, lo que afecta tanto la experiencia individual como la construccion
comunitaria y el sentido de pertenencia (Garcia et al. 2022, 5).

La presencia de actores armados y bandas delincuenciales introduce otra capa de
violencia, combinando lo estructural y lo directo. Artemisia refirid: “A mi casi me matan

porque [...] empezaron las bandas delincuenciales a cobrar vacuna [...] me dijeron que, si
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no les pagaba vacuna, me daban un mes para recoger” (Artemisia 2024, entrevista
personal). Este relato muestra como la violencia econdémica y criminal se entrelaza con la
violencia de género, exponiendo a las mujeres a riesgos extremos en contextos de
economias informales y ausencia de Estado (Segato 2016).

La violencia cultural, siguiendo a Galtung (2016), se manifiesta en discursos,
practicas y simbolos que naturalizan y legitiman la subordinacion de femenina. Gardenia
lo expone en su testimonio: “Siempre me tuvieron asi, siempre creci asi, en una casa, en
otra, donde me quisieran tener; la tia que me quisiera tener un ratico no tenia un lugar
estable y siempre los esposos de esas tias abusaban de mi. Esa tia se separd, se consiguio
otra persona y esa persona también abusé de mi” (Gardenia 2024, taller de corpografia).

La reiteracion de abusos sexuales intrafamiliares revela la normalizacion de la
violencia de género en el ambito doméstico, en el cual el cuerpo femenino es percibido
como disponible y desprotegido (Aparecida et al. 2009). La violencia intrafamiliar y de
género, enraizada en la cultura patriarcal y en las jerarquias familiares jerarquicas,
perpetta el ciclo de abuso y dependencia.

Espinar-Ruiz (2003) manifiesta que la violencia de género estd intimamente
vinculada a procesos de empobrecimiento y exclusion social, donde la falta de autonomia
econéomica y de redes de apoyo refuerza la vulnerabilidad femenina. Gardenia
complementa: “Luego, llegué aca a Medellin porque una tia me trajo con mi abuelita, mi
tia se caso y también el sefior con el que se casd, abusaba de mi” (Gardenia 2024, taller
de corpografia). Este testimonio muestra que el cambio de lugar no garantiza proteccion,
sino que en muchos casos abre la puerta a nuevas formas de violencia en entornos urbanos
que resultan hostiles.

La violencia cultural también incluye la desvalorizacion de los saberes de las
mujeres curanderas, quienes enfrentan el silencio y la estigmatizacion. Segato (2018)
sefiala que la guerra contra las mujeres es también una guerra epistémica, orientada a
anular su capacidad para sostener la vida y fortalecer los lazos comunitarios. Asi, las
violencias simbdlicas y epistémicas se entrelazan con las directas y estructurales,
conformando una red de opresion multidimensional.

El analisis interseccional da luces para la comprension de la gravedad de estas
violencias en contextos de racismo, clasismo y colonialismo. Las mujeres campesinas,
indigenas y afrodescendientes enfrentan una triple opresion, donde la pertenencia étnica,
la condicién de género y la posicion socioecondmica se unen para producir formas

especificas de sufrimiento social (Garcia et al. 2022). La racializacion de la pobreza y la
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feminizacion de la violencia estructural refuerzan su exclusion de los espacios de poder
y decision.

La violencia de género también adopta formas particulares en el ciclo vital.
Gardenia coment6: “Por la violencia me fui a vivir a los 15 afios con un hombre de 30
afios, y él es el padre de mi hija. Yo pensé que eso era amor. El se mantenia en la calle
con otras mujeres, después cuando creci ‘porque ¢l me acabd de criar’ ya me rebelé y le
hacia reclamos” (Gardenia 2024, taller de corpografia). Este testimonio desvela como el
abuso sexual y afectivo se disfraza bajo la idea de “amor” y “proteccion”, reforzando
vinculos de dependencia y subordinacion (Segato 2003, 54).

En algunos casos, el sufrimiento se extrema hasta la autolesion y el intento de
suicidio, como describi6 Menta: “llegué¢ en un punto en el que dije ‘ya no quiero vivir’,
yo intentaba quitarme la vida, yo me autolesionaba para sentirme mejor porque sentia que
si me lesionaba sentia algo porque yo no sentia nada” (Menta 2024, taller de corpografia).
Estas expresiones de dolor hacen evidente que el sufrimiento social no es Unicamente
individual, sino que estd profundamente vinculado con la fractura de los lazos
comunitarios y con la imposibilidad de habitar el territorio de manera segura y digna
(Garcia et al. 2022).

Ante este entramado de violencias, las mujeres curanderas campesinas/populares
despliegan estrategias de resistencia y sanacion que desafiaron las logicas del despojo y
la mercantilizacion de sus cuerpos y territorios. Sabila lo expresa asi: “muchas personas
llegan con tristezas, jbueno!, con infinidad de cosas que los afligen mucho y que nosotras
de una u otra manera tenemos esa capacidad para ayudarles, ya sea con las medicinas,
con rezos, con cantos” (Sabila 2024, taller de corpografia). La practica de la curacion-
sanacion se transforma en un espacio de rearticulacion comunitaria, en el cual el dolor
compartido se resignifica y se convierte en fuente de fortaleza colectiva (Segato 2018).

La agencia de estas mujeres resulta decisiva en la reconstruccion de los territorios-
cuerpos-tierra, pues confronta las logicas extractivistas y patriarcales que intentan reducir
sus vidas y sus saberes a mercancia. La curacion, en este marco, no se limita a un acto
individual, sino que constituye un proceso colectivo orientado a recuperar la memoria, la
dignidad y la autonomia (Garcia et al. 2022). De esta manera, la resistencia de las
curanderas campesinas/populares se inserta en una lucha mas amplia por la defensa de la
vida, el territorio y los saberes ancestrales, articulando practicas de sanacion, denuncia y

reconstruccion social.
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En este horizonte, Caléndula aporta un testimonio que sintetiza el trasfondo de

esta cartografia de violencias y resistencias:

Mi mama murié teniéndome y mi papa fallecid cuando yo tenia 10 afios, desde los 10
afios me toco crecer muy rapido porque yo quedé solita, pasaba de casa en casa, donde
una tia, la tia se aburria conmigo, entonces pasaba donde la vecina y asi. En este tiempo,
senti lo que era el abandono, no porque mis padres lo hubieran querido sino porque asi
me tocaba vivirlo. (Caléndula 2024, taller de corpografia)

La experiencia del abandono y la orfandad se convierte en una fuerza motriz de
sanacion y reconstruccion. En consecuencia, la coexistencia de violencia, curacion y
despojo en los territorios-cuerpos-tierra es también una historia de resistencia y
afirmacion de vida. Las mujeres curanderas campesinas/populares se encarnan, asi, la
posibilidad de reimaginar y rehacer el mundo desde la memoria, la dignidad y la defensa

basica de la vida.

3. Me nacieron alas: Mosaico de sanaciones y transformaciones

Los apartados anteriores documentaron las tramas de violencia que se inscriben
en los cuerpos-territorios de las mujeres indigenas, afrodescendientes y
campesinas/populares curanderas-sanadoras. Esas tramas —el desplazamiento forzado,
la violencia sexual, el extractivismo, la precarizacion sostenida— configuran una
cartografia del despojo que, leida en clave de la colonialidad del poder (Quijano 2000),
revela la persistencia de un orden que distribuye desigualmente la posibilidad de vivir y
de morir. Ahora bien, si esta investigacion se detuviera en el registro de la herida,
reproduciria la 16gica victimizante que reduce a las mujeres racializadas y empobrecidas
a receptaculos pasivos de la violencia estructural. Las mujeres que protagonizan este
trabajo no se agotan en el dafio que les fue infligido; desde ese dafio, precisamente, han
desplegado un repertorio complejo de practicas curanderiles que constituyen formas
activas de re-existencia.

Por esta razon, el presente acépite se adentra en ese repertorio. Pero antes de
describir las sanaciones concretas que realizan en sus territorios, resulta imprescindible
detenerse en una pregunta que suele quedar elidida tanto en la politica piblica como en
cierta produccion académica celebratoria de la resistencia: jen qué condiciones
materiales, institucionales y epistémicas se ejerce el acto de cuidar-curar-sanar en

contextos de violencia y despojo? La pregunta importa porque el transito de la violencia
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a la sanacion no es un movimiento lineal ni espontaneo; ocurre en un campo de fuerzas
donde el Estado regula qué cuidado es legitimo, el mercado determina qué cuerpo merece
atencion y la jerarquia colonial del saber clasifica qué conocimiento curativo cuenta como
cienciay cual como supersticion. Las curanderas-sanadoras no operan en un vacio; operan
contra y a pesar de esas fuerzas, pero también son atravesadas por ellas.

El cuidado, en este sentido, emerge como una categoria central que el pensamiento
feminista del Sur Global ha politizado con rigor y que, sin embargo, rara vez se articula
con las practicas de curacidon-sanacion de mujeres en contextos de violencia y despojo. El
cuidado constituye una practica politica que revela quien importa o no en una sociedad,
en tal sentido, puede entenderse como “una actividad genérica que incluye todo lo que
hacemos para mantener, continuar y reparar nuestro 'mundo’, de modo que podamos vivir
en ¢l lo mejor posible” (Fisher y Tronto 1990, 40). Esta definiciéon, mucho mas amplia,
permite acoger las practicas curanderiles que son la columna de este trabajo en las
historias de vida: el altar de Belisa, la cocina medicinal de Deyanira, el jardin de plantas
maestras de Doralba, el tejido comunitario de Ludis. Todas ellas son formas de mantener,
continuar y reparar un mundo que la violencia estructural se empefia en destruir.

No obstante, la potencia de esta mirada encuentra un muro en la realidad concreta:
en Colombia, el cuidado ha sido histéricamente feminizado, racializado y precarizado.
Son las mujeres —y entre ellas, desproporcionadamente las indigenas, negras y
campesinas— quienes sostienen la vida cotidiana en los territorios mas golpeados por el
conflicto armado y el abandono estatal, en medio de lo que Batthyany ha caracterizado
como “una crisis de desigualdad atravesada por interseccionalidades: de género, de clase,
de raza y de territorio” (Batthyany 2021, 18)

Asi, el acapite se organiza en dos movimientos complementarios. El primero (sub-
apartados 3.1 y 3.2) problematiza las tensiones que atraviesan el cuidado curanderil en
zonas de conflicto: la regulacion estatal que deslegitima estos saberes, el costo corporal
y emocional que asumen las cuidadoras, y la potencia insurgente de un cuidado que
desborda la l6gica biomédica y mercantil. El segundo (sub-apartados 3.3, 3.4 y 3.5)
despliega el mosaico concreto de sanaciones y transformaciones que practican las mujeres
indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares, leido con la densidad analitica que
la problematizacién del cuidado aporta. De este modo, las précticas curanderiles que se
describen en la segunda parte del apartado no se presentan como testimonios aislados de
resiliencia, sino como respuestas situadas a un campo de fuerzas que las condiciona, las

amenaza y, al mismo tiempo, les confiere su caracter profundamente politico.
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3.1. El Estado como regulador del cuidado legitimo

La tension medular que atraviesa las practicas de curacion-sanacion de las mujeres
participantes en esta investigacion puede formularse en los siguientes términos: el mismo
Estado que no las protege de la violencia es el que regula qué formas de cuidado son
legitimas y cuales deben permanecer en los margenes de lo informal, lo folklérico o lo
sospechoso. El sistema de salud colombiano, organizado desde la Ley 100 de 1993 (CO
Congreso de la Republica 1993) bajo la logica del aseguramiento individual y la
intermediacion financiera, opera mediante una matriz epistémica que reconoce
exclusivamente el saber biomédico certificado como fundamento valido del acto de curar.
Dentro de esa arquitectura institucional, las parteras son toleradas alli donde no llega el
hospital; las yerbateras son consultadas cuando la EPS niega una cita o la demora la hace
inviable; las rezanderas son visitadas en la penumbra de la vergilienza social. Ninguna de
ellas, empero, alcanza el estatuto de autoridad sanitaria en el sentido que el ordenamiento
estatal otorga a esa palabra.

Conviene especificar, no obstante, que esta deslegitimacion no ha operado sin
resistencias ni fisuras. Los pueblos indigenas colombianos, tras décadas de movilizacion
politica y juridica, lograron la formulacion del Sistema Indigena de Salud Propia e
Intercultural —SISPI—, un instrumento normativo que busca articular la medicina
ancestral con el Sistema General de Seguridad Social en Salud. Sin embargo, la
implementacion del modelo de salud propio indigena enfrenta obstdculos que son menos
operativos que epistémicos: la interculturalidad en salud sigue operando bajo la
hegemonia del modelo biomédico, que acepta los saberes ancestrales como complemento,
pero no como sistema valido en si mismo (Aguilar, Tobar, y Garciia-Perdomo 2020).

La coordinacion entre sistemas permanece precaria, los procesos de remision y
contrarreferencia entre la medicina propia y los niveles de mayor complejidad biomédica
carecen de protocolos efectivos, y la financiacion resulta insuficiente frente a la magnitud
de las necesidades territoriales (P. Maya y Sanchez 2018). De manera similar, las parteras
del Pacifico colombiano —especialmente las organizadas en la Asociacion de Parteras
Unidas del Pacifico, ASOPARUPA— han conquistado reconocimientos significativos

para sus saberes ancestrales, fruto de un proceso sostenido de juntanza, visibilizacion y
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lucha politica que ha logrado posicionar la parteria afrodescendiente como patrimonio
cultural inmaterial de la nacion.

Con todo, estos avances, leidos en perspectiva, confirman mas que desmienten la
tesis central: el reconocimiento estatal de los saberes curanderiles opera como una
concesion administrada, es decir, —en dependencia de la capacitacion del personal de
salud y no de la autonomia de los pueblos—, y no como una transformacion de la jerarquia
epistémica que los subordina. Rita Segato ha argumentado que el Estado moderno-
colonial administra la vida a través de la ley, pero su funcidon mas profunda consiste en
producir la norma de lo humano y expulsar a quienes no caben en ella (Segato 2016).

En el campo del cuidado, esa expulsion adquiere una forma especifica y paradojal:
las practicas curanderiles de estas mujeres son simultdineamente imprescindibles para la
sobrevivencia comunitaria en zonas de conflicto y deslegitimadas por el aparato
institucional que deberia garantizar el derecho a la salud. Reducir esta situaciéon a un
problema de cobertura —Ila idea liberal segtin la cual “donde no llega el Estado, hay una
curandera”— implicaria desconocer que lo que est4 en juego es una jerarquia epistémica
activa, un dispositivo de clasificacion que distribuye desigualmente la autoridad para
nombrar qué es enfermedad, qué es cura y quién puede ejercerla.

Dicha clasificaciéon hunde sus raices en la larga duracion colonial. De la cual,
Silvia Federici demostrd que la persecucion de las mujeres sanadoras en Europa y en las
colonias americanas constituyd un dispositivo central de la acumulacion originaria: “la
caza de brujas fue un instrumento de construccidon del nuevo orden patriarcal-capitalista
donde las mujeres fueron desposeidas no solo de sus tierras, sino del control sobre sus
cuerpos y de sus saberes curativos” (Federici 2010, 235). En Antioquia, esa desposesion
no concluyo con el fin del régimen colonial. Las mujeres curanderas sanadoras que
habitan este estudio —desplazadas, empobrecidas, racializadas— heredan aquella
persecucion bajo formas contemporaneas que se actualizan incesantemente: la sospecha
social sobre la curandera como charlatana o bruja, la criminalizacidon de ciertas plantas
maestras clasificadas como sustancias ilicitas, la folklorizacion turistica de rituales que
poseen una densidad espiritual y politica irreductible al espectaculo, y la apropiacion
farmacéutica de conocimientos botanicos sin reconocimiento ni retribucion para las
comunidades que los gestaron durante siglos.

No obstante, existe una dimension que ni la politica publica ni buena parte de la
produccion académica han abordado con la honestidad que reclama: el costo corporal,

emocional y espiritual que asumen las mujeres que curan en medio del conflicto armado.



122

Si el cuidado, como han insistido Arango y Molinier (2011), comporta siempre una
“dimension sucia” —el contacto sostenido con el dolor ajeno, con los fluidos, con la
muerte, con aquello que la sociedad prefiere no ver ni nombrar (23)—, esa dimension se
intensifica exponencialmente cuando el contexto de la practica es la violencia.

Las curanderas-sanadoras que participan en esta investigacion ejercen su oficio
territorialmente situadas en barrios y veredas donde operan grupos armados ilegales,
acompanan a mujeres que llegan con las huellas de la violencia sexual inscritas en sus
cuerpos, sostienen el duelo de madres que buscan a sus hijos desaparecidos. Al mismo
tiempo, sanan desde sus propias heridas abiertas: Ludis enfrenta el etnocidio urbano
siendo una mujer Wiwa a quien su padre prohibid hablar la lengua propia para protegerla;
Deyanira acompaia el duelo colectivo de su comunidad siendo una mujer expulsada del
Choco por la carencia de oportunidades; Belisa atiende a quienes el sistema de salud
rechaza en un barrio de ladera donde su propia vulnerabilidad es cotidiana. No existe una
exterioridad protegida desde la cual estas mujeres ejerzan su practica curativa. Su cuidado
constituye, en los términos de Donna Haraway, un conocimiento situado en la acepcion
mas radical del concepto: “una perspectiva parcial que promete una vision objetiva, no
porque trascienda el cuerpo, sino precisamente porque no lo abandona” (Haraway 1995,
336)

Esta constatacion conduce a una pregunta ética y politica que debe preceder
cualquier exaltacion de la resistencia: jquién cuida a las que cuidan? La respuesta que
emergen en esta investigacion conduce a considerar que, en términos institucionales,
nadie. No existe una politica publica de acompafiamiento psicosocial dirigida a
curanderas-sanadoras comunitarias; no hay reconocimiento econémico de una labor que
sostiene la vida donde el Estado se ha retirado; no hay mecanismos de proteccion cuando
el liderazgo comunitario las convierte en blanco de actores armados. Lo que opera, en
cambio, es aquello que Batthydny ha conceptualizado como “familismo implicito”
(Batthyany 2021, 35): la presuncion estructural, naturalizada por el ordenamiento estatal,
de que las familias —y dentro de ellas, invariablemente, las mujeres— resolveran por
cuenta propia lo que las instituciones no garantizan. El familismo implicito, leido en clave
decolonial, revela su dimension mas cruda en estos territorios: no es la familia genérica
la que absorbe la carga del cuidado, sino los cuerpos concretos de mujeres indigenas,

negras y campesinas cuyas vidas el Estado administra como prescindibles.
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3.2. El cuidado como insurgencia: mas alla de la carencia

Resultaria analiticamente reduccionista leer estas practicas curanderiles
exclusivamente desde el registro de la carencia o la denuncia de su precarizacion. Hacerlo
implicaria limitarlas a una mirada colonial que confina a las mujeres del Sur Global al
lugar de victimas pasivas de estructuras que las sobrepasan. Lo que las curanderas-
sanadoras practican no opera como un sustituto precario del sistema de salud oficial ni
como una respuesta reactiva al abandono estatal; constituye, una propuesta ontoldgica
diferenciada sobre qué significa cuidar la vida, como se teje la relacion entre cuerpo y
territorio, y desde qué lugar epistémico es posible nombrar la enfermedad y la sanacion.

Catherine Walsh ha argumentado que la interculturalidad critica, a diferencia de
la interculturalidad funcional promovida por los Estados neoliberales, no persigue la
inclusion de los saberes subalternizados en la estructura existente, sino la “transformacion
de las estructuras, instituciones y relaciones de la sociedad, hacia la construccion de
condiciones radicalmente distintas de existencia, conocimiento y poder” (Walsh 2009,
15). Las practicas curanderiles que se describen en los sub-apartados siguientes —Ilas
sanaciones indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares— operan precisamente
en esa clave transformadora: no solicitan permiso estatal para curar, no requieren
certificacion biomédica para atender, no fragmentan el cuerpo en 6rganos especializados
ni reducen el sufrimiento animico a categorias diagndsticas de manual. Lo que proponen,
en cambio, es un cuidado radicalmente relacional: sanar un cuerpo implica restaurar el
vinculo con la comunidad que lo sostiene; la planta medicinal opera como un ser vivo
dotado de agencia que ensefia y acompaia; el canto —el alabao, el arrullo— es un modo
colectivo de procesar el duelo y la pérdida que ningtn protocolo hospitalario contempla
ni podria sustituir.

Aqui reside, la zona de tension que las trayectorias de Ludis, Deyanira, Belisa y
Doralba encarnan y que los capitulos tercero y cuarto de esta tesis despliegan en
profundidad: la friccion permanente entre un Estado que administra el cuidado como
mercancia —tregulado por estandares biomédicos, certificado por instituciones
académicas, mercantilizado por aseguradoras— y unas mujeres que lo practican como
politica de re-existencia en territorios donde la muerte se ha normalizado hasta volverse
paisaje. La tarea analitica que impera no consiste en oponer romdanticamente lo
comunitario a lo estatal, como si se tratara de dos mundos incomunicados, sino en

comprender que estas practicas curanderiles interpelan las bases mismas sobre las cuales
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se ha edificado la nocion hegemonica de cuidado en salud: su eurocentrismo epistémico,
su individualismo metodolégico, su escision entre cuerpo y espiritu, su rechazo
sistematico de aquello que no puede cuantificarse, medirse o protocolizarse. Es desde esta
tension irresuelta —productiva en su incomodidad, vital en su urgencia— que deben

leerse las sanaciones y transformaciones que se despliegan a continuacion.

3.3. Practicas curanderiles de mujeres indigenas y transformaciones

Figura 6. Ilustracion de las violencias a la sanacion. Procesos de resistencia ancestral de mujeres
curanderas sanadoras indigenas

Fuente: Informacion de encuentros de corpografia y entrevistas 2022-2024

Elaboracion: Luisa Fernanda Martinez (Fadelasu), artista plastica e ilustradora
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Las practicas curanderiles de las mujeres indigenas constituyen expresiones vivas
de resistencia y sanacidn, inscritas tanto en el cuerpo-territorio como en la memoria
colectiva. La figura 6, en su composicion visual, pone en evidencia la coexistencia entre
violencia y sanacion, mostrando como el cuerpo femenino indigena se erige en escenario
de lucha y resguardo. El fuego que devora las montafias y la presencia amenazante de
figuras masculinas armadas simbolizan el despojo territorial y la violencia patriarcal que
aun aqueja a los pueblos originarios (Cabnal 2019; Lugones 2008).

No obstante, en medio de esta adversidad, la figura central de una mujer sostiene
una vela encendida, proyectando luz hacia una planta floreciente y rodeada de elementos
rituales y naturales. Este acto simboliza la capacidad de las mujeres sanadoras indigenas
para armonizar y reconstruir el territorio, inclusive frente a la devastacion.

La imagen expresa la interconexidon entre cuerpo, territorio y espiritualidad,
destacando la fuerza que se encuentra en la juntanza femenina y en la transmision de
saberes ancestrales. Tres mujeres indigenas, pertenecientes a diferentes etnias y
generaciones, se reunen alrededor de la luz que emana de un recipiente, simbolizando el
poder colectivo y la continuidad de los conocimientos que se transmiten entre las
generaciones (Gutiérrez 2012; Parra-Valencia 2023). La presencia del jaguar y del
guacamayo resalta la dimension sagrada de los rituales curanderiles. Estos simbolos
visuales conforman un circulo de proteccion y aprendizaje, en el que la naturaleza y sus
seres participan activamente en los procesos de sanacion.

Este entramado visual y narrativo muestra cémo las mujeres indigenas
transforman el cuerpo en un territorio de resistencia y sanacion. La luz que fluye entre
ellas y los elementos naturales es testimonio de la persistencia de los saberes ancestrales,
capaces de convertir el dolor en una fuerza tanto comunitaria como espiritual (Icaza 2019;
Escobar 2016a). Las practicas curanderiles representadas incluyen el uso de plantas
medicinales, pagamentos a la tierra, limpiezas y banos rituales, fundamentales en los
relatos de las mujeres indigenas curanderas-sanadoras, ya sea en contextos urbanos o
rurales.

Aunque la imagen denuncia el despojo y la violencia, celebra, a la vez, la
capacidad de las mujeres indigenas para reconstruir y proteger tanto sus cuerpos como el
cuerpo de la Madre Tierra. El encuentro grupal, el cuidado mutuo y la practica ritual se
erigen como simbolos poderosos de transformacion y renacimiento, emergiendo desde la
ancestralidad y la conexion constante con la naturaleza y la espiritualidad, incluso en los

contextos mas adversos (R. Rodriguez, Da Costa, y Pasero 2021).
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La luz que fluye conecta y trasmite saberes. El viaje al origen que se mantiene

En los relatos de las mujeres indigenas curanderas, la luz aparece como un hilo
comun conductor entre el presente con el origen, manteniendo viva la cosmovision
ancestral. Las ensefanzas de padres, madres, abuelos y espiritus constituyen la base
epistémica de la curanderia, transmitida en el seno de la familia y comunitario, y
conservada incluso en contextos urbanos (Escobar 2016a). Esta luz, que vincula a las
mujeres con la tierra y entre si, se manifiesta en la transmision de saberes, suefios y
revelaciones que orientan el cuidado y la proteccion de sus comunidades.

Begonia relata como, en la Sierra Nevada de Santa Marta, los Mamos de su pueblo
realizan pagos y rituales junto al mar, restableciendo el equilibrio espiritual en lugares
sagrados: “Estuvimos en un ritual ahi, al lado del mar, con unos Mamos que bajaron de
la Sierra. Si, hicimos un pagamento en la desembocadura del rio, entrando al mar”
(Begonia 2024, entrevista personal). Aunque en la ciudad estos rituales se practican con
menor frecuencia, siguen siendo esenciales para mantener el vinculo con el territorio de
origen y la pertenencia cultural. Como muestra la abuela Begonia, la Gltima vez que
realizo uno de estos actos fue hace dos anos. Aun asi, la fuerza de la naturaleza contintia
iluminando los caminos de la sanacion colectiva, fortaleciendo el lazo espiritual con la
tierra, incluso en contextos urbanos.

De manera similar, Passiflora trae a colacion como los sueiios han sido fuente de
saber y herencia en su familia. Su abuela Piachi, sabia del pueblo wayuu, aprendio a través
de visiones oniricas en las que el espiritu le revelaba el uso de plantas medicinales: “Que
buscara en el monte una planta para curarle los riesgos. Ella empez6 asi y ese espiritu la
siguié acompafiando, aprendiendo de esas practicas. Ese sefior le curd a ella 'y curd a la
hermana” (Passiflora 2024, entrevista personal). Los suefios y visiones guian también el
cuidado cotidiano, como en el caso de la proteccion de su hija: “Tuve un suefio de mi
abuela. Mi abuela me dijo: Tépala con un trapo negro, porque estd molestando la luz. Y
me dijo que le pusiera el trapo negro como proteccion y se lo puse y ella dejo de llorar”
(Passiflora 2024, entrevista personal).

En el pueblo Nasa, la transmision del don y el reconocimiento de las sefias se
inicia igualmente en el dmbito onirico. La abuela Pensamiento narra como su padre la
llevé al paramo y realizo con ella el ritual de apertura de dones: “Me llevo por alla, a una
laguna, y alld me puso las manos asi y decia que recibiera el don. Brindaba con
aguardientico, con chirrincho mezclado con plantitas, y me hacia brindar también. Yo,

necia, le decia: Papa, ;pa' qué es eso?, ;pa' qué es eso? Y ¢l me respondia: No, cuando
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estés grande, ahora vas a entender. Nomas me decia eso” (Pensamiento 2022, entrevista
personal).

Este acto, intimo y profundamente simbdlico, tuvo lugar en la laguna de Juan
Tama, espacio de poder para la cosmovision Nasa. Alli, la transmision del saber se
fundamenta en la experiencia directa, en el acompanamiento de los mayores y en la
apertura a los mensajes del suefio y de la naturaleza. El conocimiento no se explica
racionalmente, sino que se confia al tiempo ya la maduracidon espiritual, revelandose
progresivamente en la vida y en la practica.

Desde entonces, como relata la abuela Pensamiento, los suefios comenzaron a
intensificarse, permitiéndole reconocer las sefias en su cuerpo y descifrar mensajes de los
ancestros: “Desde ahi comencé a sofar. Eran unos suefios bonitos, buenos. Las sefias [...]
asi fui mirando todas las sefias. A veces estd mi mama o mi papd, y yo les digo: ‘Estas
son las senas’.” (Pensamiento 2022, entrevista personal). El don, en consecuencia, se
manifiesta como la capacidad de leer las senales del mundo y de los ancestros, integrando
esa sabiduria en la vida cotidiana y en las relaciones familiares.

Malva, por su parte, reconoce que la luz interior es fuente de fortaleza y apertura,
y que los ancestros la guian en el aprendizaje y la sanacion: “Los ancestros me han
revelado mucho; me van guiando y, desde mi espiritualidad, me ayudan a abrir un poco
mas la mente a todas esas conexiones bonitas que existen. Yo sé que, a veces, por mis
dudas, me he cerrado un poco a eso, pero también es fortalecer mi ser para seguir
caminando, para seguir aprendiendo en lo espiritual” (Malva 2024, entrevista personal).

En este sentido, la luz no solo constituye una energia ritual, sino la fuerza vital
que impulsa el crecimiento personal y la continuidad de los saberes ancestrales. Por esto,
cada mujer curandera al narrar su experiencia, reafirma el caracter colectivo y relacional
del conocimiento indigena, donde el saber se teje en el didlogo entre generaciones y en la
conexion viva con el territorio y los espiritus. De este modo, la luz no solo es energia que
fluye en los rituales, sino también fuerza vital que impulsa el crecimiento personal y la

continuidad de los saberes ancestrales en el presente.

Relacionalidad sagrada: espiritualidad, mujer y tierra

La relacionalidad sagrada entre la mujer indigena curandera y la Madre Tierra
constituye el nucleo vital de las practicas de curacion-sanacion. Ambas son concebidas
como seres vivos e interdependientes, enlazados por la memoria, el respeto y la

reciprocidad (Cabnal 2019; Escobar 2016a). Begonia afirm6 que el equilibrio y la
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sanacion provienen de la memoria de la cultura y territorial: “hay que recordar siempre,
recordar la memoria de la cultura de cada uno, porque si no se olvida de eso, no hay
equilibrio, no hay sanacion, no hay salud” (Begonia 2024, entrevista personal). De este
modo, la salud fisica, emocional y espiritual aparece indisolublemente unida al cuidado
del territorio; olvidar a la madre tierra equivale a perder el equilibrio esencial de la vida.

Malva, por su parte, ofrece una mirada introspectiva sobre como la espiritualidad
y el vinculo con la naturaleza fortalecen el ser, ayudando a superar silencios y bloqueos.
En su testimonio, la espiritualidad emerge como un espacio de apertura y transformacion,

capaz de resignificar el dolor y devolver la voz silenciada:

Las debilidades hacen que uno a veces se encierre a seguir conectando un poco mas con
los sentimientos mios, pero jbueno!, yo creo que me ayudd muchisimo [la espiritualidad]:
imaginese que yo era muy muy callada, mas callada. Ahora me atrevo a hablar, a hacer
estos procesos de reflexion porque antes cuando yo era muy pequefla siempre como que
me silenciaban, y que no podia hablar mucho de lo que pensaba, de lo que sentia. (Malva
2024, entrevista personal)

En linea con Han, los rituales y la espiritualidad permiten a las personas romper
el ensimismamiento y la soledad de la vida moderna, abriendo espacios de comunion que
reintegran al individuo en el tejido comunitario (Han, 2020). La experiencia de Malva
confirma cémo la préctica ritual y la conexion con la naturaleza posibilitan la agencia, la
palabra y la sanacion profunda.

La conexion espiritual con la tierra y los ancestros sostiene la salud y la agencia
de las mujeres, permitiéndoles sanar heridas profundas y participar en la vida comunitaria.
Escobar (2016) sostiene que esta relacionalidad sagrada configura una ontologia
relacional en la cual cuerpo y territorio son inseparables y se sostienen mutuamente. En
tal sentido, la sanacién se convierte en una practica situada que afirma identidad y
pertenencia, desafiando los marcos modernos/coloniales y reivindicando la memoria, la
reciprocidad y el respeto por la vida en todas sus formas.

Los rituales de pagamento refuerzan esta interdependencia, Begonia lo explica al
describir la diversidad cultural en las formas de honrar a la Madre Tierra: “Para agradecer
a la madre tierra. Diganme que diario estamos en ella, nos estd alimentando. Todo lo que
produce la madre tierra. Entonces, como no tiene agradecimiento, no tiene ninguna
ofrenda, entonces hay que pagarlo y pagarle. Como se ve espiritualmente, hay que
agradecer” (Begonia 2024, entrevista personal).

Han entiende el ritual como acciéon simbolica que restituye orden y armonia,

devolviendo a la vida su caracter festivo frente a la logica utilitarista y acelerada de la
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modernidad (Han 2020). Escobar (2016) complementa esta vision al destacar los actos
rituales como tecnologias de la memoria y la espiritualidad que resguardan territorio y
comunidad, sosteniendo la vida en su complejidad. Asi, el pagamento y las ofrendas son
expresiones de respeto y renovacion, donde la mujer actia como mediadora entre lo
humano y lo espiritual, asegurando continuidad vital y salud comunitaria (Escobar

2016a).

Las plantas medicinales: usos, relaciones e importancia

El uso de plantas medicinales en la sanacion indigena es una practica ancestral
que articula memoria, espiritualidad y vinculo con el territorio (Marti y Cabrero 2008;
Migliario et al. 2020). Las plantas no son inicamente recursos curativos, sino seres vivos
con los que se establece una relacion de reciprocidad y respeto. Passiflora recuerda como
su abuela preparaba remedios en totumas y realizaba bafos a los nifios, observando la
recuperacion progresiva: “Mi abuela, ella tenia totumas donde ella preparaba sus plantas
y todas las mafianas ella tenia que, ella iba a la muchacha y le hacia los bafios [...] y en
cuestion de dias o meses ya el niflo tenia la cabecita asi, durito, durito, durito” (Passiflora
2024, entrevista personal).

El conocimiento construido en esta manera entrelaza cuidado cotidiano y
observacion atenta de los cuerpos en sanacion. Es un conocimiento vivo y sostenido en
una ontologia de la comunion, donde las plantas son parte constitutiva del entramado
vital. Coccia (2017, 12), sostuvo que “la vida vegetal es la vida mientras exposicion
integral, en continuidad absoluta y en comunion global con el ambiente”. Las plantas no
se separan del mundo, sino que son parte de ¢l y lo sostienen, formando la totalidad del
entorno y haciendo posible que la vida humana se mantenga. Desde este enfoque, la
medicina indigena no concibe las plantas como objetos, sino como seres con espiritu,
energia y agencia, capaces de ensefiar, dialogar y sanar.

Ruda enfatizé la dimension espiritual de este vinculo: “Sanacion ‘quitarles el
malestar a las personas’. Uno se siente muy bien cuando las plantas o remedios que uno
vende le sirven al otro, Yo pido con fe para que se sanen, se curen y se les quite el
malestar” (Ruda 2024, entrevista personal). De esta manera, la eficacia de las plantas
depende de tanto de sus propiedades como de la fe y el compromiso de la curandera.
Parra-Valencia (2021, 1) subrayd que estos saberes, excluidos por la ciencia moderna y
colonial, contienen un potencial comunitario y ancestral, articulando lo humano y lo no

humano en procesos de resistencia y sanacion.
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La abuela Pensamiento expresa la importancia del vinculo afectivo y espiritual
con los seres vegetales: “Pues a mi me gusta conectarme conmigo misma, coger las
plantas con amor, sentarlas, sentirlas” (Pensamiento 2022, entrevista personal). Este
vinculo espiritual requiere el reconocimiento de la agencia de los seres vegetales y la
importancia del didlogo ecoldgico. Coccia (2017) afirmé que “ningun otro viviente
adhiere mas que ellas al mundo circundante” (11), lo que les otorga un lugar privilegiado
como mediadoras entre la humanidad y el entorno.

Anyani recordd como sus padres transmitieron el conocimiento de especies como
el frailejon, emblemadtico para su cultura: “Mis padres[...] han sido los que nos han
ensefiado, también porque hay plantas, por ejemplo, como el frailejon, que es muy tipico
para la cultura” (Anyani, 2024, conversacion). De esta manera, el saber medicinal
indigena se configura como un tejido de memorias y experiencias, donde cada planta
porta historia, identidad y espiritualidad. Al respecto, Parra-Valencia (2021, 7) resaltd
que “curar con plantas es una practica cotidiana que fortalece el sentido de pertenencia y
la identidad colectiva”, y que la transmision de saberes ocurre en la interaccion directa
con la naturaleza y la comunidad.

Begonia insistid en la necesidad de respeto y reconocimiento por la vida de las
plantas: “las plantas estan en todas partes, pero uno tiene que saber cudl es la que sirve,
como recogerla y como pedirle permiso. Porque si uno arranca sin pedir, la planta no sana
igual.” (Begonia 2024, entrevista personal). Esta ética del cuidado desafiaba la logica
extractivista y mercantil propia de la modernidad. Coccia (2017, 12) advierte que aunque
“las plantas parecen ausentes, como que extraviadas en un largo y surdo suefio quimico”,
en realidad “participan de la totalidad del mundo en todo lo que encuentran”, recordando
que la vida vegetal sostiene toda forma de vida.

Malva complementa esta vision con una dimension emocional del uso de plantas,
manifestando que: “Las plantas me han ayudado mucho, no solo para curar dolores del
cuerpo, sino también para calmar la mente y el corazén. Mi abuela decia que cada planta
tiene un espiritu, y que, si uno la escucha, ella le ensefa” (Malva 2024, entrevista
personal). La sanacidn, entonces, se entiende como un didlogo espiritual con los seres
vegetales, integrando cuerpo, mente y territorio. Parra-Valencia (2021, 10) enfatizé que
“las plantas que curan son portadoras de saberes descoloniales, que resisten el
epistemicidio y sostienen la vida comunitaria”.

De forma conjunta, los testimonios evidencian que el uso de plantas medicinales

constituye un saber vivo en los contextos indigenas, sostenido por la memoria familiar,
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la espiritualidad y una ética del cuidado. Las plantas son maestras, aliadas y simbolos de
resistencia, cuya importancia trasciende la sanacion individual para cimentar la
interdependencia colectiva. La medicina de las mujeres indigenas es un proceso
relacional, espiritual y comunitario, donde la naturaleza y la humanidad se encuentran en
un didlogo constante. Como recuerda Coccia (2017, 17) “la vida vegetal es comunién
global con el ambiente”, y en esa comunion las mujeres indigenas hallan el poder de

sanar, resistir y transformar.

3.4. Practicas curanderiles de mujeres afrodescendientes y transformaciones

Figura 7. Ilustracion de las violencias a la sanacion. Memorias viajeras de rios, cantos y
alimentos de mujeres curanderas-sanadoras afrodescendientes

Fuente: Informacion de encuentros de corpografia y entrevistas 2022-2024
Elaboracion: Luisa Fernanda Martinez (Fadelasu), artista plastica e ilustradora
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La figura 7 constituye una representacion visual potente de los procesos de duelo
y sanacion en la vida de las mujeres afro, donde convergen elementos rituales, simbdlicos
y comunitarios que configuran su experiencia como curanderas y sanadoras. En el costado
derecho, marcado por tonos violetas y azulados, se escenifica un ritual funebre en el que
mujeres ataviadas con vestimenta tradicional, portan velas encendidas, iluminando el
transito espiritual y honrando a quienes partieron. Sus gestos solemnes expresan la carga
del duelo y la pérdida colectiva, mientras el ambiente se llena de reconocimiento y
respeto. La serpiente que rodea a una de ellas simboliza la huella constante de la violencia
y el despojo que atraviesan sus cuerpos y trayectorias vitales. En contraste, el agua que
brota de las grietas del plato y los peces que nadan a su alrededor evocan la vitalidad que
persiste a pesar de la ruptura, fortaleciendo la conexion con el rio como un espacio de
memoria, transito y renacimiento.

El lado izquierdo de la composicién, dominado por tonos calidos y amarillos,
representa el ambito de la sanacion, el reencuentro y la celebracion de la vida. Alli, las
mujeres comparten bebidas ancestrales como el biche, el pipilongo y el curao,
manifestaciones de un saber curativo que ha sido transmitido de generacion en
generacion, capaz de transformar el dolor en medicina y embellecer las grietas personales
y colectivas. Los instrumentos musicales y los llamadores de agua destacan la
importancia del canto y la musica en la revitalizacion del animo y en la reconstruccion
del tejido comunitario. Finalmente, el fondo de cafia, la abundancia de alimentos y los
gestos abiertos simbolizan la fertilidad, la generosidad y el acompafiamiento mutuo,
espacios donde el sufrimiento se convierte en fuerza compartida y la esperanza se renueva
colectivamente.

La imagen evidencia la tension entre pérdida y sanacidon, mostrando como las
grietas abiertas por la violencia pueden resignificarse mediante rituales, cantos y practicas
de comunion ancestral. Como expresa Parra-Valencia (2023), la grupalidad curadora es
“una forma de estar juntas para resistir, sanar y transformar, donde el cuidado colectivo
se vuelve fuerza vital y politica”. Los peces que emergen de las grietas y circulan entre
las mujeres funebres simbolizan la continuidad de la vida y el flujo de la memoria,
recordando que el rio sostiene los procesos de renacimiento y sanacion. Renjifo (2020)
considera que el canto ritual en las comunidades afrodescendientes es “mecanismo de
reparacion colectiva que moviliza la memoria, la dignidad y el sentido de pertenencia”,

permitiendo que el duelo se convierta en esperanza y fortaleza.
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Lozano (2016, 2019) agreg6 que la memoria ancestral y la parentela son formas
de resistencia y re-existencia, donde la red de mujeres, la familia extensa y la comunidad
forman espacios de amparo y reconstruccion. De manera complementaria, Hernandez
(2019) enfatiza el papel de las abuelas y de las mayores como tejedoras de cuerpo,
territorio y vida, aseverando que “el cuidado, la memoria y el amor son hilos que sostienen
y reparan la existencia”. Es por esto por lo que, la ilustracion celebra la capacidad de las
mujeres afro de transformar el sufrimiento en belleza, resistencia y vida, a través de

practicas que dignifican la memoria, regeneran el espiritu y fortalecen la colectividad.

Memorias de los ancestros, linajes y abuelos

En la vida de las mujeres afrodescendientes, la parentela ocupa un lugar central
que trasciende el nucleo familiar para extenderse a las abuelas, madres, tias, hermanas,
abuelos y otros parientes, asi como a comadres, vecinas y amigas unidas por vinculos de
afecto y solidaridad. Este entramado relacional resulta esencial en la transmision de
saberes curativos y en la construccion de la identidad colectiva. Como expone Hernandez
(2019), “las abuelas afro tejen y entretejen cuerpo, territorio y vida, transmitiendo saberes
a través de la palabra, el gesto, la cocina y el cuidado cotidiano™ (45). La parentela,
entonces, se configura como espacio primordial de aprendizaje, proteccion y resistencia
frente a las adversidades.

La transmision de saberes en este ambito se da en la cotidianidad: al preparar
alimentos, al cuidar con plantas medicinales o al relatar historias alrededor de la mesa.
Las abuelas y madres, en especifico, asumieron el papel de curanderas y guardianas de la
memoria, formando a las nuevas generaciones no solo en técnicas de sanacion fisica y
espiritual, sino también valores de autonomia, fortaleza y dignidad.

Anis sintetiza este vinculo cuando afirmd: “somos las memorias de nuestros
ancestros, y en la medida que soy la memoria de €l, que me antecedid, camino con esas
memorias en la reivindicaciéon de mi vida” (Anis 2024, taller de corpografia). Esta
coherencia generacional convierte la memoria en accion vital que sostiene y resignifica
la existencia cotidiana. En la misma linea, Albahaca y Magnolia recordaron los legados
heredados: “Yo soy descendiente de una partera de Quibdo [...] Ella fuera de partera era
curandera de las enfermedades y también de los males espirituales” (Albahaca 2024, taller
de corpografia); “Mi abuela era curandera, viviamos en la selva: curaba enfermedades

con zumo de muchas hierbas [...]” (Magnolia 2024, taller de corpografia).
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Este legado también se proyecta en la gastronomia y en otras practicas cotidianas
que reafirman pertenencia e identidad. Al respecto, Margarita relat6 en detalle como estos
saberes se transmitieron en su familia: “En lo que se trata de gastronomia lo aprendi con
mi abuela, con mis tias [...] Ahi aprendi a hacer cucas, panes, cocadas, empanada,
carimafola, pasteles de arroz” (Margarita 2024, taller de corpografia).

Lozano (2016: 315) subrayé que la parentela afrodescendiente “es fuente de
dignidad y refugio, donde la memoria insurgente se activa y se convierte en accion
colectiva”. En este sentido, la transmision intergeneracional de saberes constituye una
estrategia de resistencia contra el despojo y la violencia, asegurando la renovacion de las
practicas curativas y culturales. Araujo y Galvis (2014, 41) complementaron esta vision
al sefalar que “la identidad afro se construye y reconstruye en la transmision de valores,
saberes y practicas familiares, que permiten enfrentar la desigualdad y afirmar la
pertenencia”. De esta manera, la parentela, en su sentido amplio, habilita escenarios de
aprendizaje y proteccion, donde las mujeres encuentran apoyo afectivo, herramientas para
la sanacion y motivos para sostener la esperanza.

La parentela y el traspaso intergeneracional de saberes configuran, entonces, el
nucleo de la sanacion afrodescendiente. Cada mujer se reconoce como portadora de un
legado vivo que repara, sostiene y embellece la existencia propia y colectiva. En este
camino, la memoria de los abuelos y linajes se resignifica como refugio y horizonte de

futuro, activando procesos de sanacion que reafirman la vida comunitaria.

La vida que se embellece. Memorias de sanacion

Dentro del entramado de practicas de curacion-sanacion de las mujeres afro,
emergen elementos simbdlicos y rituales que no solo alivian el dolor, sino que también
embellecen la vida y sostienen el cuerpo-territorio. Las oraciones tradicionales, como “la
amansa guapos”, son transmitidas en secreto y dotadas de un poder capaz de apaciguar
conflictos o proteger a quienes las invocan. Geranio relata como recurrir a esta oracion
para superar el miedo que tiene hacia las serpientes: “Entonces, como €l tiene ese poder
de amansarla, algo que de pronto no se me acerque, que de pronto alejarla (Geranio 2024,
taller de corpografia)

El “sanar con secreto” se expresa como una técnica reservada, donde palabra,
gesto e intencidn adquieren un cardcter sagrado. Asi ocurre con la cura del ojo o la
lombriz, rituales a los que pocas mujeres tienen acceso: “el ojo con secreto, mal de

nacimiento. Secreto; por ejemplo, un nifio nacia con problemas de digestion o algo asi,
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en ese tiempo no se usaba pafial, sino que se usaba ombliguera, y luego se ponia ya al
sol” (Bromelia 2024, taller de corpografia). Incluso la parteria estaba impregnada de
secretos, como lo explica Clavel: “otra cosa era que cuando uno salia de embarazo, alla
no los llevaban a médicos, sino que iban las parteras y las parteras parteaban a uno, le
ponian secreto y todo para uno dar a luz, alla no era con médicos sino con hierbas (Clavel
2024, Taller corpografia). El secreto tenia, ademas, un efecto estético: “Oiga, y uno paria
a sus hijos y quedaban nuevecitos, bonitos cuerpos, y ahora paren y quedan barrigonas
por la calle (Bromelia 2024, Taller de corpografia)

La sanacion no se limita al cuerpo individual, sino que se expande a lo familiar,
lo espiritual y lo comunitario, configurando una red de apoyo afectivo necesario para
reconstruirse tras el dolor y el despojo. El amor, la amistad y la fe se consolidan como
pilares que sostienen la vida y embellecen el proceso de sanacion. Anis expresa como la
espiritualidad fortalecid su vida y la convirtié en un personaje conciliador en su familia;
“He creido en las misas de sanacion; en yoga también en algunas ocasiones: eso me ha
hecho como fuerte. Inclusive en mi familia cuando hay algin problema me llaman a mi
para que yo hable [...] o arreglo o soluciono el problema. Eso me ha caracterizado también
[...] le doy las gracias a Dios que a raiz de eso mis hijos, pues, me toc6 criarlos sola” (Anis
2024, Taller de corpografia).

La fe y el agradecimiento atraviesan los relatos y se erigen como elementos
centrales del proceso de sanacion. Magnolia destaco la importancia de los espacios de
encuentro y ceremonias religiosas en la recuperacion emocional: “Me sano, agradecida
con papa Dios y con todos los espacios donde he participado [...] Estaba yo con el estrés
mas grande y aparecid una sefiora para una misa afro, y me la mandaron a la casa”
(Magnolia 2024, taller de corpografia).

El sentido de grupo resulta decisivo en los procesos de acompafiamiento, en los
que las mujeres comparten oraciones, secretos y saberes, forjando vinculos que
amplifican la potencia sanadora. Al respecto, Clavel aporta: “Las cicatrices nos ayudan a
ser mejores personas [...] Es importante acompanar a otras en ese proceso” (Clavel 2024,
taller de corpografia). Luego, Violeta complementa: “El oro que sana mi vida es la
oracion [...] también el amor familiar y de las amigas [...] cuando nosotras como mujeres
nos juntamos a contar historias, desahogamos nuestro corazéon y nos vamos renovadas”
(Violeta 2024, taller de corpografia). Es asi como la sanacién se vive como un proceso
dindmico y colectivo, en el cual la palabra, el secreto y el ritual embellecen el cuerpo y el

territorio.
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De este modo, las practicas de curacion-sanacion se despliegan a través de la
familia extensa y de los grupos de mujeres, que se consolidan como espacios de
solidaridad y afecto, ofreciendo motivos para persistir y enfrentar la adversidad. Albahaca
lo sintetiza al afirmar: “A mi me embellece la vida la familia de sangre y la familia extensa
[...] siempre somos una” (Albahaca 2024, taller de corpografia). En conjunto, la sanacién
de las mujeres afrodescendientes se revela como una practica integral que articula
espiritualidad, fe, amor y sentido de grupo, embelleciendo la vida y fortaleciendo la

resistencia.

El grupo como espacio sanador

La grupalidad curadora, conceptualizada por Parra-Valencia (2023, 14),
constituye una alternativa decolonializadora y cotidiana frente a los dolores de la guerra
y las violencias del despojo. Esta categoria se sustenta en la capacidad de los grupos para
generar amparo, resiliencia y procesos sanacion, subvirtiendo las relaciones de poder y
los privilegios epistémicos que historicamente han silenciado los conocimientos y los
privilegios epistémicos que han invisibilizado histéricamente los saberes y practicas de
las mujeres afrodescendientes. En palabras de la autora, la grupalidad curadora “abre las
disciplinas psi, escucha y dialoga con saberes silenciados por el talante moderno y
colonial”, reconociendo asi el valor de los conocimientos comunitarios frente al
individualismo y la fragmentacion que impone modernidad occidental.

En este horizonte, la Red de Mujeres Afrodescendientes Kambiri y el grupo de
cantaoras Orula en Medellin se constituyen en escenarios fundamentales donde la
memoria, los legados ancestrales y las practicas de curacion se revitalizan mediante el
encuentro colectivo. Recordar y compartir saberes se convierte en un acto de sanacion y
re-existencia, en el que la palabra, el canto, el ritual y la juntanza funcionan como recursos
terapéuticos, emancipatorios y espirituales (Parra-Valencia, 2023). Violeta lo describe en
los siguientes términos: “La Red Kambiri y que estamos recordando y trayendo a esta
ciudad, todo lo que tenemos en las cabecitas, yo no lo tenia escrito. Por arte de magia, no
sé, el Espiritu Santo me fue diciendo: tu sabes esto, tu viviste esto, te falta es practicarlo
y traerlo a la comunidad que es la que tenemos aca; entonces, eso fue mi legado” (Violeta
2024; taller de corpografia).

La autora identifico tres dimensiones que articulan esta propuesta: la terapéutica,
orientada a la sanacion emocional y psiquica; la emancipatoria, que promueve la

organizacion politica y la resistencia colectiva; y la cosmoldgica-espiritual, que conecta
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con la espiritualidad cotidiana (Parra-Valencia, 2023). A través de ellas, las mujeres
transitan del aislamiento y el dolor hacia la pertenencia, el amparo y la reconstruccion
subjetiva. Magnolia lo expresan asi: “Porque eso es lo que a mi me sana es estar en los
grupos, en todas las actividades, estar cantando, bailandolo, porque yo casi no bailo, solo
cuando hacemos ensayos cuando se presentan cositas acd o en los grupos alla” (Magnolia
2024, taller de corpografia); y lo reafirma Bromelia al decir: “En el grupo soy feliz, aqui
me rio, bailo, canto y me olvido de los problemas, eso es lo que me sana” (Bromelia 2024,
taller de corpografia).

La organizacion y la participacion en el grupo emergen como claves para la
sanacion, al ofrecer espacios de aprendizaje, reflexion y perdon, donde las experiencias
dolorosas pueden resignificarse colectivamente. Parra-Valencia (2023, 35) advirtid, sin
embargo, sobre el riesgo del silenciamiento epistémico y de la apropiacion instrumental
de estos saberes por parte de expertos externos, que tienden a vaciar de sentido las
practicas culturales y rituales. En contraposicion, la grupalidad curadora reivindica la
centralidad del conocimiento local y la autonomia de las comunidades en la gestion de
sus propios procesos de sanacion y curacion.

Durante los talleres de corpografia, la metafora del kintsugi japonés fue
determinante para ilustrar como las fracturas de la vida pueden embellecerse y
resignificarse mediante el “oro del grupo”, entendido como el vinculo colectivo que
repara y dignifica, como lo dice Violeta: “Incluso para mi ese es el oro, el grupo Orula es
una parte fundamental porque nosotras a través de la historia de la oralidad, de la charla,
la juntanza, nosotras traemos a colacion nuestras vivencias” (Violeta 2024; taller de
corpografia).

La dimension espiritual y el amor expansivo constituyen los pilares de esta
sanacion grupal. Este amor, vivido como vinculo fraterno y comunitario, trasciende la
familia nuclear y abarca la parentela, la vecindad y la comunidad afrodescendiente;
fortaleciendo la capacidad de las mujeres para resolver, resistir y transformar el
sufrimiento en dignidad (Parra-Valencia, 2023), asunto que enuncia Albahaca con el

siguiente relato:

En ese amor cabe el amor fraterno, el amor entre hermanos, el amor entre padre y madre,
el amor de los hijos, el amor de los nietos y nosotras las mujeres negras, en ese amor de
familia extensa: mi vecina, mi comadre, la de la cuadra, la del pueblo. Uno llega y las ve
en la calle y pega unos gritos y las abraza y ese amor es sanador: bastante; a esa parte hay
que meterle la espiritualidad del amor en quien creamos: en esa facultad que tenemos para
resolver; a mi me gusta creer en mis antepasados, a mi me gusta creer en las
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ancestralidades, a mi me gusta creer en todo lo que me han ensefiado las personas que me
antecedieron. (Albahaca 2024; taller de corpografia)

El grupo, finalmente, se erige como un espacio seguro donde se tejen memorias,
se fortalecen amistades y las mujeres encuentran fuerzas para seguir adelante, dejando
atras las cargas cotidianas: “jSi! hay amigas que sirven para sanar. Y usted cree que
nosotras cantando aca y bailando y formando la recocha cuando nos vamos de aqui vamos
es regias. Y porque ya dejamos los problemas en las casas y aca salimos renovadas”
(Violeta 2024, taller de corpografia).

En suma, la grupalidad curadora se revela como una alternativa comunitaria,
cotidiana y descolonial para afrontar los dolores de la vida y de la guerra. La memoria, el
amor, la espiritualidad y el aprendizaje compartido dignifican la existencia y fortalecen
la resistencia de las mujeres afrodescendientes. El grupo se constituye en territorio
sanador, espacio de re-existencia y fuente de esperanza, donde la curacion se vive

colectivamente y el saber local se reafirma como esencial para la transformacion social.

El canto como practica ancestral curanderil

En las comunidades afro, el canto constituye una experiencia ancestral de sanacion
que enlaza cuerpo, memoria y territorio, y se experimenta como un acto vital de
resistencia y reparacion comunitaria. Como senalaron Rengifo y Diaz (2017), el canto en
el Pacifico colombiano sobrepasa lo artistico para convertirse en un mecanismo de
reparacion frente a la violencia y el desarraigo, movilizando memorias y saberes que
dignifican la vida y mantienen la esperanza. Esta dimension curanderil se manifiesta tanto
en los rituales funerarios como cotidianos, donde las cantaoras diferencian entre alabaos,
gualies, arrullos, romances y chigualos, cada uno con usos especificos que acompafian
los ciclos vitales y las experiencias de duelo.

El testimonio de Bromelia demuestra la densidad espiritual de estos saberes: “El
alabao directamente, es algo muy, muy doloroso. Y precisamente uno lo canta como para
darle como un poquito de dnimos a la familia, pero el alabao Uinicamente se le canta a
mayores, Unicamente a mayores y ya el Guali si es para los nifios” (Bromelia 2024,
entrevista personal). Este ritual de clasificacion responde a la edad de la persona fallecida
y evidencia una comprension espiritual profunda del transito entre la vida y la muerte, en
la que el canto sostiene y ampara a la familia y la comunidad. Calderén et al. (2018)

destacaron que los alabaos son “voces de vida y semillas de sanacién”, puesto que
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permiten a las mujeres transformar el dolor en fuerza colectiva y en agencia politica,
especialmente en contextos atravesados por el conflicto armado y el desplazamiento.

Los gualies y chigualos, por su parte, acompafnan a los duelos infantiles y se
distinguen por el baile y la musicalidad que los caracterizan. Alli, la tristeza se convierte
en celebracion y la comunidad se retine para liberar al nifio o nifia del sufrimiento terrenal.
Magnolia lo recuerda de la siguiente manera: “El chagualito es mas bailadito [...] le
ponian tapa de olla, le ponian una olla, le ponian un tarro [...] y asi amenizaban el velorio
del nifio y no permitian que la gente se durmiera, ni que se fuera para la casa” (Magnolia
2024, entrevista personal). De este modo, el canto cumple una funcion de tejido social,
evitando el aislamiento y fortaleciendo el acompafiamiento colectivo en el duelo. El
arrullo, en cambio, es una practica cotidiana de cuidado, donde la voz materna calma,
protege y arrulla: “El arrullo es cuando el nifio estd vivo y estd como muy inquieto |[...]
entonces uno empieza a cantarle a los nifios y se van quedando tranquilos, se van
serenando, hasta que se duermen” (Magnolia 2024, entrevista personal).

Mas alla de su dimension ritual, el canto se resignifica como acto politico y como
fuente de alegria y salud. Violeta, fundadora del grupo Orula, resaltd el sentido de
pertenencia y dignidad que les otorga esta practica colectiva: “Construimos canciones,
versos, que la gente se haga preguntas: se cuestione. Que no se muera con nosotros ese
legado es lo més importante”. En este marco, el canto se inserta en la logica de la
grupalidad curadora propuesta por Parra-Valencia (2023), en la que la juntanza y la
palabra cantada funcionan como recursos terapéuticos, emancipatorios y espirituales.
Bromelia lo dice de la siguiente manera: “Cantar para mi es alegria, vida, salud,
satisfaccion; porque desde que tengo uso de razon me ha gustado cantar: he cantado”
(Bromelia 2024, taller de corpografia).

En este orden de ideas, los cantos afrodescendientes son portadores de memoria y
resistencia. Viajan entre generaciones, colectivizan la experiencia del dolor y la sanacion,
y configuran al grupo como un territorio seguro y regenerador. El canto, como practica
curanderil ancestral, surge como un acto de re-existencia que permite a las mujeres
afrodescendientes reconocerse como sujetas activas en la produccién y transmision de

saberes que curan, dignifican y transforman la vida.
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3.5. Practicas curanderiles de mujeres campesinas/populares 'y

transformaciones

Figura 8. Ilustracion de las violencias a la sanacion. Encuentro que sana a mujeres curanderas-
sanadoras campesinas/populares

Fuente: Informacion de encuentros de corpografia y entrevistas 2022-2024

Elaboracion: Luisa Fernanda Martinez (Fadelasu), artista plastica e ilustradora

La ilustracion de la figura 8, dedicada a las memorias corpograficas de mujeres
curanderas campesinas/populares, se estructura en dos planos que dialogan entre si y
condensan la tension entre el sufrimiento y la sanacion en contextos de violencia y

despojo. Desde la corpografia, entendida como herramienta visual y narrativa para
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mapear el cuerpo-territorio de las mujeres, se inscriben tanto las huellas de la guerra como
las potencias de la transformacion (Rodriguez et al., 2021). La corpografia se presenta
como una practica situada que implica la escritura y lectura de los cuerpos, donde la
experiencia tanto individual como colectiva se expresa a través de imagenes, gestos y
marcas, revelando la memoria encarnada y la dimension politica de los afectos.

En el lado derecho de la composicion domina una atmosfera sombria, tefiida de
tonos azulados y grises. Un cielo cubierto y una tormenta eléctrica simbolizan la violencia
estructural y el destierro que sufren los cuerpos y territorios femeninos. Los paisajes
muestran estructuras precarias, muros inconclusos, arboles secos y raices expuestas,
evocando la vida en periferias marcadas por la pérdida del arraigo y la ruptura de las redes
de cuidados. Una figura femenina aparece acurrucada junto a un tronco seco, envuelta en
una crisalida verde que comienza a abrirse. A su alrededor, objetos deteriorados como
ropa y recipientes vacios sugieren paralisis y abandono. La presencia de gusanos refuerza
la idea de un transito entre la vulnerabilidad y la posibilidad de una metamorfosis.

La corpografia, es también una forma de territorializacion del dolor y la esperanza:
el cuerpo se convierte en espacio de inscripcion de la experiencias y en territorio de lucha
por el sentido y la dignidad (Yang 2023). Esta parte de la ilustracion remite a la
experiencia de mujeres campesinas/populares que, tras el desplazamiento forzado,
enfrentan la ruptura de sus vinculos, la pérdida de territorio y el quiebre de sus redes de
cuidado. La tormenta y la sequedad transmiten el dolor que atraviesa sus cuerpos,
mientras la postura retraida de la figura simboliza el impacto emocional y fisico de la
violencia y el desarraigo.

En contraste, el costado izquierdo se llena de colores calidos y luminosos, creando
un ambiente vibrante y acogedor. En el centro, un grupo de mujeres se abraza bajo unas
grandes alas de mariposa reparadas con lineas doradas al estilo kintsugi, simbolo que
representa la transformacion de las cicatrices en fuentes de fortaleza. El sol que brilla en
lo alto sugiere un sentido de esperanza y renacimiento. En este espacio, la corpografia se
manifiesta como una practica de reescritura del cuerpo, donde las huellas del dolor se
resignifican como potencia colectiva y afecto compartido.

La ilustracion, en su conjunto, articula el cuerpo de las mujeres como territorio
afectado por la violencia y, a la vez, como espacio de sanacién y re-existencia. El
territorio-tierra, representado en paisajes y elementos naturales, deja de ser unicamente
escenario de trauma y desplazamiento para convertirse en espacio de reencuentro,

memoria y medicina. De esta forma, la imagen sintetiza el paso de la paralisis y el dolor
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hacia la potencia colectiva, subrayando el papel fundamental de la comunidad y la

sabiduria ancestral en los procesos de curacion de las mujeres campesinas/populares.

Salir de la crisdlida y transformarse personal y emocionalmente

El proceso de sanacion, tal como lo destacan las mujeres curanderas
campesinas/populares, puede interpretarse como un verdadero ritual de paso (Han 2020).
En este contexto, las practicas simbolicas juegan un papel fundamental al permitir
atravesar umbrales, estabilizar la vida y otorgar significado a la experiencia del
sufrimiento. “Salir de la crisalida” implica, entonces, no solo dejar atras las marcas de la
violencia, sino también resignificarlas a través de un trabajo profundo sobre el cuerpo y
la memoria, abriendo la posibilidad de una transformacion vital y relacional. Esta
transformacion personal se convierte en una categoria central, dado que articula el paso
del sufrimiento a nuevas formas de agencia, mostrando que la sanacion no es lineal ni
homogénea, sino una construccion situada, entrelazada entre experiencias individuales y
colectivas.

En didlogo con Cabnal (2019), este transito constituye la antesala indispensable
para la sanacion de otras, debido a que solo quien ha resignificado sus propias heridas
puede acompafiar procesos similares. Artemisia lo comparte con claridad de la siguiente
manera: “todo ese dolor que yo senti en el transcurso de mi vida desde nifia es lo que me
hace ser, cuando me llegan personas a mi vida y yo poder sacar eso, que ya lo vivencié,
que, si yo lo sané, la otra personita también lo puede hacer” (Artemisia 2024, taller de
corpografia). En este fragmento se revela el vinculo entre la memoria corporal y el
territorio, en el cual la herida se convierte en fuente de poder y aprendizaje comunitario,
en consonancia con lo que Trejos (2019) describié como la persistencia de saberes y
cuerpos que resisten la colonizacion y el despojo a través de practicas originarias de
curacion.

El cambio de vida, como dimension integral de este ritual de paso, se manifiesta
en la reconfiguracion de las relaciones, la ampliacion del sentido de pertenencia y la
apertura a nuevas formas de sentipensar. Caléndula recurri6 a la metafora del gusano y la
mariposa para explicar como la transformacion implica abandonar modos de habitar el
dolor y abrirse a nuevas potencias: “ese proceso de transformacion es lo que yo he vivido”
(Caléndula 2024, taller de corpografia). Similarmente, Hortensia relatd: “me ha cambiado

mucho la vida, la forma de pensar, de ver las cosas, la forma de compartir con los demas
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y ese amor que uno aprende a dar es una cosa impresionante” (Hortensia 2024, taller de
corpografia).

Ambos testimonios ponen de manifiesto que el proceso de sanacion no solo abarca
lo individual, sino que transforma los modos de relacion con la comunidad y el territorio,
generando espacios de cuidado mutuo y de aprendizaje colectivo. Desde la perspectiva
de Han (2020), estos relatos evidencian cémo los rituales de transformacion personal
generan resonancia afectiva y resignifican el cuerpo-territorio como lugar de resistencia
y de sentido compartido.

La liberacién de emociones negativas constituye otro nodo fundamental en esta
metamorfosis. La sanacion permite soltar el rencor, tristeza y autolesion, posibilitando la
reconciliacion con la propia vida. Menta lo relatd con las siguientes palabras: “Yo tenia
mucho rencor, muchas tristezas y siempre buscaba la manera de desprenderme de ellas,
pero nunca lo encontraba [...] el yagé me nutrié6 mucho, el amor para dar a las personas
y el amor para darme a mi misma, amarme, respetarme y no volver a autolesionarme
nunca mds porque cada vida es valiosa” (Menta 2024, taller de corpografia)

Este proceso de liberacion emocional estd estrechamente ligado a las medicinas
ancestrales y los rituales colectivos, que crean espacios seguros para reconocer y expresar
los afectos. Tal como lo indica Trejos (2019), la liberacion estd profundamente imbricada
con una cosmovision donde cuerpo, alma y tierra se encuentran en didlogo, y donde la
sanacion se convierte en un acto de reconciliaciéon con una misma y con el entorno.

De esta manera, reconocer y aceptar las heridas se convierte en el punto de partida
para que las mujeres emprendan procesos de sanacion profunda, en los que la
vulnerabilidad se transforma en fuente de fortaleza y el cuerpo-territorio en archivo vivo
de experiencias y espacio de re-existencia. Heliconia lo ilustra al afirmar que, “a través
de las medicinas he podido ir sanando muchas de esas heridas” (Heliconia 2024, taller de
corpografia). Como insistio Cabnal (2019), este movimiento no es Unicamente intimo,
sino politico y espiritual, dado que desmonta opresiones, cuestiona la victimizacion y abre
la posibilidad de acompafiar y sanar a otras. En esa linea, la transformacion personal de
las mujeres curanderas campesinas/populares constituye un proceso relacional y situado,
pero al mismo tiempo una antesala €tica y existencial para la sanacion colectiva, enraizada

en la fuerza de los rituales, la memoria ancestral y la potencia de los vinculos colectivos.
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Medicinas ancestrales y espiritualidad

La sanacion propia de las mujeres curanderas campesinas/populares, asi como la
de quienes acuden a ellas, se sostiene en una conexion profunda con las medicinas
ancestrales y la espiritualidad. En este sentido, el cuerpo-territorio se convierte en
escenario de encuentro entre saberes tradicionales y procesos de transformacion vital.
Plantas como el yagg¢, el tabaco, el mambe y el ambil actuan no solo a nivel fisico y
emocional, sino también como puentes hacia el autoconocimiento y la reconciliacién con
la memoria encarnada. Menta comparti6 las siguientes palabras acerca de como las
ceremonias de yagé marcaron un punto de quietud en su vida: “Tenia mucho rencor,
muchas tristezas y siempre buscaba la manera de desprenderme de ellas, pero nunca lo
encontraba porque buscaba la paz en lugares donde no la habia... el yagé me nutrid
mucho, el amor para dar a las personas y el amor para darme a mi misma y no volver a
autolesionarme nunca mas porque cada vida es valiosa” (Menta 2024, taller de
corpografia).

De manera similar, Gardenia narra como el acercamiento con esta medicina
ancestral le permitio reorganizar su mundo interno: “Yo llegué a la medicina porque tenia
mi vida en un caos, era depresiva, intentos de suicidios, no le encontraba sentido a nada
[...] alguien me hablé del yagé, vine y desde la primera toma senti como se me empezo
arevolcar la vida y se me empez6 a ir acomodando todo y aqui voy, ya 2 afios” (Gardenia
2024, taller de corpografia).

Estos testimonios evidencian que la medicina ancestral propicia una
reorganizacion espiritual y subjetiva, funcionando como punto de inflexion para
resignificar la existencia y abrirse a nuevas formas de vida.

Los rituales colectivos, en los que se comparten plantas, menjurjes y saberes,
constituyen escenarios de sanacion grupal y de fortalecimiento espiritual. Preparar y
compartir el mambe, o soplar tabaco en contextos ceremoniales, son practicas cargadas
de intenciones de limpieza, proteccion y conexion con lo sagrado. Artemisia destaca la
importancia de este tejido comunitario: “La vida me ha cambiado bastante, me encontré
esta familia espiritual que tanto busqué, en tantos afios de mi vida y el amor que no
encontré en el ambito de la familia lo he visto acd” (Artemisia 2024, taller de corpografia).
Estos rituales trascienden la dimension individual y conectan con la memoria de los
ancestros y con la espiritualidad del territorio. Manzanilla lo expresa asi: “fue muy bonito
porque pude conectar con mis abuelos que no conoci, he recibido bendiciones, demasiado,

demasiado bonitas”.
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La espiritualidad se presenta como soporte de los procesos de sanacion,
reconstituyendo identidad y sentido de pertenencia. Heliconia afirma: “a través de las
medicinas he podido ir sanando muchas de esas heridas y también a cambiar muchas
cosas de mi vida”. Este poder sanador también se manifiesta en gestos cotidianos, como
el abrazo: “me decian que yo era la que daba abrazos que reiniciaban la vida... un abrazo
de corazoén a corazdn y las personas siempre me decian que cuando yo les daba ese abrazo
ellos sentian que yo les chupaba algo; que la tristeza, el dolor” (Manzanilla 2024, taller
de corpografia). Hortensia sintetiza esta experiencia en clave transformadora: “me ha
cambiado mucho la vida, la forma de pensar, de ver las cosas, la forma de compartir con
los demas y ese amor que uno aprende a dar es una cosa impresionante”. En este sentido,
las medicinas ancestrales y la espiritualidad no solo son herramientas de sanacidn, sino
también fundamentos para la re-existencia, la memoria y la esperanza en los cuerpos-

territorio de las mujeres.

El grupo que cuida y potencia la agencia sanadora

El cuidado colectivo constituye un pilar en las practicas curanderiles de las
mujeres campesinas/populares, donde la experiencia individual se enlaza con la fuerza de
la comunidad. En este contexto, cuidar y dejarse cuidar trasciende lo privado y se
convierte en una estrategia de resistencia, re-existencia y reconstruccion del tejido social.
La grupalidad curadora, como lo propone Parra-Valencia (2023), se configura como una
alternativa cotidiana, comunitaria y decolonial frente a los dolores de la guerra y la
violencia. Su potencia radica en que subvierte las relaciones de poder y cuestiona los
privilegios epistémicos que historicamente han silenciado los saberes de las mujeres, asi
como de las comunidades rurales y afroindigenas.

La grupalidad curadora reconoce la capacidad de los colectivos para enfrentar,
contener y procesar el dolor, asi como las secuelas psiquicas y sociales de la violencia.
Surge con especial fuerza en escenarios de adversidad y desigualdad, y se sustenta en la
experiencia, la memoria y los recursos comunitarios, mas alla de los saberes expertos
externos. Artemisia expresa que llegar a este espacio fue como reencontrar un hogar: “Mi
vida me ha cambiado bastante, me encontré esa familia espiritual [grupo] que tanto
busqué, en tantos afios de mi vida y el amor que no encontré en el &mbito de la familia lo
he visto aca en todos y cada uno de los que habemos y van llegando” (Artemisia 2024,

taller de corpografia).
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Por ende, la sanacion trasciende lo individual para situarse en la esfera colectiva
y comunitaria, donde el sufrimiento se trama a través de vinculos intersubjetivos,
entramados relacionales y espacios de confianza. En esta linea, Han (2020) sostiene que
los rituales y las practicas compartidas estabilizan la vida y permiten que el dolor se
procese en clave colectiva, generando resonancia y sentido.

La grupalidad curadora entreteje saberes occidentales, indigenas, campesinos,
afrodiasporicos y amefricanos, como lo muestran las mujeres campesinas/populares al
articular conocimientos ancestrales, rituales y cotidianos en clave intercultural. Este
enfoque plural y critico desafia la hegemonia del saber moderno/colonial y cuestiona la
dependencia de expertos externos, al tiempo que reivindica la autonomia, la inclusioén y
la agencia comunitaria para preservar recrear sus propias formas de cuidado. En esta
direccion, Parra-Valencia (2023) expone que la grupalidad curadora no solo constituye
una apuesta descolonial, sino también antirracista, antipatriarcal y anticapitalista,
enraizada en los saberes situados que emergen desde los margenes y que incorporan una
mirada interseccional sobre raza, clase y género.

La agencia sanadora de las mujeres curanderas campesinas/populares se potencia
en la relacion con el grupo y la comunidad, en la que el reconocimiento y la gratitud de
quienes reciben el cuidado legitimo y fortalecen el poder curativo de la curandera.

Artemisia lo narra con claridad:

Es cuando logramos esas sanaciones en aquellos pacientes que confian en nuestra
sabiduria en las palabras, los rezos y las medicinas que utilizamos para esa sanacion. Eso
nos identifica como tal cuando el paciente sale satisfecho, cuando entra con una carga y
sale liviano y agradecen. Es ahi donde mas nos fortalecemos y nosotras decimos, pasa en
mi caso: si se puede, si lo soy, y gracias, siempre doy gracias por esa sanacion a esas
personitas que llegan a mi vida. (Artemisia 2024, entrevista personal)

Este entramado relacional y emocional confirma lo que Parra-Valencia (2023)
denominé la dimension terapéutica de la grupalidad curadora: el auxilio, el alivio y el
apoyo mutuo como mecanismos para tramitar el dolor, posibles inicamente en la relacion
con el/la otro/a. No obstante, la grupalidad también posee una dimension emancipatoria,
en tanto emerge desde la comunidad para transformar las condiciones materiales y
simbolicas de existencia, reivindicando la autonomia y la independencia del pensamiento
latinoamericano y caribefio. La autora propone que la creatividad se convierte en motor
de autonomia y agenciamiento al corporizar las practicas en la vida cotidiana.

La dimension cosmologica-espiritual enlaza la grupalidad curadora con la

naturaleza, lo planetario, lo ancestral y lo trascendente, manifestandose en el uso de
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elementos rituales como el tabaco, las plantas y los rezos. Sébila lo nombrd como
“antorcha, guia y protector”, mientras que Artemisia reconocio en el tabaco una fuerza
que vincula a la tierra y a las emociones mas profundas. En este sentido, Parra-Valencia
(2023), en dialogo con Marcos (2022), considera que, en la cosmovision indigena, la
enfermedad no puede separarse del desorden césmico; de esta forma, reparar el cuerpo
implica también restaurar el mundo y reordenar la relacion con las fuerzas que lo
atraviesan.

Todo esto permite afirmar que la grupalidad curadora es plural y
multidimensional: terapéutica, emancipatoria y espiritual. Se sitGia en un conocimiento
fronterizo que propicia intercambio de saberes, estéticas y éticas, y se configura como un
espacio de contencién y creatividad que posibilita la movilizaciébn emocional y la
generacion de alternativas colectivas frente a la adversidad. Sanarse para sanar constituye,
entonces, una ética cotidiana que resiste a la violencia y al despojo, y que, mediante la
expansion del cuidado y la fuerza de la grupalidad, transforma las relaciones, los cuerpos
y los territorios habitados. Por ello, la grupalidad curadora no solo reconoce el poder
sanador de los colectivos en contextos de violencia, sino que también reivindica saberes
diversos y proyecta una alternativa descolonial y comunitaria para enfrentar el dolor y

construir vida digna mas alla de la intervencion profesional o la 1dgica institucional.

Practicas curanderiles entre tabacos y rezos

En el mundo de las mujeres curanderas campesinas y populares, las practicas de
curacidon-sanacion tejen un entramado complejo que mezcla saberes, sensibilidades y
herramientas rituales, donde lo cotidiano se funde con lo extraordinario. En este
entramado, la palabra, el abrazo, el tabaco y la oracién forman un repertorio terapéutico
que actiia como un puente entre las dimensiones fisica, emocional, energética y espiritual.
Aunque estos gestos puedan parecer sencillos, adquieren un caracter ritual al resignificar
la vida diaria y transformarla en un acto de resistencia y re-existencia.

La palabra se entiende como un canal de sanacion y diagnostico, portadora de una
fuerza que supera lo racional y conecta con lo intuitivo y espiritual. Artemisia lo expresa
asi: “La palabra, cuando yo debo hablar con un paciente, salen cosas que yo sé que no
soy yo, soy un canal” (Artemisia 2024, taller de corpografia). En este sentido, la palabra
se convierte en un acto performativo y relacional, donde la curandera media entre lo
visible y lo invisible, revelando la dimension energética que tiene la comunicacion

sanadora. Parra-Valencia (2023) destaca que lo curativo no se encuentra solo en la
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técnica, sino en la capacidad de tejer vinculos y contener afectos; hablar y escuchar se
vuelven practicas diarias que adquieren valor ritual y descolonial frente a la légica
eurocentrada de la medicina moderna.

El abrazo, por su parte, funge como gesto de contencion y cesion energética, capaz
de aliviar cargas emocionales profundas. Manzanilla recordd en su relato como sus
pacientes definen sus abrazos como actos que “reinician la vida”, puesto que permiten
liberar tristeza y dolor: “Muchas personas me han dicho que me recuerdan por los abrazos,
porque dicen que son llenos de tristezas, de cargas, y que cuando yo los abrazo, es como
si ellos se vaciaran” (Manzanilla 2024, entrevista personal). Rosa, quien recibi6 un abrazo
en un momento de gran sufrimiento, narra lo siguiente: “Cuando yo vine aqui con mucho
dolor, mucha tristeza de todo lo que me ha pasado, [Manzanilla] me abrazé y yo senti
muchas cosas con ese abrazo y esa sonrisa sanadora (Rosa 2024, taller de corpografia).

En esta linea, Parra-Valencia (2023) declaré que la grupalidad curadora se nutre
de lo cotidiano y lo relacional: un abrazo, una sonrisa o una palabra amable se convierten
en rituales minimos pero potentes, capaces de sostener la vida y metabolizar el dolor en
comunidad. El abrazo deja de ser un simple contacto fisico para constituirse en practica
simbolica y espiritual que reconfigura el cuerpo como territorio de encuentro y sanacion.

El tabaco, llamado de manera respetuosa “abuelo tabaco” por su caracter protector
y ancestral, ocupa un lugar destacado en las practicas de estas mujeres. No solo se utiliza
como herramienta para el diagnostico, mediante la observacion del humo, la llama y las
sensaciones corporales, sino que también funciona como guia espiritual y canal de
informacion. El tabaco es entendido como un ser vivo, dotado de agencia y sabiduria, con
el cual se establece una relacion de comunicacion respetuosa y reciproca. Siguiendo la
reflexion de Coccia (2017), quien invita a reconocer a las plantas como sujetos del mundo
y no simples objetos utilitarios, las curanderas mantienen un didlogo constante con el
tabaco, leen sus sefiales y confian en su poder para transformar percepciones negativas y
abrir caminos hacia la sanacion colectiva. Trabajado con intencion y respeto, el tabaco se
convierte en una tecnologia espiritual y un canal de informacion que articula lo sensorial,
lo simbolico y lo espiritual, constituyendo una practica curativa profundamente relacional
y decolonial.

La oracion y la peticion espiritual complementan y potencian los procesos de
curacion-sanacion, articulando el ejercicio de las mujeres con fuerzas protectoras y
entidades superiores. Orar por otras personas, como relaté Manzanilla, no solo favorece

la sanacion de quien recibe, sino que también fortalece a quien ora, mostrando la
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reciprocidad inherente a estas practicas. En palabras de Parra-Valencia (2023), estas
dindmicas desbordan la légica individualista y abren espacios de comunién y co-
presencia, donde la sanacion surge de la fuerza colectiva y de la conexion con lo ancestral
y lo trascendente.

La relevancia de estas practicas reside en su capacidad de articular lo simbélico,
lo corporal y lo espiritual, creando redes de apoyo y sentido en territorios atravesados por
el dolor y la resistencia. Las mujeres curanderas, mediante la palabra, el abrazo, el tabaco
y la oracion, resignifican el dolor y habilitan espacios de encuentro, transformacion y re-
existencia. En este porvenir, la vida misma se asume como ritual, y lo cotidiano —un
gesto, una sonrisa, una palabra— se revaloriza como fuente de poder sanador y de

resistencia frente a la fragmentacion impuesta por la modernidad.
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Capitulo tercero
Insurgencias, resistencia y curacion-sanacion: herencias, espiritualidad

y organizacion social en mujeres indigenas y afrodescendientes

A veces el suefio se escapa y solo

vuelve al recrearse el territorio; un aroma nos
evoca la comida de la casa, y esta nostalgia
permite unir los corazones desde el sitio de
enunciacion y a kilometros de distancia, con un
hilo invisible comtn con las ancestras.

(Torres y Grueso 2020, 14)

Al margen de la historia oficial, alli donde la violencia y el despojo han dejado
cicatrices profundas, las mujeres indigenas y afrodescendientes han sostenido la vida a
través de practicas de curacion-sanacion que desafian la necropolitica y la 16gica de la
exclusion (Mbembe 2016). Estas acciones no son gestos aislados, sino insurgencias
cotidianas que resisten la destruccion de los vinculos comunitarios y la negacion de la
diferencia, inscribiéndose en lo que Walsh (2017) denomina “pedagogias de la
resistencia, (re)existencia” (11). En mi recorrido como mujer vinculada a estos procesos,
he sido testigo de como la vida se rehace en el acompafiamiento de una curandera, la
palabra compartida en ceremonia o el acto colectivo de tejer memorias y cuidados en
medio del dolor y la didspora (Cabnal 2010; Segato 2018). El caso de Ludis, mujer
sabedora Wiwa de la Sierra Nevada, y el de Deyanira, matrona afrodescendiente de
Quibdo, hoy residentes en el area Metropolitana de Medellin, ilustran como la curacion-
sanacion se convierte en resistencia y la sanacion colectiva emerge como respuesta ante
la violencia estructural y el etnocidio urbano.

Estas experiencias no pueden reducirse a una reaccion ante el sufrimiento; son
afirmaciones de dignidad, agencia y memoria. Ludis transforma el desarraigo en territorio
de lucha, reescribiendo la ciudad desde las gramaticas de su pueblo, mientras Deyanira
convierte la cocina y la medicina afro en espacios de reparacion simbolica. En ambas, la
curacidn-sanacion es inseparable de la defensa del cuerpo-territorio (Cabnal 2010), pues
cada pagamento, infusion o palabra es resistencia frente al olvido y la colonialidad del ser
(Lugones 2008). He aprendido con ellas que la curacion-sanacién mas que un remedio,

es una practica politica y espiritual que restituye pertenencia y comunidad.



152

Los saberes ancestrales que nutren estas practicas han resistido siglos de despojo,
racismo y epistemicidio (Quijano 2000; Walsh 2007a). La transmision oral, el uso ritual
de plantas, el tejido y la palabra han preservado una memoria colectiva que sostiene a los
pueblos en la crisis y el desplazamiento forzado. En la ciudad, una ceremonia sencilla
puede convocar la fuerza de los ancestros y sanar heridas que la medicina hegemodnica no
alcanza. Por lo cual, estos saberes dialogan con los desafios contemporaneos y se adaptan
sin perder su raiz ontoldgica.

La interseccionalidad atraviesa profundamente las vidas de estas mujeres,
configurando escenarios de exclusion multiples y complejos. Ser mujer, indigena o
afrodescendiente, y en muchos casos haber sido desplazadas, significa enfrentarse a una
encrucijada de violencias cotidianas y estructurales. Esta realidad, revela una injusticia
persistente que no puede ignorarse.

En las trayectorias de Ludis y Deyanira, la combinaciéon de género, raza/etnia y
desarraigo territorial no solo incrementa los desafios, sino que también potencia su
capacidad de agencia y creacion colectiva. Su liderazgo insurgente se fundamenta en una
ética del cuidado y la solidaridad, que se opone radicalmente a las 16gicas coloniales y
patriarcales, y abre caminos para nuevas formas de resistencia y esperanza al vivir en la
urbe.

No menos importante son los retos de habitar la ciudad que revela una compleja
trama de tensiones, resistencias y transformaciones. El transito del lugar de origen a la
ciudad, mas alld de un cambio geografico, implica una profunda reconfiguracion de
identidades, practicas y sentidos de pertenencia. La tension rural-urbano se manifiesta en
la constante negociacion entre la memoria de los territorios de origen y las exigencias del
entorno citadino, donde los saberes ancestrales enfrentan procesos de deslegitimacion y
marginacion.

Por lo anterior, este capitulo con una mirada situada pretende visibilizar las
genealogias de las mujeres curanderas-sanadoras, las cuales no se limitan a la transmisioén
materna o familiar, sino que se expanden en redes de comadres, aliadas, abuelas y
maestras que encuentran en la urbe. En la ciudad, la memoria de las ancestras se
reactualiza en circulos de palabra, talleres colectivos y practicas cotidianas de cuidado,
donde las mujeres reconstruyen lazos de solidaridad y pertenencia. Asi, la genealogia
deviene una trama viva de saberes y resistencias que desafia la fragmentacion urbana y

sostiene la pervivencia de los conocimientos curanderiles en contextos adversos.
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A través de las historias de vida de Ludis y Deyanira se narra y analiza cémo la
herencia, la espiritualidad, ancestralidad y organizacion social transcurren en la vida de
estas mujeres como formas insurgentes de sostenerse en medio de contextos de violencia
y despojo. Por lo tanto, creo que la sanacién-curacién como ética y politica del cuidado,
posibilita una manera valiosa de sostener la vida y la dignidad colectiva. Estas dos
mujeres curanderas-sanadoras a través de sus trayectorias nos muestran caminos de
resistencia, esperanza y determinacion desde los margenes en que las sitia el sistema
colonial.

Acercarme a estas mujeres me han permitido entender que las practicas de
curacion-sanacion desafian la colonialidad del saber y del ser, y ofrecen opciones
concretas para la dignidad de la vida-existencia. Al centrar la mirada en las experiencias
vitales de Ludis y Deyanira, propongo reflexionar sobre el valor de los saberes
ancestrales, la potencia de la resistencia femenina y la urgencia de reconocer otras formas
de cuidado y organizacion social como ejes centrales para la construccion de otros futuros

mas amables.

1. Ludis: Cuidado insurgente y saberes femeninos Wiwa frente al etnocidio urbano

~

Figura 9. Foto de feria de artesanias en el parque de Itagiii
Fuente: archivo propio, septiembre de 2024
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Entre fronteras, Ludis, una hija del corazon del mundo (La Sierra Nevada) teje su
existencia entre la Sierra Nevada de Santa Marta e Itagiii. Su trayectoria trasciende el
relato biografico para convertirse en un mapa vivo de resistencias epistémicas encarnadas
por mujeres indigenas en contextos de destierro urbano. Como India de la Luna —nombre
ancestral que se le otorgé—, Ludis personifica la paradoja de habitar una modernidad
que, mientras exalta folcloricamente la “diversidad”, estigmatiza sus practicas
medicinales con ambil y mambe, calificandolas de brujeria o supersticion premoderna.

Esta tensién entre desarraigo y resistencia atraviesa también a las nuevas
generaciones. Felipe, su hijo, reconoce la importancia de los lazos familiares pese a las
dificultades impuestas por el desplazamiento y la vida urbana: “mi mama siempre ha sido
un ejemplo. Me ensefio a ser responsable y a valorar el esfuerzo. Recuerdo que siempre
me decia: Si quieres algo, tienes que trabajar por ello” (Felipe Calle 2024, entrevista
personal). Esta afirmacion da cuenta de la persistencia de vinculos afectivos y de la
solidaridad fraterna como formas de cuidado y resistencia en una familia marcada por el
destierro. Felipe destaca, ademas, el esfuerzo de Ludis por mantener vivas las practicas
ancestrales en la ciudad, y como estas experiencias han fortalecido su identidad y sentido
de pertenencia a su pueblo Wiwa.

En la misma linea, Abraham, sobrino de Ludis, subraya la relevancia de los
espacios de encuentro y ceremonias urbanas como estrategias para reconstruir la memoria
colectiva y sanar heridas del despojo. Abraham considera el valor de Ludis y su trabajo
en la ciudad, al compartirnos su pensamiento: “Mi tia no tiene malicia en su corazon, en
su mente. La fuerza de mi tia estd en su capacidad de convocar y de hacer sentir a otros
que no estan solos, que la medicina y la palabra siguen vivas, aunque estemos lejos de la
Sierra” (Abrahan Martinez 2024, conversacion colectiva).

Los testimonios de Felipe y Abraham visibilizan cémo la curacién-sanacion no
son practicas individuales, sino procesos colectivos que involucran a la familia y a la
comunidad, resignificindose en contextos urbanos como formas de resistencia ante el
etnocidio y la fragmentacion cultural.

Ludis fue obligada a abandonar la Sierra Nevada por amenazas de actores armados
hace mas de treinta afios, asunto que no solo conllevo a un cambio geografico, sino a un
desgarro civilizatorio. Al romper abruptamente con su lugar de origen, formar una familia
fuera y criar a sus hijos fuera de los rituales de iniciacidon Wiwa, enfrent6 la presion de
asimilarse a 16gicas urbanas que fragmentan los vinculos comunitarios. Sin embargo, no

sucumbe al epistemicidio, transformd su vida en Itagiii en un territorio insurgente: alli
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participa activamente en la reivindicacion de los pueblos indigenas, realiza pagamentos
urbanos y mantiene una relacion organica con la medicina ancestral.

Su liderazgo encarna un feminismo de la tierra (Cabnal 2010), donde el cuerpo-
territorio se levanta como trinchera para resguardar la vida segiin su cosmovisioén. Cada
ceremonia con tabaco sagrado y cada demanda por educacién intercultural constituyen
actos “contra-pedagégicos” frente a la crueldad (Segato 2018). Ludis no solo preserva
saberes ancestrales, sino que los adapta al contexto urbano, demostrando —a través del
tejido y el uso de plantas— que la ciudad puede reescribirse desde gramaticas indigenas.

Su historia es un testimonio que invita a reflexionar sobre la diferencia cultural,
los procesos de resistencia en la ciudad y las violencias asociadas a su lugar en el mundo
como mujer, india, sabedora y lideresa. Ludis nos acerca a la curacién-sanacion como un
camino de relacion e interdependencia entre el ser humano y la vida, donde la naturaleza,
la espiritualidad y las medicinas ancestrales constituyen fuentes de conocimiento y
formas de insurgencia ante un mundo en constante transformacion.

Para comprender en profundidad las experiencias de Ludis y su conexion con sus
raices, es esencial considerar el contexto del pueblo Wiwa, ubicado en la Sierra Nevada
de Santa Marta,'! un espacio de riqueza natural invaluable frente al mar Caribe. Este
territorio protegido por la UNESCO alberga una diversidad de especies y pueblos. La
comunidad Wiwa es uno de los cuatro pueblos indigenas asentados en la Sierra Nevada,
su territorio ancestral. Para los wiwas, el territorio no es solo un espacio fisico, es el hogar
de los espiritus y guardianes de la naturaleza.

La cosmovision Wiwa se caracteriza por valorar profundamente la relacion con la
tierra, la medicina tradicional y la vida comunitaria. No obstante, esta comunidad ha sido
debilitada por factores como la evangelizacion, la colonizacion campesina, la persecucion

de los Mamos —sabedores espirituales—, el saqueo de lugares sagrados, la bonanza

11 a Sierra Nevada de Santa Marta, en el norte de Colombia, se ubica en la montaia litoral mas
alta del mundo, con picos de hasta 5,775 metros. Declarada Reserva de la Biosfera por la UNESCO en
1979, su biodiversidad e hidrografia benefician a 1.4 millones de personas. Es hogar de los pueblos
indigenas Kogui, Arhuaco, Wiwa y Kankuamo, quienes han preservado sus tradiciones ancestrales y su
conexion espiritual con la tierra, promoviendo una relacion de interdependencia de la naturaleza y la cultura.
Desde las cosmovisiones de estos pueblos, la Sierra es considerada el corazon del mundo que deben
proteger a través de pagamentos en los sitios sagrados para preservar el equilibrio de la vida (Giraldo 2010).
El conflicto armado en la Sierra Nevada de Santa Marta afecta la vida de las comunidades indigenas,
especialmente sus practicas espirituales y sus modos de vida. Los grupos armados invaden sitios sagrados,
amenazan a promotores de salud y dificultan el acceso a servicios médicos. Ademas, generan temor en las
reuniones comunitarias y limitan la movilidad. La situacion también ha llevado al reclutamiento de jovenes
por parte de estos grupos, lo que agrava la pérdida de identidad y derechos humanos en la region. Se ha
sugerido incentivar el didlogo y la salida concertada a estas problematicas en pro del cuidado de la vida y
de este territorio (Huertas, Esmeral, y Sanchez 2017).
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marimbera y cocalera, la presencia de grupos armados y los megaproyectos (CO CNMH
2018). El desplazamiento forzado, como mecanismo de una guerra cronica por la
usurpacion del territorio y sus bienes, constituye un manifiesto de crueldad que desconoce
la riqueza étnica, cultural y biodiversa de esta region.

Ludis fue victima de desplazamiento forzado en los afios noventa, lo que la obligd
a abandonar su territorio de origen y establecerse en Itagiii. Desde entonces, ha asumido
el rol de lideresa indigena, articulando y vinculando a las familias indigenas en ese
municipio (Alcaldia de Itagiii 2021). Para Ludis, Itagiii representa también un territorio
ancestral, pues alguna vez fue hogar del pueblo Nutabe, un grupo indigena prehispanico.
Al rememorar su llegada, afirma: “acd me trajo mis ancestros. La vida, el universo, me
trajo hasta aqui”. Estas palabras resignifican su despojo territorial y cultural,
transforméndolo en insurgencias a través de su liderazgo y trabajo comunitario en el
ambito urbano.

En el sur metropolitano de Medellin se encuentra Itagiii, un territorio que, antes
de la colonia, era habitado por el pueblo Nutabe y que hoy acoge a numerosas personas
victimas del desplazamiento forzado. Actualmente, se registran miles de victimas en el
municipio (2021), conformando un mosaico de memorias fracturadas. Entre ellas,
familias indigenas —Emberd, Murui Muina, Wayuu y Wiwa, siendo Ludis la unica
representante de este ltimo— reescriben su existencia entre el asfalto y la montafia. Estas
familias se distribuyen tanto en zonas rurales como urbanas, reflejando la diversidad
étnica y la resistencia de estas comunidades en entornos urbanos (2021).

Ludis, tnica indigena Wiwa en la urbe de Itagiii, encarna lo que Cabnal (2010)
denomina ‘“cuerpo-territorio en resistencia”. Ser mujer indigena arraigada a su
cosmovision le permite afrontar la discriminacion y la exclusion social. La conexion con
la comunidad Wiwa y el legado cultural que porta es una fuente de fortaleza emocional y
espiritual. Como ella misma expresa: “A veces siento que estoy sola, pero hablo con mi
familia y recuerdo lo que me ensefiaron. Eso me da fuerza” (Ludis Perea 2024, entrevista
personal 2). Este vinculo con la Sierra es esencial para ella, igualmente como lo es para
otras etnias que llevan consigo su territorio en el corazon. También mantienen un estrecho
vinculo con la ancestralidad, incluso en contextos urbanos.

La vida de Ludis es un ejemplo vivo de la resistencia y la lucha que enfrentan
muchas mujeres indigenas desplazadas en contextos urbanos. Su historia, que va desde la
Sierra Nevada de Santa Marta hasta la ciudad, esté llena de retos: por un lado, el deseo de

mantener sus raices y, por otro, la necesidad de adaptarse a una realidad completamente
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distinta. Al escucharla, me queda la sensacion que, aunque las dificultades son grandes,
su vinculo con la cosmovision Wiwa sigue siendo el corazon de su vida. En medio de
recuerdos ancestrales y suefios por cumplir, Itagiii se vuelve el escenario donde ella y
otros indigenas luchan por seguir existiendo sin perder su esencia. Asi, con cada paso y
cada acto cotidiano, van escribiendo una nueva historia de dignidad y reconocimiento en

un mundo que no deja de cambiar.

1.1. Entretejiendo memorias: legado de mujeres sabias Wiwa

Ludis habla con un profundo amor y respeto por su familia y su pueblo Wiwa.
Admira mucho el legado que le han dejado sus ancestras. Como sabedora, suele decir:
“El sabedor tiene su legado; no es asi nomas” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1).
En las comunidades indigenas de Colombia, la familia es el centro donde se transmiten
los conocimientos y tradiciones, sobre todo a través de la palabra. Los mayores comparten
sus saberes con los més jovenes, ayudando asi a conservar la cultura y a fortalecer la
identidad de todos (Mufioz, Giraldo, y Lopez 2019).

Fue justamente en el entorno familiar, de la mano de su abuela, su madre y su tia,
donde Ludis aprendio sobre medicina tradicional y espiritualidad, dos elementos clave
que han marcado su identidad como mujer indigena. Este legado va mas alla de lo
personal: es un conocimiento ancestral que le da fuerza y sentido, incluso viviendo en la
ciudad. Su madre fue su primera maestra y la persona que la conectd con el pueblo Wiwa
y su manera de ver el mundo. Aunque ya han pasado treinta anos desde que su madre se
desaparecid, Ludis siente que su presencia sigue siendo fundamental en su vida como
sanadora. Lo dice con orgullo: “Esa fue la madre que me dio la vida y me siento orgullosa
de esa madre, una india me dio la vida” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1).

En su hogar en la Sierra Nevada, el acto de tejer se convirtié en un simbolo de
transmision cultural y emocional. Segiin Ludis, su madre tejia no solo mochilas, sino
también historias y ensefianzas: “era el pensamiento de mi mama4, tejer; porque en ese
tejer y empezar un plato de mochila, ahi estaba dejando ella todo, el dia a dia, sus risas,
su trabajo, su sudor, su pensamiento para sus hijos” (Ludis Perea 2024, entrevista
personal 2). Para Ludis, el tejido fue refugio en tiempos de adversidad: “El tejer era mi
descanso, mi forma de encontrar paz”. En el tejido encontraba un espacio para inscribir

los pensamientos del dia, evocando recuerdos valiosos: “Las cosas mas bonitas que llevo
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en mi corazon, el tejer, que mientras mis primas estaban en otras cosas, yo tejia cosas de
la luz, de esos colores de la luz, hacia cosas de vasos, canastos para las frutas, ese era mi
descanso; después de todo el dia de cuidar a mis sobrinas, de ayudar a mi mama, ese era
mi descanso” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1).

Este testimonio evidencia cémo las labores cotidianas y los pensamientos son
inscritos en el tejido, que funciona como un diario de la memoria y narra tanto la historia
personal como la colectiva. Al ensenarle a tejer, su madre le transmitié un significado
esencial para el pueblo Wiwa: el tejido es un vinculo, un cordén umbilical de union con
los ancestros. Como herencia ancestral, el tejido constituye un elemento fundamental del
legado generacional, formando parte esencial de la relacion con los otros, la naturaleza y

la espiritualidad.

[...] tejer representa la cultura en su funcion espiritual, social y economica. Espiritual al
conservar la memoria ancestral del tejido y su simbologia; social al elaborar un objeto
que contribuye a suplir necesidades basicas de desarrollo [...] y fundamentalmente en lo
econdmico, porque son estos ingresos esenciales para contribuir con su aporte a las
necesidades de la familia. (M. Lopez 2015, 89)

El linaje femenino, que proviene de generaciones anteriores a su madre, como su
abuela, es clave para comprender el legado de saberes ancestrales relacionados con la
cocina, el tejido y las plantas, hoy esenciales en la vida de Ludis. Ella relata como estos
aprendizajes marcaron su identidad e incluso su trabajo como artesana: “Entre esas cosas,
el tejer, lo que soy yo en mi emprendimiento y en gastronomia por mi abuela [...] Y yo
veia a mi abuela ya con su descanso, con su tabaco, y me dejaba el cabito” (Ludis Perea
2024, entrevista personal 2).

Su abuela la introdujo al mundo de las plantas, entre ellas el tabaco, central en las
practicas de curacion-sanacion que atraviesan a las mujeres, independientemente de sus
inscripciones étnico-raciales. Este aprendizaje implico el uso simbolico del tabaco como
medio de comunicacidon con los espiritus y ofrenda a la Madre Tierra, asi como la
transmision de conocimientos en cocina y tejido, habilidades esenciales en la vida
cotidiana (Loaiza 2013, 145).

Otra figura clave en el linaje femenino de Ludis fue su tia, una Saga —mujer sabia
Wiwa—, quien le ensefi6 sobre el rol de la mujer en su comunidad. A través de su tia,
Ludis aprendi6 sobre el cuidado familiar, los rituales espirituales, los pagamentos y el
tejido, practicas fundamentales en la cosmovision de los pueblos de la Sierra Nevada.

Estas ensefianzas incluyeron también el conocimiento sobre plantas medicinales y la
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conexion espiritual con la tierra: “Me ensefiaron sobre las plantas, la medicina y la
conexion con nuestra tierra. Esas ensefianzas son parte de lo que soy hoy” (Ludis Perea
2024, entrevista personal 1). Las Sagas, como guardianas del conocimiento ancestral,
representan un puente entre generaciones, asegurando la continuidad de las practicas

culturales y espirituales frente a los procesos modernos y coloniales:

Las Sagas son mujeres con un papel muy particular: son seres de conocimiento, mujeres-
mamo, sacerdotisas de la Sierra Nevada, Abuelas de una tradicion milenaria que
condensan en si todo el saber hecho actividad ritual de mujer a través de afios de
aprendizaje; su labor contiene el saber de numerosos antepasados, de una tradicion que
aflora en su figura tanto en la sociedad kogi como en la wiwa. (Loaiza 2013, 152)

El papel de las mujeres en el linaje de Ludis resalta la trascendental labor que han
desempefiado en la preservacion de los saberes ancestrales indigenas del pueblo Wiwa,
donde su rol como cuidadoras y sanadoras ha sido esencial para la continuidad cultural
frente a multiples adversidades. A través de figuras como su madre, abuela y tia, Ludis
ha forjado una identidad profundamente enraizada en estos conocimientos heredados,
donde la medicina ancestral, el tejido y los rituales espirituales se entrelazan como hilos
de una misma trama cultural.

Mujeres sabias como las Sagas, cuidan las practicas ancestrales y también son
guias espirituales, encargadas de mantener viva la vision del mundo Wiwa, incluso frente
a los retos que impone tanto el pasado como el presente. Para Ludis, su relacion con la
tierra, las plantas medicinales y los pagamentos no es solo algo heredado: es una manera
activa de seguir siendo un puente entre generaciones, aun en medio de la ciudad. Ese
legado, transmitido de mujer a mujer, ha sido clave para definir su identidad como mujer
medicinay le da fuerza en la lucha por preservar la cultura y la espiritualidad de su pueblo,
a pesar de la distancia con su territorio de origen.

Cada vez que Ludis sana o teje, esta protegiendo las raices de su pueblo, incluso
en la ciudad, donde mantener viva la cultura se vuelve un acto diario de resistencia y
afirmacion de quién es. Compartir sus conocimientos, practicar la medicina tradicional,
el tejido y los pagamentos no solo le dan sentido a su vida, sino que ayudan a que la
memoria colectiva de los Wiwa siga presente en el entorno urbano.

En definitiva, el linaje femenino de Ludis —su madre, abuela y tia— ha sido
fundamental para construir su identidad y para que los saberes ancestrales sigan vivos,
incluso en tiempos y lugares dificiles. Gracias a la palabra, el tejido y la sanacion, estas

mujeres han logrado transmitir conocimientos esenciales para la vida y la resistencia de
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su pueblo. Ludis, como heredera y portadora de ese legado, representa la fuerza de una
tradicion que, a pesar de los desafios de la modernidad y el desplazamiento, sigue viva'y

en constante cambio.

1.2. Ludis, del despojo territorial a la soberania corporal

La vida de Ludis, tnica como la de cada uno de nosotros, refleja las luchas que
comparten muchas mujeres indigenas al enfrentar la violencia y defender tanto la vida
como su territorio. A lo largo de su camino, esta curandera ha tenido que lidiar con
distintas formas de violencia: desde conflictos familiares hasta discriminacion estructural,
todo esto muy ligado a su identidad como mujer indigena. El hecho de ser mujer y
pertenecer a un pueblo originario la ha puesto en una situacién de doble discriminacion,
una realidad compleja que solo se entiende si miramos como se cruzan distintos factores,
especialmente en las ciudades. Como explica Lugones (2008), la opresion de las mujeres
indigenas y afrodescendientes no solo tiene que ver con el género, sino también con la
raza, la clase y la sexualidad, y todo esto estd atravesado por una historia de colonialismo
que deshumaniza y subordina.

Dentro de este contexto, la historia familiar de Ludis ya mostraba algunos de estos
retos: su madre, del pueblo Wiwa, y su padre, un guajiro y lider social, se conocieron en
la Sierra Nevada y de esa union nacid ella. A pesar de las dificultades, Ludis logro
construir lazos muy fuertes con sus hermanos y sus padres. Como ella misma dice: “El
amor que me dieron mis hermanos, mi madre, mi papa, es lo que hoy soy” (Ludis Perea
2024, entrevista personal 2). Su experiencia nos muestra que, aunque las mujeres
indigenas enfrentan muchas formas de opresion, también encuentran en la familia y la
comunidad una fuente importante de apoyo y de afirmacion de su identidad.

Sin embargo, la dinamica en su familia no fue sencilla. La ausencia de convivencia
entre sus padres y el ir y venir entre la familia materna y paterna crearon un ambiente
donde la violencia, sobre todo por su condicién de mujer indigena, estuvo presente y
marcé su infancia y juventud. Su madre le advertia sobre los riesgos de irse con su padre:
“lA qué te vai air, hija, a que te peguen, a que te maltraten?” (Ludis Perea 2024, entrevista
personal 1). Desde entonces, la discriminacion y la opresion se volvieron constantes en
su vida, contra las que ha debido luchar.

Las experiencias de violencia que Ludis rememora son profundamente dolorosas

y revelan la complejidad de las opresiones que enfrentan las mujeres indigenas. Durante
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su infancia, fue victima de maltratos por parte de la esposa de su padre, quien la rechazaba
por su “olor a indio” y le prohibia acercarse a ¢l. La gravedad de la situacion llevo a que
su abuela la rescatara y la llevara a Valledupar, como Ludis recuerda: “En mi nifiez sufri
tanto maltrato por parte de la esposa de mi padre, que mi abuela, en paz descanse [...] me
saco de aquel lugar y me llevd a Valledupar, porque yo le dolia” (Ludis Perea 2024,
entrevista personal 1). Este episodio evidencia el impacto emocional y la intensidad de la
discriminacion sufrida, que no solo es individual, sino que se inscribe en una red de
opresion basada en la interseccion de género y etnicidad.

En este contexto, creo importante hablar del asedio no solo como un concepto,
sino como una metafora viva de las formas en que el poder y el control se ejercen sobre
los cuerpos y las vidas de las mujeres indigenas (Katzer y De Oto 2013). Para Ludis, ser
india no es solo una identidad, sino una experiencia marcada por el peso de la
colonialidad, tanto en el género como en el poder, que deja huellas profundas en su cuerpo
y en su forma de estar en el mundo. Por ejemplo, cuando vivia con su padre, la esposa de
¢l la obligaba a dormir entre herramientas y la sefialaba constantemente por su “olor a
india”. El asedio, para Ludis, no fue solo fisico; también fue simbolico y emocional, una
forma de ser sefialada y cercada en su propia humanidad.

Sentir que ese “olor a india” era un insulto muestra hasta donde puede llegar la
violencia simbdlica. Ludis lo explica asi: El olor a mustiedad; “el olor a mustiedad ;qué
quiere decir?, huele a yerba, huele a campo, huele a tierra, huele a humo. Ese, asi defino
yo, el olor que el indio tiene en su cuerpo cuando esta en territorio” (Ludis Perea 2024,
entrevista personal 2). Sus palabras dejan ver como esa estigmatizacion se graba en el
cuerpo, justificando practicas de exclusion y desprecio, y transformando una diferencia
en motivo de inferioridad.

El asedio, entonces, no es solo una suma de agresiones aisladas, sino una
sensacion constante de vigilancia y encierro que limita quién se puede ser y como se
puede vivir. Es una presion permanente que intenta cerrar cualquier posibilidad de
cambio, de fuga o de construccion de una identidad distinta, repitiendo asi la exclusion y
el silencio. Sin embargo, desde lo que Katzer y De Oto (2013) llaman una perspectiva
espectral, el asedio también puede ser un espacio donde, a pesar de la violencia,
sobreviven fuerzas de resistencia. En esas grietas, en esos margenes, la experiencia de
Ludis se convierte en un testimonio silencioso, pero poderoso, de una resistencia que

persiste, aunque no siempre se vea ni se escuche.
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En este escenario de accion espectral, mirar la vida de Ludis desde una perspectiva
interseccional es clave para entender todas las presiones que enfrenta y para empezar a
tejer redes de sanacion que reconozcan que cada herida individual habla también de un
dolor colectivo. El asedio, asi, no solo nos obliga a ver como las estructuras familiares y
sociales perpetian violencias, sino que también nos invita a pensar en cémo podemos
construir espacios de resistencia y transformacion desde la interseccion entre género y

etnicidad.

Los transitos entre la Sierra Nevada e Itagiii. Violencias y resistencias

La década de 1990 marc6 un punto de inflexion para la Sierra Nevada de Santa
Marta, territorio de origen de Ludis. En este periodo, la convergencia de actores armados
—paramilitares, guerrillas y narcotraficantes— desencaden6 un desplazamiento forzado
masivo que afecté6 a mas de 70.000 personas, principalmente comunidades indigenas y
campesinas. Segun el Informe nacional de desplazamiento del Centro Nacional de
Memoria Historica (2015), esta region, habitat ancestral de los pueblos Kogui, Wiwa,
Arhuaco y Kankuamo, se convirtié en un epicentro de expulsion poblacional debido a su
valor geoestratégico para el control de rutas de narcotrafico y recursos naturales (CO
CNMH 2015, 157). Este escenario no fue un fenémeno aislado, sino parte de una
violencia estructural orientada a fracturar la relacion orgénica entre las comunidades
indigenas y sus territorios.

La historia de esta sanadora Wiwa desplazada en ese entonces a Itagiii, ejemplifica
la interseccion entre violencia politica, trauma cultural y despojo territorial. Su relato
revela una cadena de victimizaciones: la desaparicion de su madre a manos de
paramilitares, el asesinato de dos hermanos —reconocidos como “falsos positivos” por la
JEP— y el suicidio de un tercero ante la impunidad estatal. Estos hechos configuran lo
que la Direccion de Poblaciones del Ministerio de Cultura (s. f.) denomina “genocidio
silencioso”, donde el desplazamiento forzado erosiona la transmision intergeneracional
de saberes ancestrales.

El testimonio de Ludis, atravesado por el dolor y la memoria, da cuenta no solo
del trauma individual, sino también de un reclamo colectivo por justicia y
reconocimiento. La evocaciéon de un conjuro enviado por su padre como proteccion
espiritual ante la amenaza de muerte, ilustra como las practicas rituales se transforman en
estrategias de resistencia epistémica que protegen la vida y la cultura. “Todavia hay dolor,

claro que hay dolor, porque hay muchas cosas que estan en mi. Mi mama esta
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desaparecida; a mis hermanos me los mat6 el gobierno” (Ludis Perea 2024, entrevista
personal 2). Este testimonio se inscribe en el marco de la “colonialidad de género”,
entendida como un sistema que inferioriza racial y sexualmente a las mujeres indigenas
para facilitar el despojo territorial (Lugones 2008).

El desplazamiento forzado y la violencia estructural han marcado la vida de Ludis
con desarraigo, fragmentacion identitaria y ruptura de lazos comunitarios. El traslado a
Itagiii supuso no solo una ruptura geografica, sino también una desconexion profunda con
su territorio y cultura. Ademas, la convivencia con el padre de sus hijos instaur6 un
régimen de control y silenciamiento, reproduciendo en el espacio doméstico las violencias
de género y colonialidad que buscaba dejar atrds, y negando su agencia y
autodeterminacion.

Siguiendo a Segato (2016), la violencia de género en contextos indigenas no puede
comprenderse Unicamente como una manifestacion de relaciones interpersonales, sino
que debe analizarse como la expresion de estructuras historicas de poder que se inscriben
en los cuerpos y subjetividades de las mujeres, reproduciendo ldgicas coloniales y
patriarcales que subordinan y silencian. Al respecto de este poder, Ludis, aunque lo
problematizaba, era la oportunidad para que sus hijos tuvieran lo que necesitaban: “La
vida que yo llevé en mi adolescencia y lo que me tocé vivir no era la vida que yo queria
tener [...] eso fue lo que me puso la violencia, vivir con una persona mayor que yo 18
afios, porque no sabia qué hacer. Gracias a Dios por eso, mis hijos lo tuvieron todo” (Ludis
Perea 2024, entrevista personal 1).

Este asunto de tenerlo todo, lo ratifica su hijo:

Gracias a Dios que mi nifiez fue muy buena ;cierto?; como dicen por ahi, fui hijo de papi
y mami; o sea, €s0 no, a nosotros tres nos toco, éramos hijos de papi y mami. Mi papa
[Q.E.P.D] era una gran persona, eso es lo recuerdo pues, ;cierto? Era un gran papa, nos
daba de todo, era un tipazo responsable y era de la casa; lo que le pidiéramos, lo que le
pidiera mi mama. (Felipe Calle 2024, entrevista personal)

Los testimonios de Ludis y de Felipe con dos perspectivas diferentes, evidencia
coémo el entrecruzamiento de la violencia de género y la violencia colonial opera como
un dispositivo de dominacion multiple, que no solo despoja a las mujeres indigenas de
sus territorios y comunidades, sino que también les arrebata la posibilidad de imaginar y
construir futuros propios, confindndolas a un presente de subordinacion y desarraigo

(2016).
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El despojo sufrido por Ludis no solo impactd su subjetividad y proyecto vital, sino
que se extendi6 a la siguiente generacion. Sus hijos, nacidos y criados en la ciudad,
crecieron desvinculados de la lengua, la memoria y las practicas ancestrales Wiwa, lo que
configura una forma de etnocidio urbano y una erosion sistematica de la cultura indigena
en contextos metropolitanos (CO Misidon de Observacion Electoral 2023, 35). La propia
Ludis reconoce el esfuerzo por ofrecer a sus hijos aquello que a ella se le neg6: “le doy
gracias a Dios y a la vida que mis hijos tuvieron todo lo que yo no tuve” (Ludis Perea
2024, entrevista personal 1), pero también da cuenta de la soledad y la persistencia del
desarraigo: “lo que yo veia en este sefior [papa de hijos], él a mi me tenia como en un
cristal, porque yo tuve todo, de todo tuve. Pero no le gustaba que yo me relacionara con
mi familia” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1).

Asi, la violencia y el despojo no solo afectan a las mujeres en lo individual, sino
que se inscriben en la memoria y los cuerpos de las generaciones posteriores, perpetuando
la pérdida del vinculo con la fuente originaria de pensamiento y accion. Este proceso se
convierte en un campo de disputa por la memoria, la dignidad y la posibilidad de
reconstruir la vida desde la sanacion colectiva y la reivindicacion de las raices culturales.

No obstante, desde su separacion, Ludis ha buscado ser un puente que acerque sus
raices ancestrales a la vida de sus hijos. Uno de ellos incluso ha viajado a la Sierra para
realizar pagamentos y conectar con su familia materna. Actualmente, Ludis vive con sus
hijos Felipe, de 30 afios, y Sebastian, de 24, asi como con su nieto Luis Angel, de 3 afos,
hijo de Paula, su hija de 20 afios. Las dificultades de la vida urbana llevaron a Paula a la
adiccion a las drogas y a vivir en la calle por temporadas. El caso de Paula ilustra las
secuelas transgeneracionales del desplazamiento: su adiccion y su vida en la calle no son
simples “decisiones individuales”, sino expresiones de una violencia estructural dada en
un entramado de estigmatizaciones que naturaliza la exclusion de algunas comunidades
(Galtung 2016). No obstante, Luis Angel ha llegado a unir a la familia y darle un nuevo
sentido a la convivencia, al respecto Felipe, dice: “él esta creciendo, entonces hay que
cuidarlo mas. Ya hay que organizarlo para la guarderia, ensefiarle, darle buenos habitos;
entonces, ¢l para la casa es siper importante, es alegria” (Felipe Calle 2024, entrevista
personal).

Aunque Ludis lleva varios afios en Itagiii, para ella la vida en esta ciudad sigue
siendo especialmente desafiante como mujer indigena. La ausencia de territorio propio y
de una comunidad cercana no solo representa una pérdida material, sino también un

desarraigo profundo que afecta su identidad, su cotidianidad y sus formas de relacionarse.
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En la urbe, Ludis se enfrenta a la fragmentacion de los lazos colectivos que antes
sostenian su vida y sus saberes, asi como a la invisibilizaciéon de su cultura y a la
discriminacion racial que limita su reconocimiento y participacion.

Esta falta de territorio y comunidad implica que Ludis debe reconfigurar
constantemente sus estrategias de sobrevivencia y resistencia. La ciudad no se
experimenta como espacio neutral, sino como escenario donde sus saberes ancestrales y
su rol como curandera-sanadora deben adaptarse y resignificarse para no perderse. Ludis
busca mantener vivas sus practicas y conocimientos, aunque muchas veces deba hacerlo
en soledad o en pequefos circulos, enfrentando el reto de transmitir y sostener su herencia
cultural en un contexto que no siempre la valora o comprende.

A pesar de estos desafios, Ludis demuestra una gran capacidad de agencia: crea
nuevas redes de apoyo, se articula con otras mujeres y resignifica su lugar en la ciudad,
mostrando que, aunque la experiencia urbana para una persona indigena esta cargada de
obstaculos, también puede ser un espacio de resistencia, aprendizaje y transformacion.
Como ella misma dice: “Estar en la ciudad es mas complejo porque somos pueblos
pluriculturales donde nuestras raices no estan, donde nuestras comunidades no estan”
(Ludis Perea 2024, entrevista personal 2). Percibe la ciudad como un espacio de
desarraigo, y ha logrado resistir alli gracias a la medicina ancestral y a su liderazgo.
Respecto a su relacion con el territorio, afirma: “Un verdadero lider lleva su territorio en

su cuerpo” tal como lo vive en su cotidianidad.

Encarnar el cuerpo-territorio, defensa y lucha por la existencia

Las luchas de Ludis se articulan con la propuesta del cuerpo-territorio, una
categoria desarrollada y politizada por feministas comunitarias. El concepto de cuerpo-
territorio surge como una critica a las fragmentaciones occidentales entre cuerpo,
naturaleza y territorio, y se inscribe en la epistemologia feminista descolonial
latinoamericana. Cabnal (2010, 2019) sostiene que el cuerpo de las mujeres indigenas no
solo es un espacio bioldgico o individual, sino el primer territorio de disputa y resistencia,
un microcosmos politico donde convergen y se inscriben las violencias coloniales —
extractivismo, racismo, patriarcado, heteronormatividad— vy, a la vez, las resistencias
comunitarias y ancestrales.

Segun Cabnal (2019), la defensa del territorio-cuerpo es inseparable de la defensa
del territorio-tierra, pues ambos son escenarios de despojo, pero también de sanacion y

resistencia. Esta perspectiva del feminismo comunitario trasciende la visién occidental
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del cuerpo como entidad autéonoma, reconociéndolo como un sistema Vivo
interdependiente, tejido por relaciones con el agua, las montafias, la biodiversidad y la
memoria colectiva.

Para Ludis, esta forma de ver el mundo es muy importante en su labor como
curandera-sanadora y lideresa. Sus practicas estan profundamente ligadas a las medicinas
ancestrales, a la conexion con los ancestros y a las memorias vivas de su comunidad. Para
ella, sanar el cuerpo es también sanar el territorio, y lo mismo ocurre al revés: cuando uno
de los dos sufre, el otro también lo siente. Asi, la salud personal y la del entorno se
entrelazan y se afectan mutuamente.

La persistencia de Ludis en mantener su liderazgo en Itagiii, pese a las amenazas
y al desplazamiento intraurbano que ha experimentado, se inscribe en lo que Walsh
(2013) denomina re-existencia, entendida como los procesos de recreacion y afirmacion
de la vida desde los margenes del sistema moderno colonial. La re-existencia implica no
solo resistir, sino generar alternativas ontoldgicas, epistémicas y politicas que desbordan
la logica de la mera supervivencia. Se trata de practicas y procesos que permiten la
continuidad y la regeneracion de la vida, la memoria y el sentido colectivo en contextos
de violencia y despojo. En palabras de Ludis: “El dia que yo me retire de lo que hago
muere mi territorio” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1). Esta afirmacion sintetiza
ademas de un proceso de re-existencia, una contra-pedagogia de la crueldad que desafia
la logica individualista y competitiva propia del neoliberalismo, postulando en cambio
una ¢ética relacional y comunitaria.

En este entramado, la colonialidad de género es reveladora para ver como la
violencia y el despojo afectan de manera particular a las mujeres indigenas. Lugones
(2008) explica que estas jerarquias de género y etnicidad convierten a las mujeres
originarias en “mujeres racializadas”, quitandoles sus roles de liderazgo y autonomia, y
empujandolas a una situacion de doble o incluso triple subordinacion. Asi, la colonialidad
de género no solo oprime por razones de género, sino que también mezcla racismo,
patriarcado y capitalismo, creando formas muy complejas de violencia, tanto en lo
cotidiano como en lo simbodlico (Lugones 2008; Segato 2016).

Cuando Ludis alza la voz y se hace presente en espacios urbanos, donde
predominan logicas mestizas y patriarcales, esta desafiando esa jerarquia colonial. Ella
reafirma la idea del cuerpo-territorio como un sistema vivo de relaciones que se enfrenta
al capitalismo, al extractivismo y al patriarcado (Cabnal 2019; Paredes 2010; Lugones

2008). Su liderazgo y su trabajo como curandera no solo rompen con la idea de que las
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mujeres indigenas son solo victimas o solo agentes, sino que muestran una politica de la
vida que exige justicia, tanto en el conocimiento como en lo social.

Asi, como curandera-sanadora Wiwa, Ludis trasciende el relato biografico para
convertirse en un manifiesto politico encarnado. Su trayectoria, marcada por la violencia
interseccional del colonialismo interno, el patriarcado racializado y el despojo territorial,
no solo revela las fracturas sistémicas que persisten en las geografias urbanas de América
Latina, sino que también teje un mapa de resistencias donde el cuerpo-territorio se
constituye en una trinchera epistémica y politica. Al sostener su practica curanderil Wiwa
en Itagiii y reivindicar la memoria ancestral frente al etnocidio urbano, Ludis nos convoca
a construir marcos de andlisis donde la sanacion comunitaria sea entendida como un

proyecto decolonial que disputa el derecho a existir.

1.3. La medicina sana todo: proposito de resistencia del pensamiento y el

corazon

Figura 10. Collage de fotos de medicinas usadas por Ludis
Fuente: archivo propio, agosto de 2024

El legado en la medicina ancestral de las mujeres indigenas constituye un acto de
insurgencia epistémica frente a los sistemas hegemonicos de salud, desafiando las
estructuras coloniales mediante la transmision intergeneracional de saberes ancestrales.
Este conocimiento, que integra cuerpo, territorio y espiritualidad, se configura como una
geopolitica del saber en la que el cuerpo-territorio de la mujer se convierte en un campo

de disputa frente al epistemicidio colonial. La trayectoria de Ludis es un testimonio vivo
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de este entrelazamiento entre curacion y cosmovision, aspecto esencial en la medicina
tradicional indigena, la cual incorpora diversas terapéuticas para el cuidado integral del

cuerpo y el espiritu.

Para las comunidades indigenas, la salud es entendida como un estado de equilibrio que
permite a cada individuo interactuar y convivir arménicamente con la naturaleza, consigo
mismo y con los demas, orientado hacia el bienestar integral, la plenitud y la tranquilidad
espiritual, tanto individual como social. Asi, la salud se manifiesta en las relaciones
dinamicas y el equilibrio entre los componentes inseparables de lo individual (fisico,
mental, emocional y espiritual) y lo colectivo (ecoldgico, politico, econémico, cultural,
social y nuevamente espiritual). (Calle-Estrada et al. 2021, 25)

Esta vision holistica se expresa en las practicas de curacion-sanacion de mujeres
como Ludis, quienes tejen una ontologia que articula lo viviente y lo espiritual en una
relacion constante. La medicina ancestral, entendida como sistema de conocimiento vivo,
se fundamenta en tres principios ontologicos: la cosmovision de interdependencia entre
humano, naturaleza y espiritu; el concepto de salud como equilibrio dindmico; y la
transmision oral como practica de resistencia cultural.

Frente a la vision fragmentaria de la ciencia occidental, este paradigma ofrece una
epistemologia relacional, donde el cuidado mutuo constituye el eje estructurante de las
practicas terapéuticas. Estas matrices de pensamiento han desarrollado una epistemologia
radicalmente situada, en la que la biodiversidad actia como farmacia viva y archivo
historico. La Organizacién Panamericana de la Salud [OPS] y la Organizacién Mundial
de la Salud [OMS] (2023) reconocen que este enfoque holistico integra tres dimensiones
inseparables: el cuidado personal, la salud comunitaria en relacion con la ancestralidad y
el cuidado del medioambiente y la biodiversidad. Ludis ejemplifica esta integracion en

su conexidn con la medicina ancestral:

La medicina es la que me da esa fuerza, y esa fuerza espiritual que yo tengo como mujer
Wiwa, como en mi territorio también, porque tengo una fuerza espiritual muy grande y
bonita [...] A esta medicina es la que le pido todo lo que mi corazon siente y me ha
ayudado a sanar. (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1)

La medicina la he aprendido: mi papa era botanico, mi primo Vilches era botanico, era
sabedor. Tia Bajera era sabedora, Saga Wiwa. O sea, que esto [sefiala medicinas] nosotros
lo llevamos dentro” (Ludis Perea 2024, conversacion colectiva; énfasis anadido).

En su préctica curanderil, Ludis manifiesta una relacion organica y
transgeneracional con estas dimensiones, donde la medicina no solo cura, sino que
fortalece los lazos comunitarios. Su narrativa desafia la logica extractivista de la
biomedicina occidental, proponiendo una epistemologia dialdgica en la que plantas,

ancestros y sanadoras co-construyen conocimiento. Como ella muestra: “Delante de mi
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madre, s¢ que desde el cielo me mandan esa fuerza espiritual. Son mis abuelos, mis
ancestros que me guian y acompafian” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1).

La medicina ancestral se revela como tecnologia de memoria viva, donde el
“mambe”, “ambil” y “tabaquito” son mdas que instrumentos terapéuticos; constituyen
guias que conectan el cuerpo-territorio con el espiritu. Esta perspectiva confirma la
analitica de practicas somatico-espirituales que integran la conciencia corporal con la
espiritualidad, facilitando un aprendizaje que conecta lo visible con lo invisible (Dansac
2024). Segun el autor, en las practicas espirituales se desarrolla un proceso educativo
progresivo centrado en la conciencia corporal para interactuar con entidades no humanas
—como energias, espiritus o fuerzas naturales—.

A los sistemas médicos indigenas subyace un campo relacional que puede
explicarse desde la perspectiva de Escobar (2016b, 12-3), quien sostiene que las
ontologias relacionales entienden el mundo como una red de interconexiones donde nada
existe de manera aislada. Asi, las practicas de las mujeres curanderas-sanadoras indigenas
reconocen la interdependencia entre el mundo natural, humano y espiritual, desafiando
las l6gicas lineales coloniales y enfatizando la importancia de las relaciones en la creacion
de significado y existencia, un elemento profundamente insurgente.

Aprender de su tia Saga, una sabia Wiwa, muestra como el conocimiento que pasa
de mujer a mujer dentro de la familia es mucho mas que una ensefianza: es un acto de
rebeldia y resistencia. En este proceso Ludis aprende y se convierte en un puente, llevando
consigo la fuerza de una historia de sanacion que desafia las formas tradicionales de
entender el saber. Estas formas de aprender y sanar, como dice Walsh (2008), buscan
romper y cambiar las reglas impuestas por el poder y el conocimiento dominante, creando
relaciones y saberes realmente distintos.

La formacion de Ludis como sanadora actla como una contra narrativa a la
colonialidad del género, reivindicando el liderazgo femenino en la custodia de
farmacopeas ancestrales. La concepcion indigena de salud como ecosistema relacional
desafia el dualismo cartesiano. Mientras la biomedicina occidental privilegia
intervenciones puntuales sobre patologias aisladas, el paradigma que Ludis encarna
propone una sanacion integrativa que conecta cuerpo-territorio, uso ritualizado de plantas
medicinales, una temporalidad donde pasado y presente se entrelazan a través de los
ancestros y una forma de cuidado colectivo.

Esta triada alcanza su maxima expresion en la reflexion de Ludis: “Todo lo que

nos pase nos fortalezca como persona. La medicina es lo que me tiene aqui sostenida”
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(Ludis Perea 2024, entrevista personal 2). La medicina ancestral mas que un recurso
terapéutico, puede entenderse como artefacto de insurgencia epistémica frente a la
colonialidad, las violencias y los despojos. Los sistemas médicos tradicionales
representan resistencias culturales donde las mujeres indigenas actian como tejedoras
que reparan los dafios del colonialismo mediante practicas biocéntricas de cuidado de la
vida en interdependencia con la naturaleza y la ancestralidad.

La experiencia de Ludis en las medicinas ancestrales invita a reimaginar la salud
desde una epistemologia fronteriza (Anzaldia 1999), donde los saberes médicos
indigenas no sean folclorizados, sino reconocidos como sistemas complejos para el
cuidado de la vida. En esta reconfiguracion, las sanadoras ancestrales pueden
considerarse intelectuales organicas cuyo trabajo corpo-espiritual constituye un acto de
justicia epistémica transgeneracional.

Sin embargo, este ejercicio también ha puesto en riesgo su estabilidad. Ludis
enfrenta estigmatizaciones que sefialan la medicina ancestral. Con mas de 20 afios de
trabajo comunitario, se reconoce como una mujer que sigue las medicinas, afirmando: “El
tabaco no es diabdlico, las plantas no son diabdlicas, el mambe no es diabdlico, no es
droga, como dicen, es algo sagrado para nosotros, que, si no fuera por la medicina, no sé
donde estuviéramos; porque la medicina sana todo. Nifa, la medicina sana todo, porque
es el propdsito que nosotros tenemos en nuestro pensamiento y nuestro corazon” (Ludis
Perea 2024, entrevista personal 2).

Para Ludis, estas practicas son tan importantes como la ciencia occidental y
considera posible un intercambio de saberes donde todos puedan enriquecerse en la
diferencia: “tiene uno que recibir de los otros pueblos [...] para uno alimentarse de él”
(Ludis Perea 2024, entrevista personal 2), en busqueda de una armonia entre sistemas
médicos.

Salvaguardar su identidad y medicina ancestral es crucial para esta mujer Wiwa.
Ella afirma: “La esencia, lo que uno es, eso lo acompafia donde sea”, destacando la
importancia de sus raices. Viaja a su territorio para reconectar y aprender de su
comunidad, reflejando su compromiso como lideresa en la proteccion de su cultura: “El
emberd con su medicina, el murui con su medicina [...] Asi somos todos los pueblos,
porque es algo propio” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 2). Estas reflexiones han
moldeado su identidad en medio del despojo, reafirmando su papel de guardiana de sus

saberes.
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En cuanto a sus practicas especificas, Ludis utiliza la miel, la penca séabila y el
tabaco. Realiza rituales para alimentar a los ancestros con la medicina en lugares
sagrados, pidiendo permiso y agradeciendo al territorio para conservar el alimento en los
hogares y el conocimiento ancestral. Al respecto del alimento de los ancestros, expresa
que se nutren de agua aromatica, albahaca, padre tabaco, mano de platano, guineo y fiame,
entre otros. Ella explica: “Yo soy una que en algunos lugares entrego ambil a los
ancestros, entrego mambe, les estoy agradeciendo, les estoy pidiendo permiso, porque
ellos se alimentan espiritualmente” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 2).

Los rituales de pagamento, realizados en lugares sagrados, son ceremonias para
agradecer y mantener el equilibrio. En estos rituales se entregan intenciones para la
proteccion y bienestar de la comunidad. Las limpias y el confieso son otras practicas que
reflejan la conexidn con la tierra y la comunidad. Ludis utiliza el petréleo crudo, el tabaco
y la canela para sanar heridas, mostrando que la madre tierra provee todo lo necesario

para la sanacion:

En la sierra, por ejemplo, una persona tenia una herida, sencillamente limpiaban con
petroleo esa parte, petroleo crudo [...] ese petrdleo crudo no dejaba que se metiera
ninguna bacteria, ni que le diera de pronto una gangrena, nada de eso [...] las heridas se
llenaban con tabaco y panela y un rezo y plantica. Cualquier plantica que sirviera para
desinflamar, que estuviera a la mano [...] eso es la medicina en el territorio, y lo mas
lindo es que todo lo da la madre tierra, ella nos da todo. (Ludis Perea 2024, entrevista
personal 2)

Ludis resalta la importancia de las medicinas ancestrales como elementos
sagrados y esenciales para el bienestar espiritual y colectivo de las comunidades
indigenas. No obstante, advierte sobre los riesgos asociados a su uso inadecuado y la
apropiacion indebida de estos saberes, enfatizando que “la medicina es tan sagrada, tan
sagrada es, que ella también quita, ella también cobra” (Ludis Perea 2024, entrevista
personal 2). Esta advertencia pone en el centro la necesidad de proteger y respetar el
conocimiento ancestral, asegurando que su transmision y practica estén alineadas con los
codigos éticos, espirituales y culturales de las comunidades. En este sentido, Walsh
(2009) ha senalado que la defensa de estos conocimientos implica practicas de
insurgencia epistémica, donde las comunidades resguardan sus saberes como parte de una
lucha por la autonomia y la autodeterminacion.

Complementariamente, Arenas et al. (2016) destacan que la proteccion del
conocimiento ancestral debe ser reconocida internacionalmente como un derecho humano

fundamental, ya que la pervivencia de los pueblos indigenas estd intrinsecamente ligada
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a la posibilidad de mantener y realizar sus actividades tradicionales —como la
elaboracion de arte, el uso de medicinas ancestrales y la convivencia con la naturaleza—
que no solo les permiten subsistir econdmicamente, sino también mantener su identidad
cultural y ocupar un lugar en el planeta. En el caso colombiano, la proteccion de los
conocimientos tradicionales es crucial tanto por su valor cultural como por su importancia
para la biodiversidad nacional, representando una parte esencial de la identidad del pais
y un acto de igualdad frente a las practicas de usurpacion y explotacion comercial de los
saberes indigenas. Asi, la medicina tradicional no solo es un recurso de sanacion, sino
una estrategia de resistencia y re-existencia colectiva, que debe ser practicada y
compartida con responsabilidad, desde el respeto a los marcos ontologicos y politicos de
las propias comunidades (Arenas et al. 2016; Walsh 2009).

En este mismo orden de ideas, el uso de las medicinas ancestrales también implica
enfrentar estructuras de poder internas, como el patriarcado presente en muchas
comunidades indigenas, que no escapa a la ciudad. Ludis, por ejemplo, relata como este
patriarcado limita el acceso de las mujeres a practicas como el mambeo. Durante una de
estas ceremonias, le dijeron que la mujer perdio el mambe “por floja”, lo que le llevé a
una profunda reflexion sobre su rol en la comunidad. Ella rechaza esta narrativa y afirma:
“No es asi, la mujer va a parir, alimenta al hombre en una dieta que manda el Mamo, y
uno lo sostiene. Raja lefia, cocina, lava, recoge semillas, cuida a los hijos” (Ludis Perea
2024, entrevista personal 3).

Esta resistencia intima y ontoldgica, fruto de ser mujer e indigena, evidencia que
la medicina ancestral, como soporte vital, no debe ser negada a las mujeres por mandatos
culturales que reproducen desigualdades dentro de los propios pueblos. Al resistir estos
mandatos culturales, esta mujer sanadora Wiwa da cuenta de la insurgencia epistémica
que la habita como mujer sabia y esencial para las comunidades indigenas en contextos
de ciudad, desafiando historicamente las limitaciones impuestas a la participacion
femenina.

Al respecto, Cabnal (2019, 113-14) enriquece esta discusion con sus analisis
sobre el patriarcado ancestral originario, existente previo a la colonizacion, que al
entrelazarse con el patriarcado colonial complejizé la opresion sobre los cuerpos de las
mujeres indigenas. De esta manera, se instaurd un orden simbdlico de propiedad que
afecta tanto a las mujeres como a la tierra, de ahi la necesaria invencion del cuerpo-
territorio. En la misma linea, Paredes (2010) sostiene que el patriarcado se produce desde

afuera y desde adentro de las comunidades. Alli, es necesaria una mirada critica de las
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propias leyes de origen y tradiciones. Las reflexiones de estas mujeres subrayan la
necesidad de reconocer y desafiar estas estructuras para reivindicar el papel fundamental
de las mujeres indigenas en la sanacion y cuidado de la vida-existencia de sus
comunidades.

La historia de Ludis es un ejemplo vivo de resistencia: ella desafia las estructuras
coloniales y patriarcales al reivindicar las medicinas ancestrales como insurgencia. Su
trabajo como curandera-sanadora ayuda a sanar a las personas y fortalece a su comunidad,
ofreciendo una alternativa a la mirada extractivista de la biomedicina occidental. Para
Ludis y para muchas otras mujeres indigenas, cuidar y transmitir estos saberes ancestrales
es una forma de desafiar los estigmas y de mantener viva la memoria colectiva, algo

fundamental en tiempos de despojo y pérdida.

1.4. Ludis: entre la resistencia y el tejido comunitario en la urbe

Figura 11. Foto de armonizacion en el parque de Itagul en el marco de la conmemoracién de la
resistencia de los pueblos indigenas
Fuente: archivo propio, octubre de 2024

En Itagiii, donde las dindmicas urbanas tienden a borrar las huellas de la memoria
colectiva, Ludis teje una red insurgente de sanacion que desafia las logicas coloniales y
patriarcales de la ciudad. Como mujer sabedora, lider de la Mesa Intersectorial Indigena
y fundadora de un Cabildo urbano, su liderazgo se articula en torno a la “juntanza”,
practica ancestral que, en palabras de Walsh (2013), constituye una estrategia de re-
existencia frente al desarraigo y la fragmentacion, transformando la dispersion en raices
colectivas. Su mochila, siempre al hombro, no solo transporta hierbas medicinales, sino
que encarna un proyecto politico en el que el territorio se reconfigura en cada encuentro

con familias indigenas desplazadas.
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Ludis rememora 2016 como un punto de inflexion en esta cartografia insurgente.
En El Beneficio, barrio periférico carente de servicios basicos, inicia lo que denomina
“siembra urbana”: una btisqueda activa de familias indigenas para entrelazar pensamiento

y accion en la construccion de un espacio politico de visibilizacion:

Empezo6 esa busqueda, no un mapeo, sino una busqueda; porque mapeo no es propio de
nosotros; es esa busqueda, ;donde estan nuestras familias?, ;donde hay mas familias? Y
ahi empieza el trabajo. Entonces nos fuimos encontrando las familias, esas familias que
en algiin momento no permitian que nos reuniéramos; hoy en su historia, que ya estamos
juntas, que han permanecido ahi, que han estado alli. En El Beneficio parte alta en mi
municipio comienza el trabajo social, con unas familias desplazadas, con la familia de
Ludis Fernandez que eran zentes, que estaban alli desplazadas y carecia el agua, donde
carecia la luz. (Ludis Perea 2024, entrevista personal 3)

A partir de alli, la accion popular para instalar servicios basicos se convierte en un
ritual politico: cada cable y cada tuberia instalados son actos de resistencia que
resignifican el territorio. El logro de la reubicacion en 2017, tras la lucha colectiva, marca
un hito en la afirmacion de existencia y derechos diferenciados para los pueblos indigenas
urbanos.

La praxis politica de Ludis se configura como una gestion comunitaria encarnada,
donde la herencia paterna se actualiza en una estrategia de desobediencia epistémica
(Walsh 2013), subvirtiendo la dicotomia moderna/ancestral. Al afirmar “soy mujer de
gestion como mi padre” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 2), Ludis despliega una
tecnologia organizativa que agrieta el epistemicidio urbano (2013), que confina a los
pueblos originarios a la folklorizacion. Asi, su liderazgo se arraiga en una memoria
insurgente, movilizando no solo la presencia, sino la re-existencia colectiva mediante
acciones que articulan incidencia legal y rituales de sanacion.

Estar en la ciudad implica desafiar estructuras normativas y abrir espacios para el
liderazgo femenino indigena. Los escenarios organizativos como el Cabildo y la Mesa de
Concertacion Indigena se constituyen en espacios de resistencia epistémica y ontologica,
superando la simple demanda de derechos y constituyéndose en practicas de insurgencia
frente a la ciudad como dispositivo de borramiento indigena. La evocacion de su padre,
fundador de mesas de derechos humanos, inspira su accionar: “Mi papa llego6 al Concejo,
por esa preparacion que tenia y era una persona muy comprometida y respetuosa por el
otro, por lo que le llegaba a ¢l. Eso me dejo mi papa también [...] Y dice el tiempo y la
historia que mi papa fue uno de los fundadores de lo que hoy son las mesas de derechos

humanos” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 2).
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El ingreso de Ludis al Cabildo fue un acontecimiento fundacional, marcado por la
paradoja de ser parte de una institucionalidad que, si bien abre espacios de formacién y
decision, también reproduce jerarquias histéricas y disputas de poder. En los primeros
afos, cuando la presencia indigena en la ciudad era apenas reconocida, Ludis logré ocupar
cargos directivos, accediendo a instancias de formacion y participacion politica para las
comunidades. Sin embargo, estos logros se ven constantemente tensionados por
dinamicas internas de competencia, exclusion y violencia simbolica, tal como ella misma
lo sefiala: “No es facil comenzar [reconoce], hay envidias, egos, esa desarmonia que ni
deja trabajar ni trabaja” (Ludis Perea 2024, entrevista personal 2; énfasis afiadido).

Estas tensiones no son menores ni circunstanciales. La violencia politica de género
se entrelaza con el epistemicidio cuando las voces femeninas son sistematicamente
deslegitimadas o silenciadas por liderazgos masculinos que, bajo el discurso de la
tradicion, perpetuan el patriarcado ancestral en el seno de las propias organizaciones
indigenas (Cabnal 2019; Paredes 2010). Asi, el Cabildo es un espacio de resistencia frente
al Estado y también un escenario de disputa interna por el sentido de la autoridad, la
legitimidad y la palabra.

El testimonio de Ludis da cuenta de la profundidad de estas violencias y del costo

subjetivo que implica enfrentarlas:

Como me toco en el momento al entrar al cabildo, un mal gobernante que siempre es un
enemigo oculto para mi, una persona que no quiero para mi vida, una persona que ha
hecho mucho dafio y cosas que se han quedado en la impunidad y que nos da miedo
también hablar y decirla, si, porque nos da miedo hablar, eso lo tengo totalmente aqui en
mi mente, en mi corazon. (Ludis Perea 2024, entrevista personal 1)

La experiencia de Ludis muestra que el patriarcado no es solo algo heredado del
colonialismo, sino que también estd presente y se reinventa en la vida diaria de las
organizaciones indigenas, controlando los cuerpos, las voces y los saberes de las mujeres
(Cabnal 2019). El patriarcado que viene de antes y el que lleg6 con la colonia se mezclan,
creando nuevas formas de exclusion y silencio. Esto nos lleva a cuestionar el esencialismo
e imaginario de que los pueblos indigenas siempre viven en armonia. Por eso, la lucha de
las mujeres indigenas no solo va dirigida hacia afuera, contra el racismo y la opresion del
Estado, sino también hacia adentro, buscando transformar las relaciones de poder y sanar
colectivamente.

El recorrido de Ludis en la Mesa de Concertacion, que ella misma describe como

una “procesion interna” de muchos afos, es un reflejo vivo de las tensiones que existen
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entre la influencia del Estado y la autonomia de la comunidad. La Mesa se convierte asi
en un espacio ambiguo, casi un limbo, donde la institucionalidad municipal —marcada
por la légica colonial del poder (Quijano 2000; Walsh 2013)— exige que los pueblos
indigenas se ajusten a sus reglas para poder ser reconocidos y acceder a sus derechos.
Pero este proceso no es neutral: al mismo tiempo que da visibilidad, también controla y
limita. Asi, se produce la paradoja de la inclusién subordinada: los pueblos indigenas
deben “existir” segin las normas del Estado para ser reconocidos, pero al hacerlo, corren
el riesgo de perder su autonomia y de transformarse bajo los criterios y estructuras
dominantes.

En este contexto, recordar y honrar la memoria ancestral representada en la figura
del abuelo Murui Muina, Rodolfo Giagrecudo, se vuelve una forma de resistencia que
une el legado de los rituales con la lucha politica de hoy. La memoria aqui no es solo una
parte de la identidad, sino una herramienta viva que permite transformar los saberes
ancestrales en estrategias legales y politicas, rompiendo la barrera entre lo tradicional y
lo moderno, entre lo espiritual y lo legal. Asi, la Mesa de Concertacion se convierte en un
espacio de resistencia y creacion, donde el pasado se trae al presente para disputar el
rumbo del hoy y del manana.

Las tensiones dentro de la propia comunidad —Ia envidia, el abuso de poder, las
divisiones— muestran que la l6gica colonial sigue viva, incluso en lo mas pequeno. Esto
revela como las relaciones de poder y dominacion se repiten dentro de los propios
procesos organizativos. El colonialismo, entonces, no es solo una presion externa, sino
una forma de pensar y actuar que se ha ido instalando y que se nota en las peleas por el
liderazgo, la legitimidad o el acceso a recursos. Enfrentar estas jerarquias y violencias
requiere una doble lucha: por un lado, hacia afuera, contra la cooptacién y la
subordinacion impuesta por el Estado; y por otro, hacia adentro, en un trabajo de sanacion
colectiva que busca desmontar las estructuras patriarcales y coloniales que atraviesan
tanto los cuerpos como las organizaciones (Paredes 2010; Segato 2018).

La creacion de la Mesa como una “juntanza que siembra corazon urbano” resume
bien todas estas contradicciones y retos. Cada paso adelante lleva consigo las marcas del
esfuerzo: horas que se quitan al trabajo diario, familias que sufren por la carga
organizativa y el miedo constante a que el Estado termine absorbiendo el proceso. En
medio de este tira y afloja entre las instituciones y la autonomia, la salud se convierte en
un terreno clave. La Mesa replantea la salud desde una mirada integral y cdsmica,

desarmando la separacion moderna entre la salud publica y la ritualidad. Insiste en una
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vision holistica, donde el bienestar de la comunidad no puede separarse de la sanacion
espiritual y del territorio (Walsh 2013).

Tanto la vida de Ludis como la propia Mesa de Concertacion son, en este sentido,
experimentos vivos de re-existencia. En estos espacios, la idea de comunidad es dindmica
y no se limita a reproducir modelos tradicionales; por el contrario, se adapta frente a la
logica individualista y competitiva que caracteriza a la ciudad. Ludis encarna esa tension
creativa de manera ejemplar: su vida y su liderazgo muestran como es posible negociar
con las instituciones estatales y urbanas, buscando el reconocimiento y la inclusion, pero
sin perder nunca el horizonte de los saberes ancestrales que le han sido transmitidos por
generaciones. Ella se pregunta, una y otra vez, qué tipo de ciudad se puede construir desde
los mérgenes, qué sujetos tienen derecho a participar en ese proceso de transformacion y
como se puede desafiar el orden establecido sin renunciar a la identidad propia. Asi, la
Mesa de Concertacioén es un espacio de didlogo politico y un territorio simbdlico en
permanente disputa, donde se juega la posibilidad de una vida digna y colectiva. En este
escenario, la persistente colonialidad del mundo urbano con sus exclusiones, jerarquias y
violencias, se enfrenta a la fuerza de la re-existencia, que no es solo resistencia, sino
también creacion de alternativas. La Mesa, entonces, es laboratorio y refugio, es lugar de
encuentro y de conflicto, donde se ensayan formas de convivencia que desafian la
fragmentacion y el olvido, y donde la dignidad se construye de manera colectiva, desde
la diversidad y la memoria viva de quienes han sido histdricamente relegados.

El camino de Ludis ilustra con profundidad cémo las practicas de curacion-
sanacion llevadas a cabo por mujeres indigenas en contextos de despojo trascienden la
mera estrategia de supervivencia. Estas acciones, se constituyen en actos profundamente
radicales de re-existencia y de reapropiacion politica tanto del cuerpo como del territorio
en medio de un entorno hostil y marcado por la violencia estructural. Ante el
desplazamiento forzado, la discriminacién y el desarraigo, estas mujeres se convierten en
tejedoras de comunidad, capaces de resignificar el dolor y transformar la ciudad en un
territorio de resistencia activa.

En este proceso, la memoria ancestral y el conocimiento femenino transmitidos a
través de rituales, palabras, cuidados y practicas cotidianas, se convierten en herramientas
fundamentales para la vida y la dignidad. La experiencia de Ludis es una apuesta colectiva
por el futuro: una busqueda constante de justicia epistémica y sanacion integral que

desafia la colonialidad, el patriarcado y el olvido institucional.
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2. Deyanira: Genealogias de sanacion y resistencia en clave afrodiasporica
N 3

=)

Figura 12. Collage de fotos de Deymra aldés en jornada de salud Barrio Belén
Rincon/Encuentro de salud intercultural, Secretaria de Salud de Medellin
Fuente: archivo propio, julio de 2024

Deyanira Valdés Martinez, una mujer negra nacida en Quibdé hace mas de setenta
afios y pionera en el abrigo de comunidades afro en Medellin, mediante su trayectoria de
vida nos permite comprender los entramados de la colonialidad del género (Lugones
2008) y la interseccionalidad de las opresiones que atraviesan a las mujeres negras en
Colombia (Espinosa 2009; Lozano 2016a). Su trayectoria de matrona, sabedora y lideresa
simboliza la insurgencia epistémica y ontoldgica de los pueblos negros, permitiendo
analizar como se configuran procesos organizativos y estrategias de resistencia y re-
existencia en contextos de violencia y despojo.

Esta mujer profunda y reflexiva ensefia la importancia de la resistencia
afrocolombiana a partir de los vinculos familiares y el liderazgo organizativo en los que
su pensar insurgente cobra valor. Como sefala Espinosa (2009), la experiencia de ser
mujer negra en América Latina se define por la interseccion de sistemas de opresion —
raza, género y clase— que marcan los cuerpos y trayectorias vitales. En la vida de
Deyanira, la familia es fundamentalmente un pilar de estrategias de sobrevivencia,

memoria y dignidad.
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La historia de Deyanira esta atravesada por multiples formas de opresion, que se
expresan en su experiencia de vida en Medellin. Aunque la ciudad se presenta como
multicultural, en la practica reproduce la discriminacion racial y mira con recelo los
saberes ancestrales. Lugones (2008) sefiala que la modernidad colonial impuso una matriz
de género y raza que subordina a las mujeres negras e indigenas, privandolas de
autonomia y autoridad. Frente a esta realidad, Deyanira responde con dignidad y
memoria, afirmando una subjetividad rebelde que se niega a aceptar la pasividad y el
silencio.

El cambio de Quibd6 a Medellin estuvo motivado por el deseo de ofrecer un mejor
futuro a sus hijos. Sin embargo, esta ciudad se convierte en el epicentro donde Deyanira
despliega su liderazgo y capacidad creativa, tanto en el hogar como en la vida publica y
organizativa. La cevicheria Costa Brava, conocida como “el negrocio”, se vuelve un
punto de referencia para la comunidad negra en Medellin. Alli Deyanira transforma la
cocina en espacios de resistencia y reconstruccion de identidad. Como sefiala Lozano
(2016Db), la insurgencia de las mujeres negras consiste en visibilizar otras formas de ser y
crear comunidad, incluso en contextos dificiles.

Como coordinadora de sabias de la Red Nacional de Mujeres Afrodescendientes
Kambiri y parte del equipo de salud intercultural de la Secretaria de Salud de Medellin,
Deyanira demuestra la importancia de los saberes ancestrales en la defensa de la dignidad
y la salud colectiva de los pueblos negros urbanos. En linea con Lozano (Lozano 2016a),
quien resalta la etnosalud y la etnoeducacion como espacios de disputa y creacion,
Deyanira se convierte en referente de una propuesta de salud propia, donde espiritualidad,
medicina tradicional y memoria ancestral se unen como estrategias de sanacion y
resistencia ante el etnocidio urbano.

Hoy, Deyanira es testimonio vivo de la lucha y la tenacidad de las mujeres negras.
Viuda, madre de cuatro hijos y abuela de seis nietos, ha hecho de la educacion y formacion
de su familia un acto politico y de afirmacién. Sus hijos, profesionales en educacion
infantil, medicina, arquitectura e ingenieria de sistemas, reflejan su esfuerzo y
compromiso. Ya en la madurez, y tras una larga trayectoria en movimientos sociales,
Deyanira decidi6 estudiar etnoeducacion a los 63 afios, reafirmando su deseo de aprender,
ensefar y transformar su entorno. Esta mujer a partir de su trasegar va trazando un mapa
de resistencia negra, donde familia, saber ancestral e insurgencia femenina se entrelazan

para desafiar la colonialidad de género y las multiples formas de violencia y despojo. Su
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historia es ejemplo de fortaleza y liderazgo colectivo, una lucha por la dignidad de los

pueblos negros y un acto politico de orgullo y afirmacion.

2.1. La parentela afrodescendiente como espacio de resistencia

La trayectoria de esta mujer del Choco nos muestra, a través de su testimonio,
como las mujeres negras en Colombia han construido formas de vida, resistencia y
sanacion frente a la adversidad. Su historia no es solo un relato individual, sino que forma
parte de una memoria colectiva que desafia el despojo, la violencia y el racismo. En este
camino, la familia extendida, los lazos de parentesco y la solidaridad entre mujeres se
convierten en el sostén principal para afirmar su dignidad y ejercer su poder de

transformacion.

Tejiendo vida anclado al territorio: redes femeninas y parentela ampliada

La historia familiar de Deyanira estd marcada por viajes, encuentros y raices
profundas en el Pacifico colombiano. Esta familia refleja la coexistencia de la colonia y
la creatividad de las comunidades negras, que han sabido construir su propio camino,
cuidarse y resistir, incluso frente al despojo y la violencia. Como dice Hernandez (2019),
la memoria y el saber de las abuelas son hilos esenciales que unen el cuerpo, el territorio
y la vida, permitiendo que las practicas ancestrales sigan vivas y que las identidades
negras se afirmen, incluso en medio de la adversidad.

La historia de Deyanira empieza con su abuelo paterno, Federico, un migrante
europeo de origen espaiol que llego a la Serrania del Baudd. Su llegada, enmarcada en la
logica colonial, significo el cruce de caminos y la presencia de personas blancas en
territorios habitados historicamente por comunidades afrodescendientes. La union de
Federico con Isidora, una mujer negra del Baudo6 no solo fue un mestizaje biologico, sino
también un encuentro a veces dificil, a veces lleno de creatividad de memorias, saberes y
territorios. De esa unidn nacid una descendencia marcada por la movilidad, el desarraigo
y la reinvencion de la identidad, elementos que han dado forma a la familia Valdés y a su
manera de estar en el mundo. Su padre Eusebio, fue el hijo mayor de su linaje y decidi6
radicarse en Quibdo, donde conocio a Leonor, hija de Emperatriz —partera y sabedora
reconocida en Plan de Raspadura, Istmina— y de Francisco, hombre recordado por su

rectitud y profundo sentido del cuidado comunitario.
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En este contexto, la figura materna surge como depositaria de saberes ancestrales,
practicas de trabajo y redes de comadrazgo, mientras que la figura paterna encarna las
aspiraciones de movilidad social y el peso simbolico de la herencia europea. Deyanira,
“La Nena” como la llaman en la familia grande, encarna la coexistencia de linajes,
memorias y afectos. Lleva consigo el caracter de su madre y la proteccion afectiva de su
padre, elementos que han forjado su posterior liderazgo, resistencia e insurgencia
comunitaria.

En la vida de Deyanira confluyen las memorias de mujeres fuertes y determinadas:
madre, abuelas, tias, comadres y vecinas, quienes conforman una red de apoyo y cuidado
que trasciende los lazos consanguineos. Esta red se fundamenta en la matrifocalidad,
caracteristica de las familias afrodescendientes del Pacifico colombiano, donde la madre,
la abuela u otras figuras femeninas ocupan el centro de la organizacion familiar y la
transmision de saberes. Como precisa Hoffmann (2007), la matrifocalidad no debe
confundirse con la matrilinealidad ni la matrilocalidad; mas bien, implica que el eje
femenino articula y sostiene las relaciones familiares y comunitarias, constituyendo un
nucleo de autoridad, afecto y memoria.

Karina Villanueva, hija de Deyanira, subraya la profundidad de este legado
materno: “Mi madre me ha ensefiado el verdadero significado de la resiliencia: como
enfrentar los desafios con fortaleza y siempre encontrar una forma de seguir adelante.
También me ha mostrado la importancia de la familia como el pilar fundamental que nos
sostiene en los momentos dificiles” (Karina Villanueva 2024, Entrevista escrita). Asi, la
experiencia de Deyanira no solo ilustra la centralidad de las mujeres en la trama familiar,
sino que también revela como la resistencia y el sentido de comunidad se transmiten y
actualizan en cada generacion.

Leonor, madre de Deyanira, encarna este modelo. Mujer de caracter firme y
generoso, sostuvo a sus hijos mediante el trabajo y, al mismo tiempo, extendid la red
familiar a ahijados, comadres y compadres, consolidando una parentela ampliada basada

en la solidaridad y la reciprocidad. Al respecto, recuerda Deyanira:

Mi madre Leonor era solidaria, ella nacid, crecié con sus hermanas, todas juntas hasta
que se murieron. La Unica que se caso fue mi madre y esta llegaba con sus cuatro hijos.
La otra no tenia sino sobrinos de otras ramas de crianza y también a la olla. Mi papa no
estaba de acuerdo, pero le tocd aceptar que se habia casado con tres mujeres [rie]. Todo,
todo, era impresionante. Ese legado en cierta forma se lo dijo a mi hermana y a mi.
(Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 3, énfasis afiadido)
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Este testimonio muestra como la parentela afrodescendiente se expande mas alla
de la familia nuclear, integrando ahijados, comadres, compadres y vecinos en una red de
apoyo mutuo y crianza colectiva. Segiin Hoffmann (2007), en el Pacifico colombiano la
familia se basa en la ayuda reciproca y en el reconocimiento del vecino como pariente
simbolico, generando “lazos familiares indeterminados”. Esta flexibilidad relacional es
resultado tanto de los procesos histdricos de desarraigo por la esclavitud y la didspora
africana, como de la creatividad comunitaria para reinventar la vida en comin (Hernandez
2019; Mbembe 2016).

Deyanira, heredera de esta tradicion, crio a sus hijos en una red parenteral amplia,
donde el compadrazgo, el paisanaje y la vecindad tejian un entramado social de
responsabilidad compartida. Como relata: “Siempre fue colectiva, en el Chocd me tocod a
mi criar en colectivo [...] Ya Quibdo6 no es lo que fue y eso nos hace afiorar” (Deyanira
Valdés 2024, entrevista personal 2).

La arquitectura del territorio —casas palafiticas abiertas y conectadas— facilitaba
la circulacion libre y el cuidado mutuo entre madres, tias y vecinas. La autoridad de las
mujeres mayoras, como dofia Leo, se ejercia en la crianza, la disciplina y la transmision
de valores, consolidando asi el liderazgo femenino en la comunidad: “Cuando le decian:
Donia Leo, alla en tal parte estan [los muchachos jugando], ella cogia una tabla de esas de
tomate y si le daba al que fuera. Al ahijado, al primo, al vecino, al que fuera. Les daba a
los de ella, a todo el que encontraba le daba; y tenian un trato entre madres” (Deyanira
Valdés 2024, entrevista personal 2)

Estas practicas expresan una logica de crianza y disciplina comunitaria y
legitimada por el acuerdo entre mujeres. La crianza colectiva se sostenia en la confianza
y la reciprocidad, donde la autoridad de las matronas era reconocida y respetada por toda
la comunidad. En palabras de Karina: “Mi mama es el pilar fundamental de nuestra
familia, la persona a la que todos acudimos, especialmente sus nietos cuando necesitan
ser escuchados y recibir un consejo. Su sabiduria, empatia y carifio hacen de ella un
refugio seguro” (Karina Villanueva 2024, entrevista escrita).

Asi, la autoridad de Deyanira y de otras matronas no solo se manifiesta en la
disciplina, sino también en el acompafiamiento emocional y el sostenimiento afectivo de
la familia ampliada. La voz de Jimmy Villanueva, hijo de Deyanira, complementa esta
narrativa al subrayar la amplitud y densidad de la red parental: “A nosotros nos criaron a
punta de tabla y todas las tias de nosotros estaban ahi; el problema mio, que la gente no

ha entendido, es que yo tuve demasiados tios de sangre y amigos de mi mama que uno
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les decia tia y entonces también eran familia [...] tias que ni siquiera eran tias mias”
(Jimmy Villanueva 2024, entrevista personal).

Este entramado de relaciones, donde la autoridad y el afecto circulan entre
multiples figuras femeninas, es expresion de lo que Hoffmann (2007) y Lozano (2016b)
han descrito como una parentela expandida y flexible, capaz de adaptarse a las
condiciones de exclusion y violencia historica que han enfrentado las comunidades
negras. El compadrazgo y el malungaje son formas de parentesco simbolico arraigadas
en la vida de comunidades afectadas por el destierro y la esclavitud.

Estos vinculos, nacidos de la necesidad y la esperanza, se tejen en la adversidad y
se sostienen en gestos cotidianos de solidaridad. Ser compadre o comadre implica un
compromiso afectivo y social, un pacto de cuidado mutuo. El malungaje —hermandad de
origen africano— remite a lazos forjados en el dolor compartido y la resistencia durante
la esclavitud, donde ser “malungo” es reconocerse como compaiero de destino en la
adversidad (Lozano 2016b, 120).

La experiencia de Deyanira y su familia puede comprenderse desde la idea de
“sentipensar con la tierra” de Escobar (2016a), donde el territorio es una red de relaciones
afectivas, politicas y espirituales que sostienen la vida. Asi, el cuerpo es también
territorio, espacio de inscripcion de memorias, violencias y resistencias, pero sobre todo
de agencia y creatividad (Milan 2017). La crianza colectiva, la autoridad de las matronas
y la flexibilidad de la parentela son practicas de sanacion y afirmacion de la vida frente a
la colonialidad y el racismo.

La genealogia y la organizacion familiar de Deyanira condensan la experiencia de
resistencia y re-existencia de los pueblos negros del Pacifico colombiano. Las redes de
cuidado, la centralidad de las mujeres y la creatividad para reinventar la comunidad son
practicas que, constituyen insurgencia de hoy y del futuro. Como recuerda Hernandez
(2019), son los hilos de las abuelas los que siguen tejiendo vida, memoria y dignidad en

territorios heridos, pero nunca vencidos.

Continuidades territoriales y matronazgo, Deyanira en Medellin

La vida de Deyanira encarna la continuidad de un territorio que no se pierde con
el desplazamiento, sino que se reactualiza y resignifica en cada gesto, palabra y practica
cotidiana. Su biografia es testimonio de como el Choco trascendi6 de espacio fisico a un
“territorio-memoria” que se transporta, se cuida y se reproduce en el cuerpo y la accion

de la didspora chocoana en las ciudades. Esta continuidad territorial es inseparable del
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matronazgo, entendido no solo como autoridad simbélica y afectiva, sino como tejido
vivo de saberes, resistencias y agencia comunitaria.

Cuando Deyanira recuerda el rio Atrato, lo hace desde una memoria corporizada
que le permite habitar Medellin sin desprenderse del Choco: “El rio, el rio Atrato que
bafia Quibdd, para mi surte un hechizo cuando yo veo las canoas repletas de comida, pero
mi pueblo no tiene por qué tener hambre” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 1).
Esta afirmacion revela como el territorio de origen permanece como fuente de sentido y
dignidad, incluso en contextos de desarraigo y violencia urbana. Siguiendo a Escobar
(2010), el territorio es “relaciéon, memoria y vida”, y en Deyanira se manifiesta como una
ecologia de saberes que desafia la fragmentacion moderna y la colonialidad del saber.

La diaspora, no implica una ruptura, por el contrario, activa procesos de
continuidad territorial que se expresan en la cotidianidad de Deyanira: en la cocina, donde
los sabores del Pacifico se convierten en memoria viva; en el uso de plantas medicinales
que traen consigo los ecos de los saberes ancestrales; y en la hospitalidad de su casa, que
se transforma en un refugio para familiares, amigos y recién llegados del Chocé.

Jimmy, su hijo, lo narra asi: “Ella ama su tierra, el Choco, lo que significa el Choco
ella lo adora. Ella nunca va a dejar de ser chocoana” (Jimmy Villanueva 2024, entrevista
personal). Este enunciado no es solo nostalgia, sino una practica diaria de arraigo y
resistencia, en la que el territorio se convierte en principio organizador de la vida colectiva
y fundamento de la identidad afrodescendiente en la ciudad. En palabras de Lozano, el
territorio es un locus de insurgencia epistémica, “un espacio donde se gestan saberes y
practicas que desafian la colonialidad del saber y del poder” (Lozano 2016b, 102), y es
precisamente alli donde el matronazgo cobra sentido.

La casa de Deyanira en Medellin es continuidad de la casa en el Choco:

Desde que yo tengo memoria, siempre habia alguien mas: familiar, no familiar. Habia
dias que uno llegaba y encontraba una persona: una tia, una sefiora; dizque: jno!, es que
esa es tia y se quedaba dos, tres meses, seis meses. Una vez estuvimos en la casa una
navidad 25 personas [...], mi casa fue un hotel de paso. Habia gente que venia a hacer
vueltas, gente que venia al médico, gente que venia a hacer negocios aqui, paraban donde
Deyanira y se quedaban, familiares y no familiares. Y hay gente que era rutinaria, o sea,
que volvia cada dos, tres meses. (Jimmy Villanueva 2024, entrevista personal)

Esta hospitalidad radical es una de las formas en que el territorio se prolonga y se
reproduce en el espacio urbano, manteniendo los lazos de solidaridad y cuidado que
caracterizan a las comunidades afrodescendientes del Pacifico (Hernandez 2019, 134). El

matronazgo de Deyanira se expresa en la capacidad de sostener redes de apoyo, de ser
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“puente” entre generaciones y de ofrecer refugio material y simbolico a quienes llegan
desplazados, enfermos o necesitados de consejo.

El matronazgo, en este sentido, no es solo un rol familiar, sino una préctica politica
y epistémica de curacidén-sanacion que desafia las ldgicas individualistas y patriarcales
impuestas por la modernidad colonial. Como matrona, Deyanira es tejido vivo de
memorias, conocimientos y practicas que desafian la colonialidad del saber y del poder
(Lozano 2016b). Su autoridad no se limita a la maternidad bioldgica, sino que abarca la
proteccion del territorio, la mediacién en conflictos y la transmision oral de saberes y
valores culturales.

La continuidad de Chocé en Medellin se expresa también en la capacidad de
Deyanira para resignificar su experiencia como mujer negra en contextos de
discriminacion y violencia. Ella misma lo afirma: “Yo me identifico con mi mama en
Africa con un profundo tocado, porque asi lo represento en mis recuerdos, con un tocado
en la cabeza como una princesa africana. Mujeres que traian obligadas, que abortaban
para no tener esclavos” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 1).

Estas palabras evidencian como el matronazgo es también memoria de resistencia,
dignidad y genealogia insurgente. Deyanira no solo honra a sus ancestras, sino que se
reconoce como heredera de una lucha histdrica que se actualiza en su propia vida. En
palabras de su hijo: “Ella habla mucho de sus ancestros. Ella se siente muy digna de sus
antepasados y los cuenta como si fueran historia mitologica, eso es casi realismo magico”
(Jimmy Villanueva 2024, entrevista personal).

La continuidad territorial y el matronazgo se entrelazan en la experiencia de
Deyanira, quien, al sostener la vida cotidiana y los lazos comunitarios, reactiva y
resignifica el legado de las matronas negras del Pacifico colombiano. Como sefala
Lozano (2010), las matronas son cimarronas que sostienen la vida frente al despojo y la
violencia, convirtiéndose en referentes éticos y politicos para sus comunidades. Ellas
conectan pasado y presente, resignificando las heridas del despojo mediante saberes
transmitidos por las ancestras. Asi, ejemplifica lo que Escobar (2010) denomina “mundos
y conocimientos de otro modo” (29): formas de habitar y sanar que resisten el desarraigo
y afirman la vida en comunidad.

La continuidad de territorio y matronazgo en la vida de Deyanira enfrenta la
discriminacion, el racismo y la precarizacion, pero responde con agencia, dignidad y
creatividad. Como advierte Lozano (2010, 75), el matronazgo ha sido histéricamente

reducido a roles de “sirvienta” o “puta”, despojado de su dimension politica y espiritual.
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Sin embargo, Deyanira subvierte esa representacion, mostrando el potencial emancipador
del matronazgo como liderazgo comunitario y como feminismo cimarrén (Lozano 2016a,
41). La experiencia de Deyanira Valdés es ejemplo de como la continuidad territorial y
el matronazgo se articulan como formas de resistencia y re-existencia en contextos de
violencia y despojo. Su vida demuestra que el territorio no se abandona: se lleva consigo,
se cuida y se reproduce en cada gesto cotidiano, en cada acto de hospitalidad y en cada

palabra de memoria.

2.2. Espiritualidad y saberes ancestrales: integracion de la vida-existencia

s

Figura 13. Collage de fotos de atencion a paciéﬂtes por Deynira
Fuente: archivo propio, 2024

La trayectoria vital de Deyanira se inscribe en un entramado de saberes
ancestrales, espiritualidad y practicas de curacion-sanacion que desafian las estructuras
hegemonicas del conocimiento y reivindican la justicia epistémica desde una perspectiva
afrocolombiana. Como mujer afrodescendiente y sanadora, articula en su experiencia una
sintesis entre las ensefianzas de su abuela, la influencia de las matronas y el didlogo
interétnico, enriqueciendo asi sus practicas. Estos saberes se convierten en elementos
vivos de resistencia y cuidado en contextos marcados por la violencia y el despojo
(Hernéndez 2019; Lozano 2016a).

Esta curandera-sanadora vive la ancestralidad desde un vinculo profundo con sus
ancestros, quienes la orientan y sostienen en su practica espiritual y medicina tradicional.

Este reconocimiento de la continuidad entre pasado y presente es esencial para
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comprender la medicina propia afrodescendiente, que trasciende lo fisico e incorpora lo
espiritual y comunitario. Hernandez (2019, 102) sostiene que las abuelas
afrodescendientes construyen un pensamiento filosofico-epistémico desde la
corporalidad y el territorio, expresado en practicas cotidianas de cuidado y sanacion. Este
sistema de conocimiento desafia la colonialidad del saber y del ser al legitimar saberes
historicamente silenciados.

El aprendizaje de Deyanira con su abuela y otras matronas sabedoras se centra en
saberes afrodiasporicos, el uso de plantas y rituales a los orishas. Su abuela, partera y
curandera, le hered6 “ese sexto sentido y esa orientacion hacia las cosas que le vienen a
uno y que uno tiene que aceptar”. Este legado se expresa en la manera en que Deyanira
aborda la curacién-sanacion, integrando practicas tradicionales y espiritualidad.

Los saberes se transmiten oralmente, en un proceso de ensefianza que implica
técnicas curativas y una ética de cuidado comunitario y resistencia cultural. Lozano
(2016b, 134) enfatiza que las mujeres negras del Pacifico colombiano despliegan
practicas culturales y sociales con sentidos pedagdgicos y espirituales, constituyendo una
insurgencia epistémica frente a la exclusion y marginalizacion. La palabra, el ritual y la
medicina se entrelazan para sostener la vida en contextos adversos. Deyanira rememora

a sus tias abuelas, quienes ofrendaban a los nifios conforme a sus creencias:

Por parte de mi mama, nacia el nieto, lo arreglaban y tal, para donde ese par de viejitas,
y yo no comprendia qué hacian ellas; ellas ombligaban, y fuera de ombligar también
rezaban. Mi papa... las viejitas que digo eran catolicas, pero la nifa iba a la iglesia a
ofrecerla, ja ofrecerla! Los niflos se les mandaban a ellas, pero para otras cosas distintas:
la una la ofrecia en la iglesia y la otra a los espiritus. (Deyanira Valdés 2024, entrevista
personal 1).

Estos relatos reflejan el mestizaje de creencias catdlicas y practicas indigenas o
espirituales, dando lugar a ritos de proteccion y bendicion para los recién nacidos. La
sabiduria de las mayoras es fundamental para transmitir estas tradiciones, propias de la
coexistencia de indigenas, afrodescendientes y colonos.

Deyanira se define como una mujer creyente, no dogmatica, que ha construido un
saber intercultural, resultado de la interaccion entre saberes afrodiasporicos y el compartir
con pueblos indigenas y campesinos. Esta interculturalidad es un espacio de encuentro y
didlogo, donde las practicas ancestrales se actualizan y adaptan. Martinez (2005, 58—60)
subraya que la santeria y otras religiones afrohispanas, asi como las medicinas
ancestrales, son espacios de resistencia cultural y espiritual frente a la colonialidad,

recuperando la oralidad y la memoria.
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Asi, Deyanira practica una espiritualidad personal, comunitaria y politica. Lo
ejemplifica al recordar como en su pueblo era comun que los afrodescendientes
consultaran a sabedores indigenas: “Hoy entiendo que una persona se enfermaba con
erupciones en toda la piel y lo llevaban a Tutunendo, pueblo indigena, y de alla venia
curado. jAy! le cantaron el jjai!, me acuerdo mucho; la jai era el canto de los indigenas”.
(Deyanira Valdés 2024, entrevista personal)

Esta experiencia evidencia la interconexion entre practicas de curacion
afrodescendientes e indigenas, donde la interculturalidad y el reconocimiento mutuo son
fundamentales para el cuidado de la salud y el vivir bien comunitario. La vida de Deyanira
ilustra como estas interacciones enriquecen su practica y fortalecen la identidad colectiva
de su comunidad.

Deyanira es testimonio de la resistencia cultural y espiritual de las mujeres
afrodescendientes en Colombia. Su conexion con los ancestros, su aprendizaje de saberes
ancestrales y su practica de sanacion desafian las narrativas hegemonicas y contribuyen
a la construccion de una identidad cultural rica y diversa. A través de su vida y labor,
Deyanira encarna la posibilidad de un futuro donde la ancestralidad y la espiritualidad
sean reconocidas como fuentes de conocimiento y resistencia en un mundo que

frecuentemente silencia estas voces.

Herencia espiritual y resistencia: la africanidad como fundamento de vida

La llegada forzada de los pueblos africanos a este continente no supuso
unicamente el traslado de cuerpos esclavizados; implicd, sobre todo, la llegada de una
herencia espiritual y cultural profunda, tejida en la memoria y el sentido de comunidad,
que se entrelazd con los territorios y sus habitantes originarios. Esta herencia, compuesta
por saberes afrodiasporicos, constituye el fundamento vital que sostiene la existencia de
comunidades como la de Deyanira.

Ella misma sostiene, estos “pensamientos espirituales” son los cimientos que han
permitido la continuidad y resistencia de su pueblo frente a las multiples violencias
histéricas y contemporaneas. Asi, cada ritual, canto y danza heredados de Africa se
resignifican como actos de resistencia, afirmacion identitaria y supervivencia cultural,
reconfigurados una y otra vez para mantener viva la memoria y la fortaleza espiritual.

La africanidad que atraviesa la vida de Deyanira se manifiesta como un testimonio

encarnado de la fortaleza de quienes hicieron posible su presente. En sus palabras,
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reconoce que su existencia es el resultado directo de una dinastia fuerte, una linea de

principes y matronas que resistieron con espiritualidad y sabiduria:

Mi vida se fortalece tanto de saber [...] Cuando llegan los esclavizados aca traen unos
dogmas y traen unos pensamientos espirituales, que son los que permiten que hoy yo esté
aqui. De ahi parti: permiten que yo esté aqui; porque ellos fueron fuertes. Si no hubieran
permitido que fueran ellos asi, yo no estaria; y siempre he pensado, después que conoci
la espiritualidad, que yo vengo de una dinastia fuerte, de principes. Mi mama se bafiaba
en perfumes. (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 3)

Esta afirmaciéon dialoga con Maya (1996, 12), quien sostiene que los legados
espirituales africanos, invisibilizados o descalificados por los colonizadores, fueron
herramientas simbolicas para la resistencia y la reconstruccion étnica en contextos
esclavistas. La espiritualidad, entonces, no solo es un componente identitario sino
también un recurso politico y terapéutico frente al despojo. En esta linea, la espiritualidad
afrodescendiente se convierte en un espacio de resignificacion y agencia, donde la
memoria de los ancestros se actualiza y se convierte en fuerza vital para la insurgencia y
la transformacion colectiva (Lozano 2016a, 112-5).

Deyanira también nombra los “despojos del pensamiento” que sus ancestros
sufrieron en la trama esclavista, pero que paraddjicamente dieron lugar a una
espiritualidad “achangonada”, un poder camuflado que fortalece y protege: “El Chang6
vino en la mente de ellos [...] es un santo para mi con fuerzas, porque te da fuerza; y al
transmitirte fuerza, ti eres capaz de lo que sea” (Deyanira Valdés 2024, entrevista
personal 2).

Esta idea resuena con la nocion de Mbembe (2016, 45-7) sobre la “razon negra”
como un conjunto de practicas y discursos que, aunque producto de la violencia colonial,
contienen también un potencial emancipador y de rearticulacion del sujeto postcolonial.
Desde esta perspectiva, la espiritualidad afrodescendiente es una clinica del sujeto, un
espacio donde la cura y la resistencia se entrelazan frente a las formas contemporaneas
de violencia y exclusion.

En el recorrido vital de Deyanira, la relacion con los Orishas ha sido una inquietud
constante, un proceso que ha ido madurando a lo largo de los afios y que, en su actual
etapa de retiro de las organizaciones sociales, busca profundizar. Ella siente que ha sido

elegida para este camino, una conviccion que expresa con honestidad y humildad:

Esta aficion a los altares venia hacia bastantes afios como progresando, progresando, y un
dia cualquiera se presentd la oportunidad de presentarme al Ministerio de Cultura a una
convocatoria de la cual fui ganadora; y de ahi para aca he venido como aprendiendo mas
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cada dia, teniendo sentido para mi conectarme con nuestros y nuestras deidades africanas
en los momentos en que se hace apertura y cierre del evento, o del altar, o del lugar en
donde nos encontremos. Esa conexidn con los orishas no ha sido tan profunda, porque yo
creo que me ha faltado estudio, me ha faltado como mas dedicacion. Sé que soy elegida,
eso si lo sé. (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 3)

Este sentimiento de ser “elegida” para continuar el camino del conocimiento
espiritual se acompaia de un reconocimiento honesto de sus propios limites y de la
necesidad de seguir aprendiendo. En ello se revela la centralidad del aprendizaje continuo
y la apertura espiritual como parte constitutiva de la practica religiosa afrodescendiente,
donde la transmision oral y la experiencia vivida son fundamentales.

Las practicas de curacidon-sanacion que Deyanira y la comunidad afrodescendiente
despliegan constituyen actos de resistencia cultural frente a las multiples violencias
estructurales que atraviesan sus vidas. La espiritualidad y los rituales se convierten en
espacios seguros y protectores donde las mujeres pueden reencontrarse con su identidad
y fortalecer los lazos comunitarios. Como ella misma afirma: “Cuando invoco a mis
ancestras, siento que vengo de una dinastia fuerte, de principes” (Deyanira Valdés 2024,
entrevista personal 3). Este enunciado va en consonancia con Martinez (2013, 28), quien
sefiala que las religiones afrohispanas mantienen vivos los vinculos con los ancestros y
las deidades africanas a través de practicas rituales que son a la vez expresiones de
identidad, memoria y resistencia.

La persistencia de las practicas corpo-espirituales y la construccion de altares en
la vida de Deyanira se inscriben en un proceso de reconstruccion cultural que dialoga con
los fendmenos de transculturacion y sincretismo descritos por Martinez (2005, 62-5). En
este contexto, la oralidad, la musica y la danza no solo transmiten saberes ancestrales,
sino que también refuerzan la cohesion comunitaria, constituyéndose en vehiculos
esenciales para la reafirmacion identitaria. Asi, la espiritualidad de Deyanira se configura
como una clinica del sujeto colectivo, en el sentido expuesto por Mbembe (2016, 45-7),
donde la resistencia y la creacion se entrelazan como respuesta a las violencias coloniales
y neoliberales.

La sanaciéon afrodescendiente, anclada en la conexién con los Orishas y los
ancestros, se convierte en un recurso vital tanto para el bienestar individual como
colectivo. Deyanira encarna esta espiritualidad insurgente, que transforma la herencia
ancestral en una potencia viva, capaz de sostener la vida en los escenarios mas adversos.
En su quehacer curativo, las plantas medicinales ocupan un lugar central, no solo como

remedios fisicos, sino como mediadoras entre el cuerpo, el territorio y el espiritu. Las
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limpiezas con plantas, explica Deyanira, funcionan como practicas energéticas para
restablecer la armonia interna y equilibrar las fuerzas vitales, especialmente ante

malestares que no se manifiestan en sintomas corporales evidentes:

Para mi limpiar ya tiene mas un sentido espiritual, cuando acuden a nosotros personas
con molestias no reflejadas en su cuerpo, pero que siempre nos dicen algo hay, algo hay
que me estd molestando, algo hay que me causa una sensacion extrafia. Entonces con las
plantas, sobre todo con las plantas, las esencias, empezamos a trabajarle y a tratar de
barrer o limpiar lo que esta incomodando a esa persona. (Deyanira Valdés 2024, entrevista
personal 3)

Este vinculo con las plantas implica también una relacion profunda con el
territorio y sus energias. Las plantas no solo son elementos curativos, sino hilos que
enlazan cuerpo, territorio y vida, constituyéndose en parte fundamental del sistema de
saberes ancestrales que sostienen la existencia y resistencia de las comunidades
afrodescendientes (Hernandez 2019). Asi, la practica curativa de Deyanira trasciende lo
individual y se afirma como una forma de resistencia colectiva, preservando y

transmitiendo saberes que fortalecen la comunidad y desafian las 16gicas coloniales.

Experiencias que fortalecen la trayectoria insurgente sanadora

La vida de Deyanira se ha forjado en la convergencia entre el liderazgo social, la
defensa de los derechos afrodescendientes y una busqueda espiritual constante,
consolidando su vinculo con la ancestralidad a través de practicas familiares, viajes y
encuentros interculturales. Su figura es reconocida en la memoria colectiva de las
comunidades afrodescendientes de Medellin, tanto por su labor como sanadora como por
su aporte al rescate de saberes transmitidos generacionalmente. Esta perspectiva integral
de la curacion-sanacion, que articula cuerpo, mente y espiritu, coincide con lo expuesto
por Hernandez (2019, 5), quien afirma que las practicas cotidianas de las abuelas
afrodescendientes constituyen formas de “estar siendo-haciendo-existiendo cotidiano y
colectivo”, permitiendo la sostenibilidad de la vida y la afirmacion identitaria frente a la
violencia estructural.

Un episodio significativo en la infancia de su hijo ilustra este legado: cuando
enfermé de paperas, Deyanira, con su experticia, recurrid a un remedio tradicional. Su
hijo recuerda: “Te voy a echar su panal de abeja pa’ que se te quite esa papera”. Este acto,
impregnado de cotidianidad y saber familiar, marcé su memoria. Jimmy reconoce que
estos conocimientos, que para Deyanira eran parte de su dia a dia, adquirieron valor en el

contacto con otras personas, quienes le ayudaron a reconocer la importancia de su
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herencia. Hernandez (2019) sefiala que estos saberes conforman un sistema filosofico-
epistémico propio, que articula cuerpo, territorio y vida, sosteniendo la resistencia
afrodescendiente ante la negacion historica.

El contacto con otros contextos fue determinante en su proceso de
autorreconocimiento. Su experiencia en Brasil result6 reveladora: “La sensacion primaria
fue en Brasil [...] despert6 en mi una sensacion, las vivencias que no conocia, y luego se
confirmaron” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 3). Este despertar se profundizo
en Haiti, donde, a través de la Pastoral Afro y el didlogo con babalaos, ampli6 su
comprension de los saberes afrodiasporicos. No obstante, su cercania con algunas alas de
la iglesia mas liberales, Deyanira sostiene una critica a esta institucion por su labor de
adoctrinamiento, y valora expresiones espirituales mas participativas, como las misas
interculturales en las que usan tambores: “No soy camandulera ni metida en la iglesia,
porque ellos nos han adoctrinado... pero en esas misas uno va a gozarsela” (Deyanira
Valdés 2024, entrevista personal 3). Esta tension evidencia la resistencia cultural de las
comunidades afrodescendientes, en linea con Maya (1996), quien resalta la persistencia
de los legados espirituales africanos como armas simbolicas frente al régimen colonial.

Otro momento clave fue su paso por Oaxaca, México, donde experimentd un
cuidado integral que incluia alimentacion vegetariana, meditacion y terapias corporales.
Alli, se reconocid como parte de un entramado comunitario méas amplio: “Yo me vi
atendida. Yo no me queria venir al final. El viche para nosotras a la hora que quieran [...]
Frutas, yo creo iban y compraban las mas hermosas [...] esta oportunidad que Dios me
ha dado tiene que llegarme para no sacrificarme tanto y sacrificar a mi familia” (Deyanira
Valdés 2024, entrevista personal 3).

En este trayecto, la Red Nacional de Mujeres Afrodescendientes Kambiri emerge
como un espacio fundamental de lucha social y espiritualidad, donde el cuidado colectivo
se articula a través de saberes ancestrales. Deyanira destaca el papel de figuras femeninas
como guias y protectoras: “solicito a [Nesly] que no esté muy alejada de la Red, para que
ella nos proteja; o sea la madrina espiritual, porque ella estd por encima de mi” (Deyanira
Valdés 2024, entrevista personal 3). Este reconocimiento reafirma la centralidad de las
mujeres en la transmision de la sanacion en contextos de violencia y despojo.

Desde sus practicas, Deyanira desafia las epistemologias dominantes y reivindica
la legitimidad de los saberes afrodescendientes como formas validas de conocimiento y
cuidado. Su experiencia demuestra que la espiritualidad y la medicina ancestral son

herramientas fundamentales para la recuperacion y afirmacion de la vida en contextos
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adversos. Como sefiala Lozano (2016b), estas practicas constituyen aportes esenciales
para un feminismo negro decolonial que reivindica la justicia epistémica y la dignidad de
las mujeres afrocolombianas.

Hacia el final de su testimonio, Deyanira expresa una preocupacion central: las
tensiones que atraviesan las practicas espirituales en las comunidades afrodescendientes,
aun marcadas por la influencia persistente de la colonizacion religiosa. En su experiencia,
ha constatado una resistencia significativa hacia ciertos rituales y devociones ancestrales,
lo que evidencia un distanciamiento espiritual que considera urgente revertir. Su
participacion en equipos de salud intercultural le ha permitido observar que, aunque
existen espacios receptivos, los dogmas religiosos siguen generando temor y rechazo
hacia las ceremonias tradicionales. Como ella misma relata: “En algunas partes la gente
fue receptiva [...] pero algunas personas estan tan afectadas por los dogmas que les aterra
la idea de los rituales” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 2).

Esta problematica también se manifiesta en Kambiri, donde la espiritualidad es un
eje fundamental para la cohesion colectiva, pero la pérdida de mayoras y guias
espirituales preocupa profundamente. Deyanira observa que la red ha transitado hacia un
activismo politico y social mas formalizado, aunque esto ha debilitado su fuerza
espiritual: “La red de mujeres se ha quedado sin saberes y sin fuerza espiritual”. A ello se
suma el desgaste personal y condiciones de salud, que limita su participacion, pese a las
invitaciones a espacios de intercambio.

Su inquietud se extiende al Choco, su territorio de origen, donde percibe un
desarraigo cultural creciente y una responsabilidad compartida en la pérdida de saberes:
“Hoy hay un poco de patanes de ambos lados que no cultivaron lo que sabian”, subraya,
enfatizando la urgencia de preservar la ancestralidad como acto de justicia epistémica.
Para Deyanira, la curacion integra cuerpo, mente y espiritu: “Si dejas el espiritu aparte,
no sanas; y la sanidad viene desde adentro” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal
3). Asi, las practicas de mujeres afrocolombianas como Deyanira constituyen una
resistencia viva frente a la violencia y el despojo, y reivindican la dignidad y el valor de

los saberes ancestrales (Hernandez 2019).
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2.3. Deyanira: Liderazgo, resistencia y memoria afrodescendiente en

Medellin

Figura 14. Foto de Encuentro de la Red Nacional de Mujeres Afrodescendientes Kambiri
Fuente: archivo propio, junio 27 de 2024

La trayectoria de Deyanira estd marcada por una diversidad de experiencias que
reflejan su compromiso con la reivindicacion de derechos y la resistencia colectiva. Desde
sus afios escolares en el Banco, Magdalena, su activismo se manifestd tempranamente al
desafiar las limitaciones impuestas a las mujeres en el acceso a la educacion secundaria.
Acompafiada por Eusebio —compaiero de estudio que se convirtié en su esposo—,
Deyanira logr6 culminar el bachillerato en un contexto que restringia el avance educativo
femenino. Esta experiencia temprana ciment6 las bases de su liderazgo social.

De regreso en Quibdo, Deyanira inicié su vida laboral en una entidad bancaria,
contrajo matrimonio y form¢é una familia. La decision de trasladarse a Medellin respondid
tanto a la reunificacion familiar como a la busqueda de mejores oportunidades educativas
para sus hijos, evidenciando la complejidad de las trayectorias diaspdricas
afrodescendientes. Al respecto, Deyanira enfatiza: “No todos los negros en Medellin son
desplazados por la violencia” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 1),
cuestionando los relatos que reducen la movilidad afro a la huida forzada. Sin embargo,
su experiencia revela como la bisqueda de educacion y bienestar estd atravesada por
violencias estructurales menos visibles, como la expulsion silenciosa derivada de la

precariedad educativa en territorios como el Choco.



195

Tal como sostiene Lozano (2016b), la didspora por educacion responde a una ética
comunitaria del cuidado y a una tradicion de resistencia afrodescendiente. En este sentido,
la apuesta de Deyanira por la formacion de sus hijos se inscribe en una practica colectiva
de insurgencia y dignificacion, donde la educacion se convierte en un acto de afirmacion
identitaria y lucha por la vida digna, desbordando los limites impuestos por el racismo
estructural.

El paso de Deyanira por el sector bancario estuvo marcado tanto por la dignidad
como por la violencia institucional. Ella relata: “Hacemos una huelga bastante dura [...]
quedamos despedidos 500 con fuero sindical. Yo, con embarazo de cuatro meses, pa’ la
calle. Eso fue un golpe bajo” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 1). Este
testimonio ilustra coémo la precarizacion laboral afectaba y afecta de manera particular a
las mujeres negras. Como argumenta Lugones (2008), la colonialidad del poder entrelaza
raza y género, ubicando a mujeres como Deyanira en los margenes de los derechos y la
proteccion laboral. No se trata solo de un despido, sino de la reproduccion de una
estructura historica en la que la racializacion y feminizacion de la pobreza legitiman la
exclusion y la vulnerabilidad.

A pesar de la adversidad, los lazos comunitarios y familiares son espacios de
resistencia y sanacion, donde los saberes ancestrales y el cuidado colectivo desafian la
logica del despojo. Asi, las vivencias de Deyanira no solo denuncian la colonialidad de
género, sino que también visibilizan formas de resistencia que reafirman la vida y el
territorio como espacios de dignidad. Ante la necesidad de sostener a su familia tras el
despido, Deyanira recurrio a su creatividad y experiencia ancestral para abrir la cevicheria

Costa Brava, demostrando una vez mas su capacidad de agencia y resistencia.

El negrocio y el fogon. Trayectorias de resistencia y amor desde la cocina

Durante las décadas de 1980 y 1990, Medellin fue testigo de intensos procesos de
violencia urbana y desplazamiento vinculados al narcotrafico. En medio de este contexto
hostil, Deyanira, sanadora oriunda del Chocd, encontro6 en la cocina afrodescendiente un
espacio para resistir y sanar. Sus memorias culinarias, trasladadas desde su tierra natal,
se transformaron en herramientas de reconstruccion afectiva y comunitaria en la ciudad.
Asi recuerda los inicios de la salsamentaria Dofia Deya: “Llego yo y me voy caminando
con mi marido, llegamos al museo de Antioquia y vemos un local desocupado, en ese

pasajito ahi de borrachos. Nos vamos a preguntar, llamamos al sefior y nos alquil6 en 25
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mil pesos. Entonces, que yo voy a poner una cevicheria; entonces puse una cevicheria-
ostreria ahi en ese local” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 1).

Desde este “pequeiio lugar”, Deyanira tejié una red afectiva que la vincul6 con su
tierra y su gente, reactivando sabores y conocimientos a través de la cocina y la
espiritualidad. Como sostiene Perea, la gastronomia afrodescendiente constituye “un
archivo vivo de la memoria colectiva, donde cada receta representa un acto de resistencia
contra el olvido causado por la migracion y el racismo estructural” (Perea 2021, 92). En
este sentido, el fogon se convierte en refugio de sanacion, donde los aromas y sabores del
Pacifico no solo alimentan el cuerpo, sino que también curan el alma herida por la pérdida

de raices. Deyanira lo expresa asi:

Para mi los alimentos que consumimos en los territorios y acd cuando tenemos
oportunidad, establecen una conexion espiritual, porque para nosotros el fogon es el lugar
donde ensefiamos, aprendemos, nos reunimos, nos reimos. Es un lugar donde desde mi
nifiez supe encausarlo mucho, y cuando llegué a esta ciudad con cuatro hijos solo con
bachillerato, pensé y puse en practica muchas ensefianzas de mis padres, uno tenia donde
llegar, llegar con un proposito y lograr desarrollarlo.

Hoy entiendo que todas esas ensefianzas alrededor del fogdn, como que se me grabaron
mucho en mi mente. Y sobre todo en ese espiritu emprendedor he logrado a través de los
alimentos, incluso procurarme bienestar, porque aqui en Medellin tuve la oportunidad de
tener un lugar: una salsamentaria pequeiiita, un lugar donde nos reuniamos muchas
personas afro, y degustabamos cazuelas de mariscos, ceviche de camarones, sancocho de
pescado, que son mis especialidades. Entonces, yo pienso que eso no solo fue un aporte
econdmico para mi, sino también social, un aporte social, un aporte espiritual; porque el
solo sentirme apoyada y reunida con tanta gente afro que venia aqui a Medellin, y que
hoy en dia me reconoce, ha sido muy importante para mi. (Deyanira Valdés 2024,
entrevista personal 3)

La cevicheria “La Costa Brava”, fundada por Deyanira en el centro de Medellin,
pronto trascendié su funcidon comercial para convertirse en un espacio de encuentro y
acogida para la comunidad afrodescendiente y otros comensales atraidos por la riqueza
de la gastronomia cultural: “tapao de chere, sancocho trifasico, pastel chocoano, ceviche
y otros platos para el disfrute de la colonia chocoana, y uno que otro lugarefio, dispuesto
a probar nuevas opciones” (C. Marin 2024, 2). Quienes frecuentaban la cevicheria
hallaban un espacio de afirmacion identitaria y curacion colectiva, donde la memoria de
saberes y sabores se entrelazaba en la resistencia cotidiana.

Con el tiempo, el local fue resignificado por la comunidad y rebautizado como “el
negrocio”, simbolo de apropiacion y dignificacion de la experiencia afro en la ciudad. El
nuevo nombre trajo consigo la consigna: “aqui se dejan razones y encomiendas, se matan
hambres, se graduan negros y se reparte empleo”. Asi, el “negrocio” se consolidé como

epicentro de debate de la vida afrodescendiente y sus organizaciones, un espacio para la
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visibilizacion y preservacion de la cosmogonia afro en un entorno marcado por la
violencia y la segregacion.

En la historia de Deyanira, la resistencia va mas alla de la lucha directa: se expresa
en la capacidad de crear lazos y espacios donde la vida se vive con dignidad. Junto a otras
mujeres afrodescendientes en Medellin, form6 redes de apoyo y participacion social,
donde la cocina y la medicina tradicional se convirtieron en formas de compartir
conocimientos y cuidar a los demas. Las vivencias de Deyanira muestran lo valioso y
transformador que puede ser el liderazgo afrodescendiente, especialmente a través de la
riqueza de la gastronomia chocoana.

Al rememorar los inicios del “negrocio”, Deyanira describe un contexto de
exclusion y racismo: “Cuando yo llegué, me echaban de aqui: jvayase!, que esto no es
para usted, ustedes no son comerciantes, no s¢ qué; ahora no; ahora la gente ocupa su
espacio y lo ocupan. Aqui no habia restaurantes” (Deyanira Valdés 2024, entrevista
personal 1). Este testimonio evidencia los obstaculos estructurales enfrentados por las
mujeres afrodescendientes para incursionar en el sector comercial, historicamente negado
a su presencia y saberes. Sin embargo, la insistencia y creatividad de Deyanira
permitieron transformar la percepcion social sobre la cocina afro, convirtiendo estos
espacios en lugares de encuentro, memoria y resistencia cultural.

Deyanira resalta el valor colectivo de este proceso, reconociendo el esfuerzo de
las familias afrodescendientes que, pese a la discriminacion, han decidido permanecer y
consolidar su presencia en la ciudad: “Algunas familias que han llegado aqui con sus hijos
y lo han hecho bien, han soportado el racismo en esta ciudad [...]. Entonces, eso es un
logro, porque hemos empujado la carreta y hemos dicho nos quedamos” (Deyanira Valdés
2024, entrevista personal 1; énfasis anadido).

Estas palabras subrayan la dimension politica del acto de “quedarse” y ocupar el
espacio publico desde la gastronomia, resignificando la ciudad como territorio posible
para la existencia afrodescendiente. Asi, la experiencia de Deyanira y otras mujeres afro
no solo desafia las fronteras impuestas por el racismo estructural, sino que también abre
caminos para nuevas generaciones, reafirmando el derecho a la ciudad y la legitimidad
de sus saberes culinarios y culturales.

En el &mbito familiar, el encuentro alrededor de la cocina se constituye en un ritual
fundamental. Tal como lo aprendié en su casa materna, en su hogar el cuidado se
transmite a través de la comida, que nutre el cuerpo y conecta con la ancestralidad. En el

universo afrodescendiente, la cocina rebasa su funcion utilitaria para constituirse como
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espacio central de resistencia, cuidado y continuidad cultural. “La cocina [...], es un
espacio de socializacion, de transmision de saberes, de memoria y de resistencia. En torno
al fogon se tejen relatos, se comparten historias, se transmiten conocimientos que
contribuyen a la pervivencia de la cultura afrodescendiente” (Lozano 2016b, 192; énfasis
afiadido). Cocinar y compartir alimentos tradicionales no solo permite reproducir saberes
ancestrales, sino también desafiar las ldgicas coloniales que histéricamente han
marginado estos conocimientos.

Esta dimension cobra vida en la experiencia de Deyanira, para quien la cocina es
laboratorio ancestral y espacio de sanacion. Su hijo, Jimmy, destaca que el cuidado
materno se expresa a través de la comida: “Mi mamé no es una mujer de abrazos, vos no
ves a mi mama diciendo: jay papito!... mi mama te da comida. [...] Los estados de &nimo
de mi mama te los transmite a partir de la comida, y como ella es tan precisa, de platos
tan precisos, ella tiene el dosificador en los dedos. [...] Pues mira todo un sistema de
comunicacion a partir de la comida” (Jimmy Villanueva 2024, entrevista personal).

De este modo, el acto de cocinar se convierte en lenguaje afectivo, vinculo y
sostén familiar. Cada fin de semana, Deyanira convoca a su familia alrededor del fogon,
recreando un espacio de comunién donde los saberes, sabores y el encuentro familiar
reavivan la memoria ancestral. “Deya revive, en su cocina, en union de su familia nuclear,
esa mezcla de olores y sabores, que, junto con el cotorreo de toda la familia, avivan los
lazos de esa ancestralidad congregada en torno a recuerdos o a propdsitos comunes”
(Marin 2024, 3).

La cocina, entonces, se constituye en territorio de resistencia, sanacion y re-
existencia, donde se tejen memoria, afecto y lucha cotidiana. Alimentar es, en este
contexto, una forma de cuidado profundo y una estrategia de continuidad cultural y
resistencia frente al olvido y la exclusion estructural. La cocina tradicional
afrodescendiente no solo transmite conocimientos culinarios, sino que genera “espacios
de participacion y didlogo entre todos los participantes, generando dindmicas de
ensefianza y aprendizaje”(Colorado 2023, 11). Asi, el fogén familiar y comunitario se
convierten en escenarios donde se congregan generaciones, se reproducen saberes y se
fortalece la identidad colectiva, reafirmando el cuidado como acto central en la vida y la

memoria de los pueblos afrodescendientes.
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Entretejidos. Liderazgos femeninos y articulaciones en red

La década de 1990 marcé un punto de inflexion para las comunidades
afrodescendientes en Colombia, no solo por el surgimiento de iniciativas culturales y
econdmicas como el “negrocio”, sino también por la emergencia de movimientos y redes
que comenzaron a desafiar abiertamente el orden racial y patriarcal. La Constitucion
Politica de 1991'% y la Ley 70 de 1993'3 representaron avances normativos fundamentales
al reconocer a Colombia como una nacién pluriétnica y multicultural, asi como al
garantizar derechos colectivos y territoriales para las comunidades negras (Asamblea
Nacional Constituyente 1991; Congreso de la Republica de Colombia 1993). Sin
embargo, la implementacion efectiva de estos derechos ha enfrentado numerosos
obstaculos, principalmente debido al racismo estructural y a las violencias
interseccionales que afectan la vida de las mujeres afrodescendientes.

En este contexto, la experiencia de Deyanira en Medellin se expande y visibiliza
las inconformidades de las mujeres negras en la ciudad. Su hijo, Jimmy, describe asi la
situacion:

Empieza a darse cuenta de dos cosas muy tenaces: es que los migrantes de aqui comian

mucha mierda, porque es que cuando uno es migrante negro en Medellin; y ella lo decia

con claridad: esta triplemente perjudicado cuando es mujer. Dicen, jsoy negra!, no soy de
aqui, y soy mujer, ;me entiendes?, muy duro, muy duro. Y ella se dio cuenta que las

mujeres de aqui comian mucha mierda, y les tocaba un poco mas duro, y eran invisibles.
(Jimmy Villanueva 2024, entrevista personal)

Esta mirada evidencia la conciencia de Deyanira sobre las capas que se intersecan
en la vida de las mujeres afro. Su entendimiento de esta profunda cuestion: racializacion,
exotizacion que se vinculan al género para producir formas especificas y acumulativas de
exclusion y sufrimiento. La experiencia de las mujeres negras, como la de Deyanira, es

un hecho claro de la matriz de opresion generada por la colonialidad del género, donde la

12 La Constituciéon Politica de Colombia de 1991 (CPC) marcoé un hito fundamental en el
reconocimiento de la diversidad étnica y cultural del pais. A diferencia de constituciones anteriores, esta
asumio explicitamente el caracter pluriétnico y multicultural de la nacion, estableciendo bases juridicas
para el reconocimiento, proteccion y promocion de los derechos de los pueblos indigenas,
afrodescendientes, raizales, palenqueros y rom. En su Articulo 7, la Constitucion declara que “el Estado
reconoce y protege la diversidad étnica y cultural de la Nacién colombiana”.

13 Ademas, el Articulo 55 de la CPC, a través de la Ley 70 de 1993, reconoce derechos colectivos
y territoriales a las comunidades negras, abriendo el camino para la reivindicacion de sus saberes, practicas
y formas propias de organizacion social. Este marco normativo ha permitido avanzar en la necesidad de
visibilizacion y garantia de derechos para los pueblos culturalmente diferenciados, aunque persisten
desafios en la implementacion efectiva de estos mandatos, especialmente en lo relativo a la participacion,
la autonomia y la proteccion de sus territorios y patrimonios culturales.
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racializacion y la feminizacion se entrelazan, generando formas particulares de
deshumanizacion y precarizacion para las mujeres negras (Lugones 2008)

Vivir en la interseccion de distintas formas de discriminacién hace que las
personas que encarnan estos cruces sean aun mas invisibles y vulnerables. Como sefiala
Lozano (2016b), las mujeres negras han sido siempre creadoras de mundos, incluso en
medio de la exclusion, pero su capacidad de accion se ve amenazada por una triple
barrera: ser negras, ser mujeres y, muchas veces, ser pobres o migrantes. La experiencia
de migrar agrava mas esta situacion, porque implica dejar atrds las redes de apoyo,
enfrentarse a nuevas formas de racismo y tener que luchar constantemente por un lugar y
por el reconocimiento de su identidad.

La critica de Deyanira a la ciudad de Medellin, donde la modernidad coexiste con
practicas de marginacion, se inscribe en lo que Espinosa (2009, 45) denomina “el mito de
la inclusion”. Espinosa sostiene que los discursos de modernidad y diversidad suelen
ocultar la persistencia de un racismo estructural que relega a las mujeres negras a los
margenes de la ciudadania y del reconocimiento pleno. La experiencia de Deyanira
evidencia como la ciudadania formal no garantiza la inclusion real: “la diferencia racial
y de género se convierte en un obstaculo para el acceso a derechos y a la vida digna” (47).
Asi, las mujeres negras de la didspora son doblemente invisibilizadas: por el racismo
institucional que niega su humanidad y por una sociedad que celebra la diversidad solo
en el plano retorico.

No obstante, la conciencia de Deyanira sobre las dificultades cotidianas que
enfrentan las mujeres negras se convierte en fuente de rebeldia y accion colectiva. Ella
misma habla de su “tiempo de guerrillera”, una etapa marcada por la lucha y el
compromiso con otras mujeres. Inspirada en una ética del cuidado, Deyanira entiende que
acompafiar y sostener a otras no es solo una respuesta a la necesidad, sino también un
acto politico. Mbembe (2016) sostiene que curar significa transformar el dolor en una
fuerza capaz de abrir nuevas posibilidades de vida y comunidad. Asi, Deyanira convierte
la memoria del sufrimiento en accidn colectiva, defendiendo los saberes ancestrales y la
identidad afrodescendiente. Su practica cotidiana es una leccion viva de esperanza,
sanacion y transformacion social.

A partir de su indignacion y resistencia, el liderazgo de Deyanira crece y, junto a
otras mujeres, impulsa la creacion de la Red Nacional de Mujeres Afrocolombianas —
Kambiri—. Recuerda el nacimiento de la organizaciéon en una reunion de hombres

afrodescendientes, donde las mujeres decidieron que necesitaban su propio espacio: “La
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Red Kambiri naci6 de una historia jocosa de una reunién de hombres afro, decidimos que
las mujeres necesitdbamos nuestra propia organizacion” (Deyanira Valdés 2024,
entrevista personal 2).

La fundacion de Kambiri en el afo 2000 constituye una respuesta colectiva y
estratégica ante la urgencia de articular politicamente las luchas de las mujeres negras,
visibilizar sus demandas y disputar los sentidos hegemonicos que definen la ciudadania,
el género y la raza en Colombia. Lozano (2016a) sefiala que la organizacion social ha sido
histéricamente una herramienta fundamental para las mujeres negras, quienes, frente a la
violencia estructural y la exclusion, han tejido redes de solidaridad y accion politica que
permiten “la defensa de la vida, la memoria y los territorios”. La Red Kambiri posibilita
la denuncia de las violencias especificas que atraviesan los cuerpos y territorios de las
mujeres negras—yviolencias producto de una colonialidad persistente—y promueve la
construccion de agendas colectivas para la defensa de derechos culturales, territoriales y
politicos.

En este sentido, Lugones (2008) llama la atencion sobre la lucha politica de las
mujeres negras. Esta autora indica que va mucho mas alld de enfrentar el poder colonial
y patriarcal: ellas crean espacios donde resignifican sus identidades y construyen formas
de resistencia desde su diferencia. En este sentido, Kambiri no es solo una organizacion,
sino un lugar donde se generan conocimientos y se celebra la vida, donde las mujeres
reafirman su capacidad de actuar y transformar la sociedad. El liderazgo de Deyanira en
esta red ha sido fundamental para visibilizar las necesidades y luchas de las mujeres
afrodescendientes en Medellin, una ciudad donde la discriminacion y el racismo
institucional persisten como obsticulos diarios para acceder a derechos y lograr un
reconocimiento pleno.

En este orden de ideas, el trabajo de las mujeres negras no solo desafia las
estructuras de poder, sino que también abre nuevas posibilidades para una vida digna. La
experiencia de Kambiri y el liderazgo de mujeres como Deyanira muestran que
organizarse es esencial para denunciar injusticias, sanar juntas y construir futuros donde
la dignidad y la justicia estén en el centro de la accidn politica de las mujeres negras.
Deyanira, reconocida como lideresa, sabia, madre, abuela y amiga, ha dejado una huella
profunda al tejer redes de apoyo, solidaridad y formacion politica entre mujeres. Como
ella dice: “La lucha no es solo por nosotras, es por las que vienen, por las que ya no estan,

por las que atin no pueden hablar” (Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 2).
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El horizonte ético-politico que guia a la Red Kambiri se enraiza en la memoria y
la esperanza, por eso este espacio se consolida como un refugio de resistencia y
creatividad. Aqui, la defensa de los derechos humanos, la justicia de género y la
preservacion de la cultura afrodescendiente se entrelazan en el dia a dia de sus integrantes.
Siguiendo el pensamiento de Lozano (2016b), la llamada insurgencia epistémica cobra
vida cuando las mujeres negras se reconocen a si mismas como portadoras y creadoras de
conocimiento. Para Deyanira, esto significa interpretar el mundo desde su propia
experiencia y su herencia ancestral.

En la Red Kambiri, esta forma de resistencia se manifiesta en practicas cotidianas:
circulos de palabra donde se comparten historias, talleres de cocina ancestral que
transmiten saberes culinarios y encuentros de sanacion que fortalecen el tejido
comunitario. La transmision intergeneracional de conocimientos sobre plantas,
espiritualidad y territorio es una constante, y Deyanira, como sanadora, representa una
apuesta politica y de autoridad en un contexto donde histéricamente se ha negado la voz
a las mujeres negras.

La insurgencia epistémica, es una realidad palpable en la vida de la Red. Cada
circulo de palabra y cada taller es un acto de dignidad y reconstruccién de la memoria
colectiva. Deyanira, en su rol de sabedora, impulsa la accion politica y reivindica el valor
de los conocimientos tradicionalmente silenciados. Asi, el trabajo de la Red no solo busca
hacer frente a la exclusion social y politica, sino también desafiar la colonialidad del
saber, colocando en el centro las experiencias afrodescendientes como base para la accion
colectiva y el cambio social.

En este camino, la palabra, el cuidado y la memoria se convierten en herramientas
fundamentales de resistencia y libertad. La trayectoria de Deyanira, visible en su
activismo cotidiano, muestra el poder transformador de las mujeres negras organizadas:
su capacidad para sostener la vida en medio de la adversidad, disputar el sentido de lo
publico y construir rutas hacia la justicia y la dignidad a partir del cuidado, la sanaciéon y
la memoria colectiva. Como han sefialado diversas autoras feministas negras y
decoloniales, la lucha de las mujeres afrodescendientes no solo desafia las estructuras de
opresion, sino que también abre nuevas posibilidades de vida y de futuro para sus
comunidades (Lugones, 2008).

La experiencia de Deyanira le ha ensefiado que la construccion de alianzas es
esencial para mantener vivos los saberes y asegurar la continuidad de los proyectos

colectivos afrodescendientes. Con una vision abierta a lo intercultural, comprende que el
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fortalecimiento de las causas afro no puede darse en aislamiento. Es necesario crear
espacios de encuentro y didlogo con otras personas y colectivos. Como suele decir
Deyanira: “Encerraditas ahi entre los negros, nunca he creido que sea lo mismo”
(Deyanira Valdés 2024, entrevista personal 2).

Por eso, ella destaca la importancia de tejer lazos estratégicos que vayan mas alla
de la propia comunidad, permitiendo compartir experiencias y aprendizajes con actores
comprometidos con la transformacion social. Esta perspectiva se alinea con la propuesta
de Walsh (2007a), quien considera la interculturalidad critica como un proyecto politico
y ético orientado a transformar las estructuras de poder y a crear espacios de encuentro
entre colectivos histéricamente marginados. Esta implica abrir caminos para el
intercambio de saberes, por lo cual, se convierte en una construccion colectiva que
reconoce y valora los saberes y memorias de todos, permitiendo sostener la dignidad y la

memoria de los pueblos.
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Capitulo cuarto
Entretejido de saberes en las margenes: interculturalidad curanderil
consciente y resistencia epistémica de mujeres curanderas-sanadoras

campesinas/populares

Me gustan las brujas, esas que vacian todas
sus penas en calderos y salen con sus enormes
alas a surcar los cielos. Me gustan las mujeres

con almas de ancianas, esas que curan con
manos magicas y sanan con caf¢ el alma. Me
gustan las locas que vagan con la sonrisa
ancha y escandalosa, que van mitigando
dolores con sus antorchas. jLas que reparan
corazones a punta de abrazos y besos!
(Leyva citada en Garabatos de Mujer 2020)4

En este capitulo pretendo discutir sobre las practicas de curacién-sanacion
desarrolladas por mujeres de origen campesino/popular en Antioquia, Colombia. Estas a
lo largo de la colonialidad, la interaccion y el intercambio de saberes con otros han dado
lugar a una interculturalidad curanderil encarnada en los cuerpos y experiencias
femeninas. Estas practicas en mi experiencia vinculan el pasado con el presente,
posibilitando su continuidad como acto constante de cuidado y preservacion de la vida.
Asi, se evidencia una vez mas como las mujeres han resistido al patron colonial del poder,
saber y ser (Quijano 2000), transformando los despojos que han vivido desde sus propios
marcos corpo-espirituales.

La colonialidad del poder, constituye una matriz que estructura la existencia social
en varias dimensiones a saber: sexo, trabajo, subjetividad, autoridad colectiva y relaciones
con lo otro, cosmos. Un asunto que pervive en el tiempo y se actualiza segiin la vida
cotidiana para mantener jerarquias y exclusiones que atraviesan la vida-existencia en
cuerpos, relaciones y territorios (2000).

A pesar de estas caracteristicas, esta misma matriz de poder posibilita el

surgimiento de resistencias situadas en los “pequefios lugares” donde las mujeres

14 Este poema para las mujeres sanadoras recoge la esencia de lo que son. Lo encontré hace un
aflo aproximadamente en la cuenta Garabatos de Mujer en Facebook de propiedad de Lupita Leyva de
Toluca, México (Garabatos de Mujer 2020). https://www.facebook.com/100064818399413/photos/me-
gustan-las-brujas-esas-que-vac%C3%ADan-todas-sus-penas-en-calderos-y-salen-con-
sus/1442621331241800/.
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curanderas campesinas/populares despliegan sus saberes y su agencia. Asi, la
interculturalidad curanderil surge como una respuesta critica y creativa a las imposiciones
moderno/coloniales, proponiendo alternativas de vida y conocimiento desde los margenes
y desde abajo.

Una interculturalidad como esta, supera el multiculturalismo en el que las
diferentes culturas cohabitan, y genera un proceso determinado de construccion de
autonomia para los sujetos histéricamente subalternizados, entre los que se encuentran
las mujeres curanderas-sanadoras. A través de la biologia y proyecto cultural, en las
curanderas campesinas/populares, viajan memorias indigenas y afrodescendientes que
fueron borrados por el proyecto colonial.

Por tal razon, ellas encarnan practicas que no solo desafian la colonialidad del
saber, sino que también reivindica la justicia epistémica como condicidn para la justicia
social. En la manera como hacen lo qué hacen, la curacidon-sanacion se articula y se
reproduce en la organizacion comunitaria que, en su manera de entender el mundo,
respeta la diferencia. Al mismo tiempo, estas practicas promueven una transformacion
ontoldgica en las propias curanderas, quienes, al reconocerse como sujetos de saber y
poder, desestabilizan los lugares fijos asignados por la modernidad colonial.

En este orden de ideas, seglin lo develado en los encuentros con estas sanadoras,
estas practicas se producen dentro de un campo, el de la interculturalidad curanderil
consciente. Una manera de interaccion continua en territorios marcados por la diferencia
cultural y étnica que posibilita la actualizan de los saberes y las practicas o su
transformacion en los territorios que habitan. Al mismo tiempo, las curanderas-sanadoras
establecen vinculos con otros sabedores y sabedoras, rompiendo con el monoculturalismo
que la modernidad colonial ha intentado imponer. Unas practicas que son porosa y
permeable y por ello mismo, desequilibran la manera convencional de producir el saber
desde lo hegemonico.

Igualmente, considero relevante el aporte de Bonfil Batalla (1991) a este debate
con su mirada de la apropiacion cultural dentro de la teoria del control cultural. Un asunto
que se da atreves de la interaccion cultural en la que saberes de otros modelos culturales
se incorporan al propio y se vuelven parte de uno. A simple vista, eso que puede
considerarse muy ajeno —rituales de platas como el yagé de indigenas, el culto a los
orishas de pueblos afrodiasporicos—, al desentrafiar el aprendizaje de estas mujeres, que
se ha dado desde abajo en la integracion de subalternizados, de abre el horizonte de la

interculturalidad curanderil como proceso de apropiacién dindmico y creativo.
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Un asunto que se hace relevante, en la interculturalidad curanderil es Ia
experiencia de sanacion personal y comunitaria que viven las curanderas-sanadoras. Ellas
atraviesan una transformacion profunda de identidad, en la que pasan de ser “maltratadas”
o “invisibilizadas” a ser mujeres sabedoras, autonomas y segura de si misma. Unas
mujeres capaces de disputarse el significado de la vida-existencia con otros modelos de
saber, como el de la colonialidad.

Resistir desde esta interculturalidad no se trata simplemente de rechazar el modelo
moderno/colonial de etiquetas y verdades absolutas, sino también de afirmar diferentes
ontologias y pedagogias afectivas. La relacion cuerpo-espiritualidad-politica que
caracteriza este tipo de practicas significa la continuidad de la mujer con su territorio y el
cosmos en interconexion.

Esta relacion no es esencialista, sino construida sobre la experiencia y el
aprendizaje significativo mediados por vinculos igualitarios con los otros, lo que
enriquece sus practicas curanderiles. Ellas en sus relaciones diluyen las asimetrias,
permitiendo ser al otro, sin subsumirlo o rechazarlo. Asi, la sanacion intercultural
mantiene una pedagogia de resistencia capaz de articularse desde y con lo local.

La interculturalidad curanderil consciente es unica en que puede reunir multiples
narrativas, multiples subjetividades en las margenes del tejido social, y construir nuevas
maneras de vivir colectivamente. En esos “pequefios lugares”, las mujeres curanderas
sanadoras campesinas/populares construyen y operan pedagogias de insurgencia como
acto de resistencia contra el colonialismo y abren caminos para la autodeterminacion y
autonomia para todos (Mejia 2012).

Las practicas de curacion-sanacion desde la interculturalidad curanderil, son
memorias del pasado que se hacen presentes y le apuestan al futuro. Es una invitacion a
concebir o construir mundos en los que la diferencia no sea motivo de exclusion, sino
ocasion de riqueza y posibilidad. Con una vision hacia la sanacion intercultural
intencional como ejecutada y dirigida por mujeres sanadoras rurales/populares. No hay
manera de que podamos verlo simplemente como un fendmeno periférico o futuro, sino
como algo profundamente arraigado en el presente afectando carne, alma y espiritu, todo
ala vez.

En este contexto, entran en didlogo las trayectorias de vida de dos curanderas-
sanadoras, Belisa Padierna y Doralba Garcia. Ellas revelan una trama compleja que
abarca dimensiones intimas, sociales y politicas. El andlisis se realiza desde una

perspectiva intersubjetiva y multivocal, incorporando las voces de las curanderas, sus
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familiares y pacientes. La imaginacion autobiografica es esencial para reconstruir
fragmentos de sus vidas mediante conversaciones dialdgicas y testimoniales,
privilegiando “otras” voces que han sido historicamente silenciadas debido a su posicion
en la estructura social. Este enfoque se alinea con los postulados de Spivak (1998) sobre
la subalternidad, destacando como los oprimidos se expresan creativamente desde su
propio lugar, sin la mediacion de intelectuales distantes que, al hablar en su nombre,
perpetian su opresion.

No obstante, es necesario entender mas en detalle las puntadas que se han dado
sobre la interculturalidad curanderil consciente. Un didlogo entre pasado y presente de las
curanderas-sanadoras con los procesos de violencia y despojo que han vivido, los cuales
han activado la agencia de estas mujeres para abrirse caminos en espacios
tradicionalmente cerrados a ellas, como actos de resistencia. Un entretejido de las
historias de Belisa Padierna y Doralba Garcia, permitiendo que sus experiencias sean el
eje central que guia la interpretacion tedrica.

Inicio con las semblanzas que nos acercan a las vivencias personales y
contextuales de estas mujeres, donde las violencias y despojos son elementos recurrentes.
A partir de ahi, exploro los transitos del mestizaje de saberes hacia una interculturalidad
curanderil consciente, configurada por sus caminos inicidticos, practicas compartidas y
vinculos con el territorio y los pacientes. Estas practicas representan un espacio de
resistencia frente a las imposiciones de la colonialidad del saber y son también un acto de
creacion y transformacion cultural. La interculturalidad curanderil no se limita a la
combinacion de saberes indigenas, afrodescendientes y mestizos, sino que se constituye
como un espacio de encuentro donde las curanderas-sanadoras han logrado preservar y
resignificar sus conocimientos.

El tltimo apartado, fue un movimiento hacia preguntas que me habitan por el
conocimiento situado, la justicia epistémica y las tensiones propias de la interculturalidad.
Mis propios marcos comprensivos me llevan a advertir sobre los riesgos del vaciamiento
cultural —siempre en observacion—, un proceso que amenaza con despojar estas
practicas de su profundidad espiritual y relacional, reduciéndolas a meros productos de
consumo tanto local como global.

Este vaciamiento cultural, busca transformar saberes ancestrales en bienes
descontextualizados y despojados de sus cosmovisiones. Sin embargo, el capitulo
también resalta algo que me habita, la esperanza. Una que creo hace posible la resistencia

y pervivencia de saberes excluidos y subalternizados gracias a la creatividad, fortaleza y
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compromiso de las mujeres curanderas-sanadoras. Estas practicas curanderiles se
reinventan constantemente, adaptandose a los desafios contemporaneos sin perder su
esencia.

El entramado que presento me lleva a entender las practicas curanderiles mas alla
de simples técnicas de curacidn-sanacion; representan formas de resistencia cultural,
espiritual y politica que desafian las estructuras de poder impuestas por la colonialidad.
Al dar cuenta de los elementos clave para comprender la pervivencia de estas practicas,
pretendo abrir la reflexion sobre su importancia como espacios de lucha y esperanza en
un mundo marcado por desigualdades. También estas mujeres se posicionan como figuras

centrales en la preservacion de saberes y practicas pertinentes para el cuidado de la vida.

1. Entretejidos de resistencia en las trayectorias de Belisa y Doralba

Figura 15. Collage de fotos de Belisa y Doralba
Fuente: archivos de Belisa Padierna y propio 2023

Los caminos de Belisa y Doralba los entretejo en un universo de curacion-
sanacion, con sus experiencias, saberes y practicas interculturales en un contexto marcado
por la violencia y el despojo. Estas mujeres, nacidas en familias campesinas del Occidente
antioquetio, territorio de multiples violencias, a lo largo de su vida han afrontado los
impactos de este fenomeno social. A pesar de las memorias en sus cuerpos-territorios,
que podrian ser paralizantes, han sido capaces de actuar con determinacion y elegir un

camino en el que han recobrado la dignidad, el de la curacion-sanacion propia y de otros.
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1.1. Tejiendo Saberes: la vida y practicas de Belisa Padierna en la curacion-

sanacion desde la subalternidad

Belisa Padierna es una mujer mestiza, de origen campesino, con poco mas de 50
afos. Su educacion formal se limitdé a una primaria incompleta, y pas6 su infancia y
adolescencia en un territorio rural apartado del municipio de Frontino, en el Occidente de
Antioquia. Desde temprana edad, no encontr6 un ambiente acogedor en su nucleo
familiar, lo que, sumado a las multiples violencias que vivio, la llevo a refugiarse en el
silencio y desarrollar una habilidad especial para escuchar. Con el tiempo, esta capacidad
se convirtid en un pilar fundamental de su labor curanderil.

Para Belisa, la escucha trasciende el simple acto de oir; se transforma en una
practica activa de empatia y comprension. Este tipo de escucha en la perspectiva de
Lenkersdorf (2008) —desde su experiencia con comunidades Maya-tojolabales— se
caracteriza por el acompafiamiento de silencios significativos. Implica interpretar,
responder y generar espacios de confianza y respeto mutuo, donde cada voz es tenida en
cuenta. En este contexto, la escucha se hace un principio esencial de conexiéon humana y
vinculos comunitarios.

En su trayectoria para hacerse curandera-sanadora, recoge la herencia de su
madre, quien utilizaba las plantas para sanar a su familia. Toma las ensefianzas del yagé
—brebaje amazonico que se toma en el marco de un ritual, dirigido por un médico
tradicional indigena—, que le habla y muestra como acompaiiar a sus pacientes y qué
hacer con ellos. Asimismo, incorpora saberes afrodiasporicos por su conexion con los
orishas que llegaron a ella de una manera inesperada. Una mujer que con el tiempo y su
dedicacion a la magia quiere llegar a un nivel maximo de sutileza en la relaciéon con la
energia, pues expresa: “yo lo que quiero es aprender mas, y que yo le pueda pasar a usted
las manos asi [sefiala movimientos envolventes sobre mi cabeza, bajando hasta mi pecho,

sin rozarme] y que usted, se sane” (Belisa Padierna citada en Valencia 2023, 143).

Contexto territorial actual y de origen

Esta sanadora vive en La Cruz, uno de los barrios periféricos y autoconstruidos de
la Comuna 3: Manrique, de la Zona Nororiental de la ciudad de Medellin. Tiene una
poblacion aproximada de 9.600 habitantes, en su mayoria personas ‘“sin techo” y
desplazados araiz del conflicto armado interno desde diferentes subregiones de Antioquia

y el Choco, al igual que —en mucha menor medida— de otras regiones del pais y de otros
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barrios de la ciudad. Las viviendas del barrio han sido principalmente construidas de
manera irregular, valiéndose de materiales como la madera, pléstico, zinc y tierra.

En este barrio al igual que el resto de la franja alta de Manrique, confluyen
“desplazamientos forzados, falta de vivienda, carencia de servicios basicos, desempleo y
condiciones de extrema pobreza” (Pérez etal. 2014, 142-3). Igualmente convergen
grupos ilegales que gestionan algunas pautas de la convivencia barrial, desde el mercado
de drogas, el comercio y el transporte, hasta la mediacion de problemas entre vecinos y
también intrafamiliares. En este territorio de informalidad, Belisa ha logrado tener acceso
al agua de una fuente propia que baja de la montafa y a la energia proveida mediante un
sistema prepago de recargas por la empresa municipal de servicios publicos.

Aunque hoy vive en Medellin, su historia conduce a las montafias de Frontino, un
municipio del Occidente antioquefio afectado por el conflicto armado de Colombia.'> Su
privilegiada ubicacion geografica como corredor de salida al Uraba y el Océano Pacifico,
lo convierte en centro de disputas territoriales. Alli vivia con sus padres y 12 hermanos
en una familia tradicional campesina. Aunque Belisa no da cuenta de la vereda en la que
vivia, destaca la lejania de la cabecera municipal (Valencia 2023, 144): “Nosotros
viviamos por los lados de Frontino [...] y de mi casa coger el carro eran tres horas por el
monte. Era un camino rial que 1lama uno, quedaba lejisimos, muy lejos”.

Recuerda que su vida transcurria en medio de “indios” a quienes su mama trataba
muy bien. Tanto a ellos como a los libres —correspondencia en el lenguaje campesino a
mestizos—, los acogia cuando estaban de paso al pueblo o a otras veredas. Esta accion de
acoger al peregrino era muy propia del campesinado, que por costumbre disponian un
lugar de pernocta. Precisamente por ser un lugar distante de la zona urbana, también era
un lugar con presencia frecuente de la guerrilla. Cuenta al respecto: “Nosotros vivimos
mucho tiempo con la guerrilla, pero en ese entonces, y me imagino que ahora, la guerrilla

utilizaba como muchas estrategias. O sea, lo enredaban a uno, porque como uno es

15 Rutas del Conflicto en colaboracién con el Centro Nacional de Memoria Histérica y Verdad
Abierta, documentaron 730 masacres cometidas en medio del conflicto armado colombiano, desde 1982
hasta 2012. Una de estas corresponde a Frontino. Masacre perpetuada en 1996 en el corregimiento de
Nutibara, en la cual, las autodefensas campesinas de Cordoba y Uraba —ACCU—-, sacaron de sus casas a
nueve campesinos y los asesinaron en frente de sus familias. Nusidé limita con Nutibara, por lo tanto, fue
un hecho muy impactante (Fundacioén con lupa 2021). Posteriormente, hubo varias incursiones guerrilleras,
una de ellas fue una toma en 1998, con saldo de un policia muerto, tres heridos y nueve secuestrados. En
2000, esta misma guerrilla asesind a 14 personas en este mismo corregimiento. Frontino ha estado en
disputa entre paramilitares y guerrillas, porque es un paso estratégico al Uraba y Chocé como ruta de cultivo
y embarque de drogas.
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analfabeta y todo eso, uno no entiende muchas cosas” (Belisa Padierna 2022 citada en
Valencia 2023, 144)

Ante la presencia de los grupos armados ilegales en la zona, su familia mantenia
codigos de convivencia para moverse con relativa tranquilidad y actuar de manera
“neutral” con dichos actores armados. Los saludaban, recibian, conversaban y de manera
meticulosa, nunca decian nada que los pusiera en riesgo. Pues, sus padres insistian en no
ver, no escuchar, y callar. Dicho aprendizaje, se incorpor6é a la vida de Belisa y la
acompana actualmente en sus practicas de curacion-sanacion. Al respecto, el silencio
como estrategia de sobrevivencia se convirtid en un recurso utilizado por parte de las
victimas del conflicto armado, que permitié en medio del terror, la preservacion de sus
vidas (CO CNMH 2013). Ademas, éste ha persistido como uno de los impactos que mas
afecta y ocasiona dafios en la salud mental sumado al encierro, el aislamiento, las
pesadillas recurrentes y repetitivas, asi como el desinterés por cosas que antes disfrutaban.

Su familia estaba compuesta por su padre, su madre, seis hermanos y seis
hermanas, quienes en ocasiones le dejaban la sensacion de que ella no encajaba alli.
Vivian en medio de violencias y empobrecimiento bajo los mandatos de un padre
autoritario que no admitia cuestionamientos de ninguna indole. Una familia tradicional
caracterizada por el dominio patriarcal, en este caso del padre, quien es valorado por su
rol proveedor. Por lo tanto, dicho rol se ha descrito como elemento que legitima el control
de los demés integrantes de la familia (Villanueva et al. 2011, 106). En este aspecto, la
disfuncionalidad que se vive al interior de este tipo de familias conlleva a vivir
experiencias traumaticas que suelen ocultarse tal como se hace ante eventos relacionados
con el conflicto armado.

Al respecto, una de estas experiencias es la del abuso sexual intrafamiliar, un
mecanismo de sometimiento de los cuerpos de las mujeres y su sexualidad (Malagén
2008, 81). En este tipo de abuso, prima la amenaza y la posicion de desventaja de edad,
dependencia econdmica y género, que obligan a la mujer —esposa e hijas— a mantener
cierta obediencia y silencio. Segiin comparte esta curandera, el padre abusé sexualmente
de una hija y de alli naci6é Belisa, la sanadora de esta historia. Ella no se enter6 de dicho

secreto y abuso familiar hasta su adultez; al respecto dice:

Yo provengo de una hermana mia. O sea, en este momento somos hermanas, pero ella es
mi madre [...] mi padre abusoé de ella, y ella qued6 embarazada. Entonces, el proceso fue
el siguiente, a ella le dijeron que, si me tenia a mi, la mataban. Pero ella a pesar de eso,
se aventur6 y naci yo. Entonces, a mi me criaron dentro del matrimonio como hija de mi
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padre y mi madre, quien realmente era mi abuela. (Belisa Padierna 2022, entrevista
personal 2)

De otro lado, en la familia de esta curandera se encuentra un linaje de mujeres
—madre, hija y nieta— en una relacion de asimetria con el padre. Por lo general, dicha
relacion se caracteriza por la fuerza, la amenaza, el silencio y el secreto del incesto; este
ultimo en especial conlleva a la pérdida del derecho de la mujer sobre su propio cuerpo
(Aparecida et al. 2009, 143). La hermana y madre de Belisa fue despojada en su ser y
autonomia, para sumirse en las opresiones multiples del patriarcado como sistema de
dominacion.

La idea de superioridad masculina que subordina a las mujeres se desprende de lo
anterior, lo que impacta profundamente en sus vidas y en las comunidades y sociedades
donde se perpetiia un modelo de desigualdad (Segato 2018, 17-23). En este contexto, la
configuracion relacional de la familia de esta sanadora revela una consistencia en la
manera de afrontar la violencia intrafamiliar y el conflicto armado. Esto se manifiesta a
través del ocultamiento del acto violento, donde se evidencia la relacion de dependencia
y el ejercicio de poder por parte de los actores fuertes —tales como el padre y el actor
armado— sobre los mas vulnerables.

Con el paso del tiempo, el silencio se transforma en amnesia y olvido. Sin
embargo, este proceso forma parte del trauma créonico en el que la culpa, el ocultamiento
y la sensacion de complicidad pueden provocar trastornos mentales en quienes han vivido
violencias sexuales dentro del entorno familiar (Wilches 2010, 88). Pese a tales
implicaciones, Belisa considera que este asunto es parte de un pasado que ha integrado
como una realidad inmutable. A pesar de ello, durante mucho tiempo albergé la esperanza
de forjar un encuentro con su hermana/madre. Sin embargo, al reencontrarse como
adultas, cada una con sus respectivas familias, se reconocieron como extranas, lo que
frustrd sus expectativas.

Ahora bien, la relacidon con su padre fue igual antes y después de saber su origen,
pues, este por su caracter violento, no propicidé ningun espacio de comunicacion. Esta
sanadora comparte que, cada vez que lo veia sentia un extraino miedo paralizante. Sin
embargo, saberse hija de un incesto fue revelador para el entendimiento de aquella
sensacion de rechazo y horror, ante lo cual menciona: “cuando yo ya me enteré la historia
de donde la procedencia mia, ya entendi por qué el rechazo hacia ¢1” (Belisa Padierna
2022, entrevista personal 2). Pasados los afios y en medio del silencio familiar, su padre

murio.
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A diferencia de la distancia y el miedo que sentia hacia su padre, su relacion con
su madre/abuela era més cercana, aunque también marcada por el maltrato. Por esta razon,
y debido a los antecedentes de violencia sexual intrafamiliar, me propuse desentrafar qué
unia a esta curandera con su madre/abuela. En tales indagaciones encontré una genuina
admiracién de Belisa por la habilidad de dicha mujer para enfrentar la vida cotidiana en
las inhéspitas montafias de Frontino. Su madre/abuela, una mujer campesina que utilizaba
plantas para atender las necesidades de salud de su familia: preparaba bebidas, realizaba
bafios curativos e incluso ofrecia rezos con velas. Este acercamiento al mundo de las
plantas, guiado por su madre, despertaba en ella una gran curiosidad que mantenia con

cautela. La madre de la sanadora fallecié cuando ella ya habia formado su propia familia.

Caminos intimos: entre parejas e hijos

Otro elemento determinante de la trayectoria de vida de Belisa tiene que ver con
sus parejas. Inicialmente, se casd6 como escape a la vida familiar: “De hecho, cuando yo
me casé, no, yo le dije a mama: yo me caso, pero me caso por salirme, pero yo a ¢l no lo
quiero, quiero es salirme de la casa porque yo no quiero seguir esta vida” (Belisa Padierna
2022, entrevista personal 1). Sin embargo, con el tiempo, el amor aflor6 con su esposo y
sostuvieron una relacion que dur6 15 afios.

Durante los primeros afios de su matrimonio, su esposo “no la dejaba trabajar”,
insistiendo en que ella ya lo tenia todo y, por lo tanto, no necesitaba nada. Esta afirmacion,
que podria parecer sutil e insignificante, encierra una forma de violencia contra la mujer
relacionada con el ambito econdémico. Aunque menos evidente que la violencia sexual o
fisica, este tipo de violencia sitiia a la mujer en una situacioén de desventaja y dependencia,
donde el agresor la persuade a permanecer en el espacio doméstico, mientras €I, como
proveedor, se encarga de satisfacer sus necesidades. En este contexto, la dependencia
econdmica perpetua las desigualdades de género, no solo por la limitacién impuesta a la
mujer en el acceso y uso de recursos, sino también porque suele implicar una
manipulacion sobre como pueden utilizarse (Deere y Ledn 2021, 234-9).

Con el tiempo se separa de su esposo, no precisamente por la violencia econdmica,
sino porque este empez6 a consumir drogas y para Belisa eso “dafié el hogar”. No
obstante, ella siguio trabajando en confecciones y su hijo mayor se retird de estudiar para
ayudar a la manutencion familiar. Afios mas tarde conocid a quien seria el padre de su

ultima hija, Xiomara. De esta pareja me hablé poco, me dijo que no se entendieron y que
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cuando decidid irse a vivir a La Cruz, se distanciaron, aunque mantienen comunicacion
por asuntos de su hija.

De sus uniones tiene cuatro hijos, tres de ellos de su primera pareja y la ultima
hija de la segunda. Los adultos son mayores de 30 afios y la menor no alcanza los 15 afios.
También tienen un nieto de dos afios. Destaca de sus hijos la independencia y apoyo que
le dan. Igualmente, les atribuye la fuerza y el impulso que la acompafian en el dia a dia
tanto en su trabajo de costurera como de sanadora. Asimismo, considera que la relacion
“bonita con ellos” es fruto de las adversidades y carencias que vivieron juntos.

Una de las experiencias que resalta con ellos esta signada por la desesperanza ante
el empobrecimiento y falta de oportunidades que la llevaron a considerar la muerte: “yo
pensé en suicidarme con mis hijos” para evitar el sufrimiento. Luego de estos sucesos,
vino una busqueda de sanacion que nombra como “el despertar de la sabiduria” y que
como camino le ha permitido poco a poco subsanar las heridas de su vida.

Sumado a lo anterior, los hijos tienen una alta valoracion por su labor de sanadora.
Al respecto Eralda la hija mayor de Belisa, dice: “Aunque [mi mama] no es Dios, pero
les da fe y les da calma, les da como esperanza, de que, a pesar de tanto es posible [...]
Yo pienso que les transmite como esa tranquilidad, de pronto esa fe, de pronto ese
equilibrio” (Eralda Guisao 2022, entrevista personal).

Por su lado, Xiomara Canedo, la hija menor que vive con nuestra maga de los
orishas ha desarrollado una sensibilidad con el trabajo de su madre, tanto asi que le ayuda
en los procesos curanderiles, y expresa: “mi mi mama es una maga, porque ella sabe
muchas cosas [...] Pues ha curado muchas personas, hay gente que le ha quitado dolores,
hay gente que ha sacado adelante, gente a la que le ha ayudado mucho” (Xiomara Canedo
2020, entrevista personal). Ambas coinciden en que para Belisa no hay algo mas

importante que servir y que pondera el bienestar de los otros por encima del de ella.

1.2. Itinerarios vitales, resistencia femenina y saberes sanadores de Doralba

en el Occidente Antioquefio

En el corazén del Occidente antioquetio, a unas 3:00h de Medellin, se encuentra
Liborina, un municipio que ha sido testigo de la compleja historia colombiana. Alli, en
zona rural, en el corregimiento de San Diego vive Doralba, una mujer luchadora cuya
historia entrelaza la tradicion campesina, los saberes de las plantas, la sanacién y la

resistencia en un contexto marcado por el conflicto armado. En las conversaciones
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multiples y diversas, me llev lentamente por un recorrido en el que hilvana los hitos de
su vida en transito entre Medellin y Liborina. Este tltimo, un territorio que conoce desde
siempre y quiere sanar desde su localidad. En este sector ha construido su lugar de
sanacion, el Monte Carmelo en el que recibe cotidianamente a pacientes y aprendices para
compartir la abundancia que ha recibido de la tierra con su jardin medicinal y de la vida

con su camino de sanacion.

Contexto territorial itinerante entre Medellin y Liborina

Liborina, como muchos otros municipios de Colombia, ha sido escenario de un
prolongado conflicto armado caracterizado por la disputa territorial entre diversos grupos
al margen de la ley. Este conflicto ha dejado una huella profunda en la region, con
aproximadamente el 45 % de su poblacion reconocida como victima de la violencia. La
dindmica del conflicto en este lugar va cambiando a lo largo del tiempo. Por varias
décadas hasta mediados del afio 2000, la presencia guerrillera era predominante en la
zona. Sin embargo, a partir de ese momento, los grupos paramilitares comenzaron a
establecer su dominio, transformando drasticamente la vida cotidiana de los habitantes
mediante el control social y politico del territorio (Ramirez 2013, 82).

Segun Rutas del Conflicto (2021), la violencia en Liborina alcanzé puntos criticos,
como lo demuestra la masacre ocurrida en mayo de 1998 en el corregimiento de San
Diego, donde un grupo de 50 paramilitares ejecutd a siete hombres. Uno entre muchos
mas de una serie de masacres ejecutadas en la region de Antioquia durante ese periodo.
Un conflicto crénico que afecta principalmente a pobladores campesinos.

A pesar de los acuerdos de paz y los esfuerzos por la reconciliacion, las secuelas
del conflicto persisten en Liborina. La Unidad para las Victimas ha implementado
programas de reparacion, incluyendo indemnizaciones econdémicas, como parte de un
esfuerzo mas amplio para sanar las heridas dejadas por décadas de violencia. Sin
embargo, el proceso de recuperacién y reconstruccion del tejido social es largo y
complejo, requiriendo no solo de intervenciones estatales sino también de la resiliencia y
la fuerza de la propia comunidad (Puerta 2023, 24). En este contexto de resistencia y
adaptacion, emerge la figura de Doralba, una curandera-sanadora que también resiste al
conflicto armado. En este sentido, su hermano mayor, Carlos Garcia, recoge

magistralmente su practica curanderil:
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Entonces ella les hace la misma sanacion que les hace a todo mundo. Entonces ellos
[actores armados] dicen, jah!, eso no es nada, eso es droga, mascar [...] droga, medicinas,
y eso traba a uno, lo chuma ;bueno?; entonces se va chumadito, y ;qué mas sintieron
hablar de eso?, nada. Entonces, quedaba bien. Aqui ha llegado dizque el fuerte de eso y
jah!, se va todo bacano [...] Una bruja que mantiene la guerrilla, los paracos, los soldados,
la policia, el santo padre, y ella tirandole, tirdndole sanaciones aqui. (Carlos Garcia 2023,
entrevista personal)

Con la palabra de Carlos se revela como las practicas de esta sanadora a pesar de
ser a veces malinterpretadas o subestimadas logran trascender las barreras del conflicto.
Su capacidad para atender a todos por igual, independientemente de su filiacion, la
convierte en una figura respetada en un contexto de polarizacion y violencia. No obstante
estar donde estd y ser quién es ha implicado una trayectoria de claroscuros a lo largo de

su vida.

Universo familiar entre parejas e hijos

Doralba, naci6 en una tipica familia campesina de vida rural, compuesta por padre,
madre y 22 hijos, de los cuales sobrevivieron 15. Describe a su padre como un hombre
muy estricto, sobreprotector y egoista. Un campesino ligado a los principios de la doctrina
catolica, en sus palabras, un “camandulero” que solo los dejaba ir a misa. Por el contrario,
su madre era “un ser ejemplar” que estuvo ahi cuando la necesitaban. Dej6 la escuela en
tercer grado, porque su padre no le queria dar estudio y a ella tampoco le gustaba.

En esta exploracion de la vida familiar de la sanadora de Liborina, se evidencian
manifestaciones de violencia intrafamiliar ejercida por su padre, quien asume un rol
jerarquico que impacta a la familia al limitar el acceso de sus hijas a la educaciéon y
restringir el trabajo de ellas al &mbito doméstico (C. Caicedo 2005). Es importante sefialar
que las familias campesinas en Colombia, especialmente en Antioquia, suelen ser
extensas, con varias generaciones conviviendo bajo un mismo techo, lo que fortalece los
lazos de parentesco y solidaridad. La estructura familiar estd marcada por un fuerte
sentido de comunidad y colaboracion, donde cada miembro desempena roles especificos
en la produccion agricola y el cuidado del hogar. Sin embargo, estas dinamicas
colaborativas estan fuertemente influenciadas por una estructura rigida en la que
predominan los hombres en posiciones de autoridad, poder y control sobre los recursos
economicos y las decisiones familiares (Gutiérrez de Pineda 1975). Bajo esta estructura
familiar es comprensible la mirada de Doralba quien normaliz6 su decision de abandonar

los estudios para ayudar en casa, interpretando este acto como una forma de conciencia:
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Unos [hermanos] tomaban eso como castigo, yo sentia otra cosa, sentia que cuando uno
empieza a tener conciencia debe ayudar al sustento y que ellos eran simplemente dos seres
[papd y mamd] que estaban luchando con una familia numerosa, grandisima”. Su
percepcion de sus padres revela un profundo respeto y una conciliacion con lo que
reconoce como el destino que le toco vivir. (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1)

Mas tarde, Doralba se cas6 a una temprana edad y se mudé a Medellin, donde su
esposo fue encarcelado en dos ocasiones, tiempo en el que ella lo visité regularmente.
Alli, tras las rejas, su esposo practicaba ensefianzas del Tao, una filosofia china que
enfatiza la armonia con la naturaleza y el flujo natural de la vida. Asi que aprovechaba
los encuentros con la joven Doralba para compartir con ella conocimientos sobre el
manejo de la energia y la espiritualidad, ella recuerda que: “El me hablaba, me hablaba
de la alquimia, de tener un contacto de pareja, [...] me ensefiaba como tener una relacion
sexual de solo sentir la energia sin necesidad de eyacularse y todas esas cosas de sostener
la energia” (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 2). Las propias circunstancias
vitales la llevaron a varias gestaciones durante las visitas a su esposo. Ella con tres hijos
pequefios, asumiendo la carga del cuidado y el trabajo no logré6 compaginar con las
expectativas de su esposo y se separaron.

A pesar de dichas circunstancias, la sanadora de Liborina se dedic6 a la crianza
de sus hijos hasta que fueron independientes. Combiné el cuidado de sus hijos con el
trabajo como operaria de maquina de coser. Por aquel entonces, segun sus propias
palabras, sinti6 que Dios la ilumind y desperté la modista que llevaba dentro,
convirtiéndose en una modista empirica y ancestral que tenia un trabajo que disfrutaba y
podia estar pendiente de sus hijos. Para entonces, intent6 otra oportunidad en el amor, con
quien fue el padre de su cuarto hijo, pero las cosas no funcionaron porque era muy celoso

y violento:

El segundo [marido] también fue muy inestable, muy stper celoso; empacaba maletas, se
mantenia mas €l en la carretera yéndose de mi, que conmigo [...] Pero fue una relacion
pésima, pésima, cada dia era peor; peor, tanto que ya cuando el mayor tenia 14 afios, [él
marido] llego borracho a la casa a dedicarmela, yo cansada de trabajar, a joder. Entonces
ya los hijos fueron los que me defendieron. (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1)

Doralba tuvo que enfrentarse a diversas formas de violencia por parte de su familia
y sus parejas sentimentales, lo que la llevd a sentirse oprimida por ello. En estas
experiencias, vemos como el sistema patriarcal ha persistido, facilitando que tal violencia
contra las mujeres sea aceptada y que, a su vez, las mujeres no tengan derechos iguales
sobre sus propios cuerpos o vidas. Los testimonios de esta sanadora nos presentan

diferentes tipos de violencias que no se limitan a lo fisico; las violencias simbodlicas
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afectan profundamente la libertad de las mujeres en todos los niveles de la existencia
humana. Asi, dentro de este marco patriarcal, la violencia se legitima y se vuelve
omnipresente (Da Silva, Garcia-Manso, y Sousa Da Silva 2019, 80—4).

Sin embargo, la lucha contra tal situacion implica deshacerse de todas las capas
que la sustentan en la sociedad patriarcal. En su camino hacia la sanacién, Doralba ha
encontrado refugio en sus aprendizajes de las plantas. Si las plantas, por sus ensefianzas,
le han permitido reconfigurar su vida lejos de la violencia, entonces ella sabe que este

camino lo pueden recorrer otras en su presente y futuro.

2. Saberes en conversacion: pervivencia de lo indigena y afrodescendiente en la

interculturalidad curanderil de mujeres campesinas/populares

La interconexion de conocimientos y practicas derivadas de las religiones
afroamericanas y las cosmogonias indigenas en las tradiciones curativas de mujeres
campesinas-populares como Belisa y Doralba es un proceso de profunda relevancia
cultural. De esta manera, no solo cuestiona las estructuras hegemonicas que sustentan las
formas de poder cultural y epistémico, sino que también destaca una habilidad
identificable para rescatar, revitalizar y traducir formas ancestrales de conocimiento en
contextos de exclusion, despojo y violencia estructural. A través de su mestizaje han
tejido un estilo de interculturalidad curanderil consciente, como una practica integradora
de sanacion del cuerpo, la mente, el espiritu, la tierra y la comunidad, basandose en los
principios de ayuda mutua y reciprocidad.

Vale la pena indicar al respecto del mestizaje, que ha sido historicamente la
narrativa principal en América Latina y se ha considerado un ideal de homogeneizacién
cultural que, en muchas instancias, ha invisibilizado las raices indigenas y
afrodescendientes. El mestizaje, una sintesis cultural operada por la colonizaciéon que
favorecio la blancura eurocéntrica (Aguirre Beltran 1992), fue caracterizado por Yunis
(2004) como un blanqueamiento homogeneizador y por Segato (2010) como una
antropofagia cultural, desplazando las identidades indigenas y afrodescendientes y
manteniendo relaciones de poder colonial.

Desafiar esta narrativa reductora es funcion de la interculturalidad curanderil
consciente, que emerge como una opcion critica, en oposicion al mestizaje criollo

blanqueado. Esto significa rehabilitar a los ancestros no para diluir su conocimiento o
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simplemente asimilarlo, sino mas bien resignificarlo desde la perspectiva de honrar sus
origenes mientras se hacen relevantes con las realidades actuales.

Creo que mujeres como Belisa y Doralba, asi como otras que hacen parte con sus
voces de otros momentos de esta tesis, no solo preservan estos conocimientos, sino que
también contribuyen a la justicia epistémica al abrir espacios para el didlogo entre
sistemas de conocimientos diversos. Este se traduce en practicas que integran elementos
culturales indigenas y afrodescendientes en un marco de resistencia frente a la hegemonia
médica occidental. Belisa, por ejemplo, establece conexiones espirituales con los orishas,
mientras que Doralba recurre al uso de plantas maestras como el yagé, el san pedro y los
hongos psilocibios, précticas tradicionales de diversos pueblos originarios. Estas acciones
no solo enriquecen sus conocimientos, sino que también representan actos de resistencia
cultural.

El camino recorrido por estas mujeres hacia el reconocimiento como curanderas—
sanadoras esta profundamente marcado por vivencias personales que se entrelazan con
un proposito colectivo: sanar tanto a si mismas como a los demds. Este trayecto ha
implicado una transformacion identitaria que las ha llevado a asumirse como magas,
brujas, sacerdotisas y sabedoras. Estas nuevas identidades no solo les han permitido
superar adversidades personales, sino también forjar una autonomia que trasciende las
limitaciones impuestas por su contexto social. La hija de Belisa describe como su madre
paso de ser una mujer “encerrada” y temerosa a alguien “libre”, mientras que el hermano
de Doralba relata como su hermana dejo atras una vida marcada por el sufrimiento para
convertirse en una figura admirada por su compasion y sabiduria. Estas transformaciones
no implican una negacion de sus historias previas, sino una integracion de esas
experiencias en una nueva forma de ser y habitar el mundo.

En el caso de Belisa, su iniciacion en el camino curanderil comenz6 con la
necesidad urgente de sanar a su hijo enfermo. Descubrio su don al observar como el agua
que conjuraba lograba efectos sanadores. Por su parte, Doralba inicidé su busqueda
espiritual con el deseo de comunicarse con un sobrino asesinado, encontrando en las
plantas maestras un puente hacia los misterios de la vida y la muerte. Estas historias
ilustran cémo la construccion de la interculturalidad curanderil esta profundamente
vinculada a los contextos histéricos y sociales de estas mujeres.

La interculturalidad curanderil consciente se sustenta en las “epistemologias
fronterizas” de Anzaldua (1999), describiendo identidades mestizas construidas desde los

margenes geograficos, politicos y culturales. Estos conocimientos situados han sido
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también tejidos por curanderas de sectores rurales/populares como Belisa y Doralba,
quienes incorporan sabiduria ancestral en practicas diarias graduales. No se trata de mera
apropiacion cultural, sino de una resignificacion respetuosa de conocimientos integrados
anuevos contextos a través del pilar central de la resistencia, que no borra sus significados
originales.

Estas practicas estdn ganando terreno desde la década de 1990 en mercados
urbanos, particularmente entre sectores mestizos urbanos con afinidad por métodos de
sanacion alternativos (Garzon 2018). Sin embargo, con este interés también vienen
grandes amenazas potenciales como el mercado de explotacién de medicinas ancestrales
ante la creciente demanda y la descontextualizacion dafiina del conocimiento ancestral.
Por lo tanto, el didlogo intercultural debe basarse en el respeto mutuo, la cooperacion y
la armonia entre varias comunidades para poder enfrentar estos riesgos.

Por otro lado, el potencial es ilimitado. Estas practicas cambian y se asimilan en
nuevos contextos, permitiendo que la medicina tradicional y contemporanea se
enriquezcan mutuamente. Este mestizaje intencional inspira una perspectiva holistica e
inclusiva, considerando la diversidad de la cultura y la espiritualidad como un aspecto
esencial de la plenitud en el mundo. En este sentido, la interculturalidad curanderil
consciente es un proceso transformador que conecta el pasado con el presente, la tradicion
con la modernidad.

Mujeres como Belisa y Doralba nos inspiran al encarnar las posibilidades de lo
que significa crear espacios de sanacidn, construidos sobre la solidaridad y reciprocidad,
que integran el cuerpo, la mente y el espiritu. Sus trayectorias son un testimonio profundo
de la resistencia cultural, la justicia epistémica y la renovacion espiritual. Asi, la
interculturalidad curanderil consciente no solo es un medio para mantener la memoria
ancestral, y por lo tanto resistir el borramiento cultural, sino también significa que la
memoria ancestral es resignificada para convertirse en una herramienta para el cambio
social en contextos de exclusion —dinamicas de poder, jerarquias de los cuerpos— y

desigualdades.

2.1. El Sendero de Belisa en la construccion intercultural: sabiduria, altares

y ritualidad

A lo largo de su vida, Belisa fue construyendo su camino a partir de la observacion

atenta y la escucha, practicas presentes desde su entorno familiar. Estas experiencias
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fortalecieron su intuicion natural y la impulsaron a confiar en si misma, en sus acciones
y en sus palabras. Un episodio decisivo en su acercamiento a la magia ocurrié cuando uno
de sus hijos se enfermd6. En medio de condiciones de pobreza que limitaban sus
posibilidades, Belisa encontro en la necesidad y en el amor por su hijo la fuerza que avivo

su magia (Valencia 2023), tal como se presenta a continuacion:

Yo vine a tener el despertar de la magia a medida que fui avanzando y las necesidades
como dices ti se fueron acumulando. Entonces, yo sanaba sin saber. Porque mi hijo
cualquier dia se enfermd y yo no tenia denario. Y yo me quedé pensando que era lo que
le iba a hacer porque yo sabia que ¢l estaba enfermo desde hacia ratos, pero como yo no
tenia la medicina [...] Hasta que él me llam6 y me dijo que tenia mucho dolor y tenia
dafio de estdbmago.

Entonces yo me recosté en la cama y yo dije: Padre, ;yo qué hago?, no tengo forma de
nada, recordé un pedacito en la Biblia que dice, de solo pan no vive el hombre. Entonces
yo dije: si de solo pan no vive el hombre, de solo medicina tampoco. Me paré¢ y hervi
medio vasito de agua, y le eché la bendicion; le recé un Padre Nuestro, le pedi a mi Padre
y se lo entibié, ya se lo enfrié, se lo di, y él cuando lo probo me dijo: jmama, pero esto
sabe a agua! Yo le dije: no hijo, ahi estd la medicina, tomeselo todito que ahi esta la
medicinita. Se lo tomd y empecé a sobarle la pancita, y eso fue como un antidoto. (Belisa
Padierna 2022 citada en Valencia 2023, 149)

Sumado a esta experiencia intima con su hijo, el deseo de sanar y ayudar a otros
surgi6 en Belisa como una necesidad personal de obediencia a un llamado que sentia. A
medida que exploraba sus capacidades curativas, el tabaco se convirtidé en un elemento
central de su practica. Segun Belisa, el “abuelito tabaco” la guia en sus sanaciones,
mostrandole como limpiar a cada persona.

Mientras mantenia su practica con el tabaco, exploraba saberes indigenas debido
a problemas de salud propios. Uno de ellos el yagé, una bebida ritual amazonica que le
ayudo tanto fisica como espiritualmente. A través de estas ceremonias, esta sanadora fue
despertando a nuevas facetas de si misma y comenzo a afinar sus sanaciones con y para
otros. Al respecto de su experiencia con el yagé y como ha potenciado sus practicas,

comparte:

Fueron mas de 4 afios muy duros yendo seguido de mes a mes, de mes a mes, pero yo vi
mucha mejoria. Entonces [...] yo no iba sino por la sanacién. Pero yo ya fui despertando
en otras cosas y eso me iba llamando la atencion, hasta que empecé a hacer sanaciones, y
yo veia que me daba alegria ver la persona que yo le hacia la sanacion, ver yo ya cdmo
estaba. (Belisa Padierna 2022, entrevista personal 1)

De igual forma, su experiencia con el tabaco la llevo a realizarle una sanacion a
Erika Araujo y José Gregorio Becerra. Este colega, iniciado en la santeria en la linea de
las siete potencias africanas en Venezuela, habia perdido contacto con sus practicas

rituales al migrar a Colombia por la situacion de su pais de origen. Aqui después de varios
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afios de ir de un lado al otro se estableci6 en La Cruz donde conocid a Belisa y sinti6 la
necesidad de reconectar con su practica santera. Juntos intercambiaron practicas

curanderiles que los llevo a una alianza:

Ella me hizo el trabajo. Cuando me dice: a usted 7 tabacos, me hizo el agua de tabaco y
yo saliendo de la mia llega la amiga [esposa]. Yo le dije, estoy llevado. Dofia Belisa me
dijo que si le ayudaba con ella [mi esposa] y yo cogi el tabaco y empecé a sopletear y eso,
yo vomitaba. Después ella [Dofia Belisa] me dijo, ;cuando me hace sanaciéon? Yo le decia
a mi esposa, mi amor yo no sé sanar con agua de tabaco. Después yo empecé a ver como
era que funcionaba todo y pedi los permisos a mis santos y me acosté a dormir. Yo me vi
vestido de blanco aqui arriba. Y yo veia como le hacia todo a ella. A los dias le cai de
sorpresa, y le di el agua de tabaco y la puse a vomitar y yo invocaba [a mis santos]. Tanto
asi que bajo el guia mio en el cuerpo de ella, me echo la bendicion y me dijo que yo era
un guerrero, que yo podia volver a tomar el camino. (José Gregorio Becerra 2023,
entrevista personal)

Este encuentro de sanacién marcé el inicio de una colaboracion de ambos, que
abri6é caminos a los orishas en su altar. Poco a poco llegaron Oggun, Elegua, Oshosi,
Oshun, Yemayd, Oyé y Obbatald, materializando un espacio de sanacion llamado “Portal
guerreros de luz y sanacion”. Este lugar ubicado en el patio trasero de la casa de Belisa
es el espacio de reunion con colegas y atencidn a pacientes.

Aunque la experiencia en la santeria es diferente para Belisa y José. Ella considera
que su conexion con los orishas surgié de manera natural gracias a su don, aunque no se
ha bautizado en la santeria como Jos¢ Gregorio. En este camino que ha construido disfruta
aprendiendo y sirviendo a los demas. Aunque enfrenta desafios en su comunidad, donde

algunos la ven como bruja debido al desconocimiento al respecto de sus practicas:

De hecho, yo soy la bruja, yo soy esto y aquello, pero nada bueno, pero porque no le dan
la oportunidad a uno tampoco de demostrar realmente qué hace uno [...] A ver, las
personas que tienen muy poquito despertar o conocimiento, o nada, diria yo, me llaman
por bruja. Personas que ya yo he tratado, y ya van como encaminando por el asunto de la
medicinita y todo, ya me dicen sabia, o me dicen maga. (Belisa Padierna 2022 citada en
Valencia 2023, 151)

Disposicion del altar y ritualidad

Belisa Padierna, reconocida por su labor en el altar de los orishas, articula un
espacio intercultural donde convergen simbolos cristianos (Cristo) y afrodiaspdricos
(Obatald), evidenciando una modalidad de sincretismo religioso en sus practicas de
sanacion. Este altar lo describe Belisa con detalle en el siguiente relato, el cual puede
seguirse con la figura 16 y la indicacién numérica que sefiala cada deidad descrita

(Valencia 2023, 152-3):
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Figura 16. Foto de los seres aliados del altar de Belisa
Fuente: Valencia (2023)

Allé tenemos el aguila [16], el dguila cuida en el dia y tenemos acé el buho [17] que es el
que cuida en la noche, entonces ellos se comunican; el uno es la luz y el otro la oscuridad.
Ellos se comunican, el uno en el dia, el otro en la noche. El que hay detras del aguila se
llama Oshosi [2], ¢l es un mago para la salud. El puede ser cirujano, un guerrero, pero
también se puede utilizar para sanaciones de enfermedad.

El que hay [delante] de Oshosi es Ismael [1], €l es el que cuida a los malandros de la calle,
el que los protege de accidentes y de cosas asi. El que sigue es el nifio, €l es Elegua [10],
se utiliza para abrir los caminos cerrados, ¢l se utiliza para cerrarlos o para abrir los
caminos.

Ya luego siguen las tres potencias [5] que se conforman del indio Guaicaipuro, la negra
Maria Lionza y el negro Felipe. El negro Felipe es para las guerras, para problemas y
dificultades y cosas asi. Ella [Maria Lionza] es del amor, para atraer el amor, y el indio
Guaicaipuro también se utiliza para casos dificiles, también cuando hay problemas y
cuando hay cosas asi.

Tenemos ahi el Cristo que representa las siete potencias que son las siete potencias
africanas [8]. Luego sigue Shang6 [6]. Shangd lo utilizamos para la riqueza, para
abundancia. Luego sigue Oggun [4] que con Elegua también es para abrir los caminos.
Ya sigue Oshtin [11], ella también es para el amor, ella es para el amor. Y sigue Oya [12]
que es la del cementerio.

Alli seguimos con Orula [3], yo con Orula casi no he trabajado, pero es como mas para
leer la suerte, los caracoles y las cosas asi. Luego sigue Obbatala [7], él es el justiciero,
entonces eso son para trabajos de casos de justicia. Y estd Yemaya [9] que ella es la de
los mares, ella es para pedir también abundancia. Y esta la virgencita [14] que no nos
puede faltar, y San Miguel [13] y el angel de la abundancia [15]. Todos ellos tienen sus
diferentes labores.

Belisa ofrenda licores, frutas, tabacos y dulces a los orishas, honrandolos para que

sean auspiciosos en sus peticiones. A Oshosi le ofrece aguardiente; a Maria Lionza,

Oshtin y Oya, vino blanco; a la Virgen y Oruld, vino tinto; a Shang6 y Oggun, ron; a

Obbatald, agua; a Yemayd, agua de mar con piedritas; a Ismael, cigarrillos; y a Elegua,

dulces. En momentos cuando escasean los recursos, Belisa pide la asistencia de los

custodios de su altar para que los pacientes y provisiones lleguen. Hasta ahora se siente
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feliz por mantener una conexion espiritual con ellos, a mi modo de ver como las

sacerdotisas de los templos antiguos.

Itinerario de curacion-sanacion

Belisa, una experta en curacién-sanacion, se dedica a limpiar a personas afectadas
por energias oscuras. Sus trabajos suelen involucrar la eliminacién de magia negra, y
debido a su complejidad, no establece un precio fijo. En cambio, al finalizar cada proceso,
solicita a sus pacientes una ofrenda segun su corazon lo indique. Sin embargo, hay
ocasiones en que las personas no hacen esta ofrenda, a pesar de experimentar mejoria.
Por esto en casos especialmente dificiles, no deja al azar el pagamento y establece un
precio.

Su método tiene un elemento fundamental y es ayudar a las personas a trabajar en
el perdon propio y de los demds. Dependiendo de la necesidad, solicita materiales
especificos como un paquete de 30 tabacos, ofrendas para los orishas, y una variedad de
plantas amargas y dulces. Belisa es flexible con las plantas disponibles y trabaja con lo
que tiene a mano, invocando la energia y el espiritu de la planta necesaria si no esta
disponible fisicamente.

Cuando un paciente llega, Belisa lo recibe en su altar, donde escucha atentamente
mientras acepta las ofrendas. Entrega al paciente dos tabacos “abuelitos” para equilibrar
su energia, mientras ella enciende un tabaco para invocar la ayuda de los orishas. Durante
el proceso, determina si la persona necesita una limpieza con 7, 14, 21 o mas tabacos,
siempre en numeros impares. Estos tabacos son separados y conjurados en el altar para el
proposito de la limpieza.

Ademas de los tabacos propiamente dichos para la limpieza, esta curandera
selecciona otros adicionales segin lo que perciba del paciente, los cuales usa para
preparar una decoccidon que el paciente debe ingerir. Este preparado provoca vomito, lo
cual, en su marco ritual, simboliza la liberacion y el perdon. Mientras tanto, Belisa realiza
el ritual de tabaqueo, inhalando el humo y sopldndolo sobre la persona para continuar
limpiando hasta que el tabaco se quema limpio y sus cenizas son blancas. En este
momento ella tiene la certeza de que el trabajo estd completo y pasa al cierre del ritual
agradeciendo y ofreciendo consejo al paciente.

Ademas de estos trabajos, cada mes en su casa se junta con dofia Rocio, otra
sanadora que vive en un corregimiento de Medellin, San Cristobal. Ella desciende

espiritus de actitudes nocivas como la envidia, la lujuria, la pereza; y de muertos, por lo
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general de familiares u otros que intervienen en la vida del consultante, que nada tienen
que ver con la tradicion de las siete potencias africanas. Ellas trabajan juntas en el
entendimiento de que lo que importa es hacerle el bien al paciente y cumplir con su

mision.

Miradas y reflexiones de los pacientes

Figura 17. Collage de fotos de Belisa con sus pacientes
Fuente: archivo propio, abril de 2023

Una de las miradas mas importantes para comprender la trayectoria de una
curandera-sanadora como Belisa es la experiencia de sus pacientes. Generalmente, llegan
a ella por dolores fisicos, ataques espirituales o para mejorar su suerte. Es clave entender
que, en los sectores populares, la busqueda de sistemas médicos otros en salud, se
intensifica ante el colapso de los servicios de salud convencionales. Belisa, con su trato
amable, genera un entorno de confianza y familiaridad, haciendo que sus pacientes se
sientan escuchados y valorados en sus necesidades.

Una paciente de mas de 60 afios relata que visita a Belisa por la confianza que le
inspira, ya que otros sanadores solo le han dejado el bolsillo vacio sin aliviar su
enfermedad. Ella dice: “he ido a raiceros, yerbateros, chamanes y me han dejado el
bolsillo vacio, pero cada vez que vengo aqui salgo muy bien”. Otra mujer, que sufre un
dolor intenso en la columna, dice que en el hospital no la atendieron porque no era una
urgencia. Su necesidad de aliviar el dolor la llevo a Belisa, y la vi entrar angustiada y salir
sonriendo (Diario de campo, marzo 10 de 2023).

En una de mis visitas, observé a una familia de siete personas que habia viajado

desde Cucuta, a unas 16 horas por carretera de Medellin. Una familia campesina, que en
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el pasado habia trabajado con paramilitares, enfrentaba muchas dificultades entre ellas el
sefialamiento y persecucion. Gracias a la ayuda de Belisa, ahora viven libres de esos
vinculos. Fanny, la madre de tres de las jovenes, me cuenta que hace un afio y medio le
recomendaron a esta sanadora en un momento critico. Desde entonces, las cosas han
mejorado significativamente en su vida (Diario de campo, marzo 10 de 2023).

Entre los pacientes viajeros estaba Mariangel, una nifia de cinco afos, que esperd
pacientemente su turno. Al no ser llamada, pregunt6: “;mamé y a mi porque no me han
llamado pa’ alla?”. Su madre le respondié que no lo necesitaba. Sin embargo, Belisa, al
escucharla, la invit6 a pasar. Con ternura, la curandera encendi6 un tabaco y le pregunt6
qué sentia. La nifa, sefialando su pecho, dijo: “yo quiero que usted me sane a mi”. Belisa
la encomend6 a Dios y a su angel de la guarda, asi como a Pepito, un conejito imaginario
que dice la acompafia. Finalmente, le susurrd: “cuando tengas miedo, piensa en Pepito y
el miedo se ird” (Diario de campo, marzo 10 de 2023).

Cada historia entrelazada con Belisa, su familia, colegas y pacientes resaltan el
aporte de la sanacion al cuidado de la vida. Su capacidad para mantener rezos y realizar
rituales actia como un conjuro que devuelve la esperanza, el sentido de vida y la
autodeterminacion a quienes la visitan. Esto invita a reflexionar sobre el valor de su
conocimiento, reformulado desde su experiencia mestiza, en una interculturalidad
curanderil que se realiza conscientemente para impactar la vida de las personas que llegan

a su mundo en los cerros de Medellin.

Huellas afrodescendientes en las prdcticas de curacion-sanacion interculturales

campesinas/populares

El sincretismo, aunque limitado para abarcar la complejidad de la interculturalidad
presente en las practicas de mujeres curanderas-sanadoras campesinas/populares como
Belisa, ofrece una perspectiva util para comprender algunos de sus origenes. Este
fendmeno, caracteristico de las practicas de sanacion intercultural, refleja la riqueza y
profundidad de las interacciones humanas a lo largo de la historia. En América Latina,
estas practicas se han producido al crisol de la colonizacion, migracion forzada y
resistencia cultural, dando lugar a una mixtura de saberes. Estos conocimientos han
viajado en el tiempo y se han reconfigurado para mantener la cohesion colectiva,
posibilitando la construccion de una identidad tUnica basada en interacciones

interculturales.
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En este contexto, también es evidente la transformacion religiosa. Por ejemplo, la
santeria asocia los orishas africanos con santos catolicos, como se puede observarse en el
altar de Belisa. Estas practicas no solo preservan las raices africanas, sino que las
reinterpretan y actualizan en funcion de las necesidades espirituales y sociales de las
comunidades (L. M. Martinez 2005, 151). Igualmente, estas transformaciones tienen un
impacto significativo en las comunidades subalternizadas, porque son rutas que se activan
ante sus necesidades concretas de salud y buen vivir.

En los contextos urbanos periféricos, las tradiciones heredadas de los legados
afrodescendientes han sido centrales para la contribucién de practicas de curacion-
sanacion con una concepcion integral de salud y bienestar. Las hierbas medicinales, los
rituales espirituales y el uso de musica y danza complementan esta imagen holistica del
cuerpo, la mente y el espiritu de estas tradiciones. En Latinoamérica, su legado cultural
convergi6é en las comunidades campesinas, dando lugar a sistemas de conocimiento
unicos que reflejan la riqueza cultural de las comunidades y su adaptacion a las dindmicas
especificas y contexto.

En ese sentido, la tradicion oral ha sido una gran herramienta para preservar el
conocimiento a lo largo del tiempo, pero también para resignificarlo y adaptarse a la
nueva situacion que enfrenta la humanidad (L. M. Martinez 2005). Esta oralidad ha estado
presente en los procesos de apropiacion cultural y por ella se da una negociacion de
significados. Por un lado, respeta los saberes ancestrales, y por el otro, los adapta a las
necesidades especificas, en este caso tal como lo hace Belisa en la Cruz.

Aspectos como el uso de las plantas medicinales y los rituales de limpieza
espiritual se han convertido en pilares integrales de las practicas de curacion-sanacion.
Incorporar este conocimiento enriquece las practicas de curacion de Belisa y, al mismo
tiempo, es una forma de resistencia contra la colonialidad del conocimiento. Esta posicion
cuestiona la hegemonia epistémica occidental al legitimar estas formas alternativas de
saber (Quijano 2000). Por esta via entonces, entiendo que las practicas de curacion
interculturales desafian la historia de silenciamiento y exclusion enfrentada por los
conocimientos indigenas y afrodescendientes y apoyan su continuidad y valor en

contextos actuales.
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2.2. Raices que ensefian: itinerarios autonomos, alianzas botanicas y la

construccion de una pedagogia curanderil en Doralba

Doralba, al cerrar su ciclo como madre cuidadora, florece como curandera-
sanadora al compartir su don con otros. A diferencia de muchos curanderos, no heredd
sus saberes ni siguid a un maestro; eligio aprender directamente de las plantas,
estableciendo una conexion profunda como aprendiz de la sabiduria de estas. Su camino
hacia la sanacidon ha estado marcado por busquedas, persistencias y cuestionamientos,
elementos que han activado su esencia curandera.

Una de sus primeras experiencias significativas fue con el tabaco. Por aquel
entonces, conocid a una mujer que le ensend a leer el tabaco y las cartas. De ese proceso
recuerda una leccion clave: “el tabaco tiene que ir delante de todas las plantas, es el guia
y el maestro” (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1). Este aprendizaje inicial
desperto su curiosidad y se convirti6 en la base de sus practicas curanderiles posteriores.

Posteriormente, asesinaron a uno de sus sobrinos y este fue un hecho detonante
para adentrarse mas en el mundo de las plantas, tal como lo refiere: “Me mataron un
sobrino, y eso fue muy doloroso porque él estaba muy joven. El dolor fue inmenso,
especialmente para mis hijos que lo querian como a un hermano, eso que le pasé a ese
muchacho me llevo al yagé” (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1).

Motivada por esta pérdida y la pregunta por la posibilidad de contactarse con ¢l
en la eternidad, asistié a una ceremonia de yagé. Alli, durante el trance, experimentd una
vision de su sobrino, aunque su mente racional le decia que era solo imaginacion: “Yo si
lo veia, pero decia que eso era imaginacion” (Doralba Garcia 2023, entrevista personal
1). A pesar de esta disputa entre razon e intuicion, continud su camino con el yagé, una
de la planta con la que trabaja actualmente.

Doralba busc6 profundizar su conexion con el yagé, y decidio ir a la selva para
estar mas cerca de la planta. Contactdo con el Taita Hipolito Muchavisoy (Q.E.P.D),
reconocido médico tradicional inga en el Putumayo. En ese entorno, tuvo una vision que,
a su modo de entender, le reveld su futuro como sanadora: “Me mostré también este
camino de medicina, y yo decia: jno!, ;cuando voy yo en un caldero cocinando yagé
rodeada de plantas?” (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1). Posteriormente
tomaba sola o con algunos familiares y amigos, lo que conllevd a una relacion mas

estrecha con esta planta para su conocimiento.
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A medida que se volvia més experimentada en el uso del yagé, decidi6 incursionar
en otros espacios, fua si que comenzé a mambear.'® Asistia a circulos de palabra donde
un devoto Hare Krishna quien combinaba practicas chamanicas con el uso del cannabis.
Sin embargo, al compartirle una torta canndbica a Doralba, omiti6 decirle de sus
compuestos. Al respecto recuerda: “Cuando conoci la planta de Santa Maria, yo conoci
esta planta en una torta en donde Ragan [...] senti el efecto, jah!, la planta me habl6 y me
dijo —yo no soy de San Pedro, ni de yagé, ni de nada de lo que le mencionen, yo soy de
marihuana, y ;qué?, soy una torta de cannabis— jAy juemadre!” (Doralba Garcia 2023,
entrevista personal 1).

Con el tiempo, Doralba comprendié que su mision era cuidar de las plantas y
trabajar con ellas. Asi, cre6 un jardin medicinal donde ha sembrado especies de uso
ancestral como: peyote, san pedro, coca y yagé. Este cultivo, al igual que la manera como
se relaciona Doralba con las plantas, hace parte de un tejido intercultural que fomenta una
espiritualidad consciente. Por este reconocimiento y sus experiencias previas en otros
lugares, esta sanadora entendid que alli, en su hogar medicinal tenia todo lo que
necesitaba. También advertia que en muchos espacios lo que hay con las plantas de poder,
era un negocio que se alimentaba de la enfermedad: “el guia, el chaman, el curandero,
nunca le hace curacion de nada y solo le importa la plata” (Doralba Garcia 2023,
entrevista personal 1).

La experiencia de Doralba con el uso de estas plantas conlleva a un importante
cuestionamiento sobre la honestidad en las practicas de medicinas ancestrales. La omision
de informacion por parte del devoto Hare Krishna no solo revela una falta de
transparencia, sino que también subraya la complejidad de las interacciones entre
diferentes tradiciones y practicas espirituales. Esta situacion invita a reflexionar sobre la
ética en el uso de plantas medicinales, donde el conocimiento, la honestidad y el respeto
son esenciales para establecer una conexidn auténtica con estas plantas de poder.

La relacion con las plantas medicinales debe basarse en un entendimiento
profundo y honesto de sus efectos y significados. Igualmente, cabe indicar que cuando se

mezclan practicas de diferentes tradiciones culturales sin consciencia, se corre el riesgo

16 Mambear es un proceso cultural ancestral de pueblos andinos y amazoénicos que implica la
practica de consumir la hoja de coca pulverizada con ceniza de yarumo azul. Tal practica se asocia con usos
rituales, medicinales y la conexion espiritual con la naturaleza. Esta ancestralidad mévil y cambiante le
atribuye al mambe propiedades saludables para el cuerpo, la mente y el espiritu. Mambear se asocia con la
palabra: dulce, de consejo, de correccion que se comparte en un espacio circular en la que la experiencia
personal se conjuga con las historias de origen y los cantos como aporte para el mejor vivir. (Cure 2015,
22-4)
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de trivializar o malinterpretar las propiedades de estas plantas, lo que puede llevar a
experiencias confusas o incluso peligrosas para quienes buscan sanacion.

Tras dos décadas dedicadas a las medicinas ancestrales, siente que esta en un
peldafio de una gran escalera de la sabiduria. Su compromiso con “Dios y las plantas” lo
enuncia como una entrega: “yo entregarme por completo a ellas, no era a ellas, sino a
Dios a través de las plantas” (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1). Esta
consagracion sella su pacto como curandera-sanadora con el compromiso de enlazar los

mundos espiritual y natural.

Monte Carmelo, el territorio donde florece un jardin medicinal
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Figura 18. Collage de fotos de Doralba, pacientes y guardianes de Monte Carmelo
Fuente: archivo propio, junio de 2023

Lo que Doralba es y hace como curandera-sanadora tiene su concrecion en un
espacio habitado en su oriunda Liborina, Monte Carmelo. Un refugio que esta sanadora
ha construido poco a poco. Un espacio que no solo ha consolidado su identidad como
curandera-sanadora, sino que también se ha convertido en un referente para sus pacientes
y aprendices.

La historia de Monte Carmelo esta entrelazada a la solidaridad hacia ancianos: su
tia Leonor y Fidelino el esposo de esta. Ellos vivian en situacion de abandono, por lo que
Doralba los acogidé en su casa, sin importarle la carga de cuidado en sus estados
demenciales. Asimismo, por ese entonces estaba al cuidado de su madre enferma en fase
terminal. Fidelino y Leonor, antes de morir, en gratitud le heredaron un terreno en una
cafiada deshabitada. Alli empez6 poco a poco removiendo piedras, limpiando la tierra,

sembrando y construyendo el lugar que hoy habita.
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La vision de este lugar fue reforzada en el mural pintado por uno de sus pacientes:
una mujer rodeada de semillas germinando y una mariposa azul sobre su rostro. Esta
imagen se convirtid en un espejo revelador de su vida dedicada al cuidado de las plantas,

asi recuerda su significado:

Dibujaron una mujer sentada con todas las semillas germinando asi, germinando. Y con
una mariposa azul en la cara, que hasta ahorita comprendi esa mariposa azul. Cuando yo
vine aqui [Monte Carmelo], empecé a ver esa mariposa, pero vine a entenderla ahorita.
Era esa mariposa que me habian dibujado y que es como un ser, ser de luz que siempre
viene y me saluda, me visita y me da la vuelta, me ronda y vuelve y pega para allé, para
la cascada [...] Y comprendi: jay, juemadre!, esa mujer era yo y esa mariposa aqui en la
cara. (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1)

En el corazon de las practicas de curanderiles de Doralba, las plantas fungen como
maestras. En la relacion curandera-plantas hay una practica pedagogica y un cuidado
mutuo. Este vinculo sinérgico con las plantas no es casual, dado que ellas al parecer han

elegido hacer parte de su jardin medicinal, tal como lo describe la sanadora:

Otra vez, ahi otra vez el tabaco que crecio solo en el solar de la casa. Entonces ahi si yo
tuve el honor de trasplantarlo porque ya me vine para esta casa. Bueno, entonces ya la
plantica de Maria yo con ganas ya de sembrarla [...] entonces llegd una amiga y me da
un poco de mofos con semillas también [...] y ya fueron llegando mas plantas solas. La
ortiga, el yagé que llego6 fue por Uriel y me lo sembro6 él mismo en el patio de la casa. La
coca fue llegando también. Todas fueron llegando, todas esas plantas y ahora tengo una
buena coleccion de todas [...] San Pedro y el peyote también. Y ahi he estado
coleccionando esas plantas de poderes. (Doralba Garcia 2023, entrevista personal 1)

Entre sus plantas preferidas estd la “Santa Maria” y la usa en diferentes
preparaciones. Por ejemplo, “arepitas, panelita con mazamorra, en la sopa. Mejor dicho,
ella [La Santa Maria] queda bien en lo que sea” (Doralba Garcia 2023, entrevista personal
1). Estas elaboraciones son el resultado de un proceso integral de siembra, cuidado,
cosecha y transformacion de cada planta. Asimismo, en su experiencia destaca que el
cannabis debe acompanar a los hogos, porque es la madre y ellos son los nifios que
requieren guia.

Por lo anterior y el contacto continuo con su jardin medicinal ha aprendido que
las plantas trabajan juntas. Son siete plantas maestras: yage¢, peyote, san pedro, cannabis,
coca, tabaco y hongos que actian sobre los siete chakras para desbloquearlos y
armonizarlos. Estas especies contienen compuestos psicodélicos que actian sobre el
sistema nervioso, como el DMT, la mezcalina y la psilocibina. Tales sustancias han sido
utilizadas en estudios clinicos por sus aportes en la recuperacion del estrés postraumatico,

adicciones, depresion y ansiedad ((Timmermann 2014, 94-6).
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Por su parte, esta curandera entiende que las plantas son elementales o espiritus
destinados a ensefiar y servir a la humanidad como medicinas que conectan con la fuente
de la vida, el universo o Dios, segun se prefiera. Ellas permiten encontrarle sentido a la
vida en momentos complejos para quienes las buscan. No obstante, Doralba llama la
atencion sobre la responsabilidad y el cuidado en su uso para evitar experiencias dificiles,
segin comparte, entendid que “las plantas no estan para revolcarlo a uno” y se pueden
consumir para una experiencia hermosa.

Esta mujer, de origen campesino con sus practicas curanderiles en el uso de
plantas “de poder” desafia algunas tradiciones indigenas que se oponen a que “otros” las
utilicen. Solo sus médicos ancestrales estan autorizados para compartir o dirigir
ceremonias como el yagé. Asunto que ella entiende, pero no comparte, porque insiste “las
plantas llegaron a mi, me escogieron, yo las cuido y aqui estan”.

Pese a estos asuntos, los pacientes de Doralba encuentran un alto valor en esta
practica, incluso participan activamente en las fases desde el cultivo hasta las
preparaciones sanadoras. La sanacion en Monte Carmelo y bajo la dptica de su guardiana,
implica vincularse a las actividades cotidianas del lugar, lo que da una experiencia de
sentirse parte de y en confianza para el proceso.

Lo que Doralba es y hace como curandera-sanadora tienen su concrecion en un
espacio habitado en su oriunda Liborina, Monte Carmelo. Un refugio que esta sanadora
ha construido y que encarna un testimonio de sus principios de consciencia y libertad.

Este no solo ha consolidado su identidad como curandera-sanadora, sino que también se

ha convertido en un referente para sus pacientes y aprendices.

La historia de Monte Carmelo esta entrelazada a la solidaridad hacia ancianos: su
tia Leonor y Fidelino el esposo de esta. Ellos vivian en situacion de abandono, por lo que
Doralba los acogidé en su casa, sin importarle la carga de cuidado en sus estados
demenciales. Asimismo, por ese entonces estaba al cuidado de su madre enferma en fase
terminal. Fidelino y Leonor, antes de morir, en gratitud le heredaron un terreno en una
cafnada deshabitada. Alli empez6 poco a poco removiendo piedras, limpiando la tierra,
sembrando y construyendo el lugar que hoy habita.

Desde entonces, establecié su hogar en Monte Carmelo, construyendo un espacio
para la sanacion y el aprendizaje compartido. Inspirada por visiones con Maria Magdalena
y la Virgen del Carmen, Monte Carmelo se convierte en un territorio abierto para todos

aquellos que buscan aprender y sanar. En este espacio, Doralba contintia expandiendo su
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legado pedagdgico, ensenando a otros a cultivar y comprender las propiedades de cada

planta bajo la guia espiritual de estas figuras sagradas.

Doralba bajo el lente de la experiencia de aprendices, pacientes y familia

Por su lado los pacientes y seguidores, nos aproximan a las conexiones entre sus
aprendizajes y Doralba. Asunto conversado en varios encuentros, especialmente desde el
compartir en una ceremonia de hongos —psilocibina— en el Monte Carmelo. Alrededor
del fuego en una noche estrellada, la musica marcaba el ritmo de icaros y cantos
chamadnicos, entre los que surgian algunas canciones que no seguian ese orden sonoro o
de contenido de alabanza.

Durante la secuencia musical, las mujeres aprendices y pacientes danzaban
alrededor del fuego y cantaban de manera fascinante. Movian sus cuerpos y alzaban sus
voces con canciones que invitaban a sanar las heridas, exigir derechos, promover la
solidaridad entre pueblos y vivir sin miedo.!” Verlas en este contexto de luchas intimas y
colectivas por cambiar y ser otra version de si mismas, me hizo entender a Monte Carmelo
como un espacio generador de alternativas en donde las mujeres pueden ser y permitirse
ser. Alli pueden gritar su indignacion, avivar su espiritu de lucha y sororidad, tan
necesario en estos tiempos violentos. Ademds de recuperar el aliento para vivir
plenamente.

Tatiana, una de las mas cercanas seguidoras, también de ascendencia campesina
comparte que queria encajar en el mundo letrado de la formacion. Pero sentia que ahi no
era y sus exploraciones espirituales la llevaron al encuentro con Doralba, la maestra de
précticas de curacion-sanacion. Dice que a primera impresion le parecido una sefiora
comun y corriente, que luego le mostr6 su esencia generosa, su paciencia y su capacidad
de guiarla por el camino de las plantas en el que descubrid la existencia de Dios, punto

de inflexion para sentir que ese era su camino:

17 Parte del repertorio de canciones en la ceremonia: a) Canciéon sin miedo de la cantautora
mexicana Vivir Quintana que se ha posicionado como un himno feminista por su potencia para reclamar
por las violencias contra las mujeres y la importancia del amor sororo. Pasé a la historia y la propia autora
la declaré de todas, asi se extendié y se hicieron adaptaciones en muchos lugares, entre ellos Colombia,
donde fue adaptada por Natalia Rojas (Giraldo 2022). b) Latinoamérica de Calle 13 en colaboracion con
otros cantautores latinoamericanos que reivindica el valor de este territorio con sus gentes diversas y
resistencias (Calle 13 2014). ¢c) Tomate la vida de la agrupacion espafiola Sueiio de Morfeo con alta acogida
por la década del 2000 en la que anima a elegir, seguir el corazon y renacer para vivir y ser feliz (Canal
Pillango6 2014).
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Yo senti a Dios, o sea, yo no creia en Dios y yo senti a Dios. Porque yo empecé a sentir
algo interno, algo que yo nunca habia experimentado, ni que me imaginé que pudiera
existir. Fue como que me dijeran, acd es donde usted va a encontrar lo que tanto ha
buscado, que ha sido eso, la sanacion y el aprendizaje del acto espiritual.

[Doralba] jno!, una persona que esta totalmente, mejor dicho, unica. [...] ella es una
persona que tiene compasion, comprension, mucho amor hacia lo que hace; o sea, es una
persona que ha evolucionado, se nota desde su hacer que sirve lo que hace, ha
evolucionado [...] ;como la definiria?, amor, asi, la defino en amor, que es una vibracion
muy amplia, y no es amor desde el apego, sino que antes te ensefia eso, el desapego, la
comprension. (Tatiana Acevedo 2023, entrevista personal)

Esta aprendiz en su experiencia con Doralba ha vivido un proceso que inici6 con
rendirse y aceptar que no hay control sobre lo que acontece en la vida. Tal reconocimiento
le ayudo a entregarse a la verdad de que “nacemos y morimos” y esta verdad es el inico
camino para cruzar el mundo espiritual. Lo segundo es entender que vivimos en un
“mundo de mentiras que nos aferran a la realidad cuando nos deben ensefiar antes a
desapegarnos”, donde todo esta fluyendo y moviéndose. Asi en el camino con las plantas
ellas van ensefando qué es realidad y qué es ilusion. Ahi se alberga un hecho complejo,
la realidad duele, por eso el potencial de las plantas esta en confrontarnos para transformar

el dolor en real sanacidn.

Entonces, el proceso mio mas que todo ha sido desde la conexion con la tierra que nos
representa a nosotros; o sea, la tierra somos nosotros, como yo trate la tierra asi me estoy
tratando de mi; como yo comprenda la tierra, asi me estoy comprendiendo a mi y de ahi
a comprender a los demés. Entonces es como verme a través del otro. Y las plantas me
ayudan a ver eso. (Tatiana Acevedo 2023, entrevista personal)

Otra de las aprendizas es Maria Isabel, llegd a Monte Carmelo buscando alinear
su femenino y masculino para conectar con su lado mas sensible. Después de ir a muchos
lugares, por “el voz a voz” se enterd de que Doralba tenia una “magia muy elaborada”,
esto la motivo a llegar a este lugar en el que se siente acogida. Me comparte que con
Doralba ha tenido una profunda conexion porque siente que ella “ha cogido a esa nifia
con miedo y le ha dicho: jvenga para acd!, que usted no esta sola, y Dios te esta mandando
estas personas para que sigas este camino, porque no es facil, sanar no es facil” (Maria
Isabel Murillo 2023, entrevista personal). Ademads, la sanacion implica un compromiso

que incluye la accion de transformacion:

Para mi la sanacion es trabajar en mi, utilizar los cuatro acuerdos: no tomarme nada
personal, ser impecable con mis palabras, dar siempre lo mejor de mi a los demas, y
bueno, jsi!, aja. Entonces, yo como que dije, yo debo de ser mejor ser humano, debo de
mirar mis miedos de frente, debo de mirar mis traumas de frente; si yo no quiero tener lo
mismo, debo hacer las cosas de una manera diferente; entonces, para mi sanar es
adentrarse, salirse de la zona de confort que es el falso ego, y hacerse responsable de su
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propio proceso, de empezar a observar qué es el punto critico que yo tengo como ser
humano, sean mis defectos de caracter, sea una enfermedad fisica, sea las relaciones
interpersonales, las relacion con mis padres y empezar a hacer planes de acciéon para
mejorar eso. (Maria Isabel Murillo 2023, entrevista personal)

Con este proceso, empezd a ordenar su pesar y sentir, a ver las cosas con mas
claridad por lo que sabe que este camino “no es un invento, ni una supersticion” de
algunos locos. Contrariamente piensa que sanar desde la tierra “es conexioén” que ratifica
el colectivo sin palabras. Para ella cuando las mujeres se adentran en estos caminos
descubren su fuerza, no por un asunto de eleccion divina, sino por la voluntad que las
potencia en ser: “mujeres lideres, mujeres que ya como sanaron muchas cosas en ellas
mismas, tienen la capacidad de ayudar a los otros” (Maria Isabel Murillo 2023, entrevista
personal).

En cuanto a Mauricio, un paciente, expresa que ha sido un espacio de “mucha
sanacion y aprendizaje”. Describe a Doralba como una mujer que “rompe los esquemas”
y es muy elevada en su hacer, tal como lo afirma: “Yo s¢ que ella estd haciendo la mision
para utilizar este lugar para nosotros, los que nos gusta esto, aprender y llegar a reproducir
el mensaje. [...] Ella es una persona muy linda, de un nivel muy alto, muy ascendida”
(Mauricio Zapata 2023, entrevista personal).

Doralba bruja, sacerdotisa, madre, hermana, maestra, curandera, guardiana de un
jardin medicinal. Cultiva, cuida y cosecha los frutos de la tierra y los comparte con
generosidad. Se hace curandera-sanadora por la curiosidad alrededor de la muerte. No
obstante, sigue un aprendizaje desde y con las plantas que comparte con generosidad en
Monte Carmelo. En este sentido, el cuerpo, entendido como el territorio propio de
Doralba y el cuerpo tierra de Monte Carmelo estan intimamente conectados y en
interaccion para que ella florezca en sus practicas curanderiles y para que el espacio sea

referente de sanacion del territorio y de los seres humanos.

La pedagogia de los pequerios lugares: relaciones con las plantas y la

construccion de tejido comunitario

Subyace a la manera como Doralba se relaciona con el territorio y los pacientes,
una pedagogia de la espiritualidad. Una practica curanderil que se fundamenta en una
conexion respetuosa con lo otro —las plantas y los espiritus— y la creacion de un espacio
comunitario para el aprendizaje y la sanacion como lo es Monte Carmelo. Asimismo,

edifica su pedagogia en su propio proceso de aprendizaje. En este contexto, Doralba
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promueve una pedagogia de las plantas, indicando que ellas son las que saben y las
maestras, por lo tanto, ensenan de la paciencia, la conexion espiritual y el cuidado.

Doralba promueve un aprendizaje colectivo, el valor de aprender juntos en Monte
Carmelo, como espacio pedagogico. Este lugar se convierte en escenario de aprendizaje
colectivo y la construccion de una comunidad consciente. Los testimonios de sus
pacientes y aprendices destacan el impacto transformador de las practicas de Doralba, no
solo en términos de sanacidn fisica, sino también en la profundizacion de la conexion
espiritual y el tejido solidario. De esta manera, Doralba no solo ensefia técnicas curativas,
sino que también promueve con el ejemplo, el respeto por la naturaleza y la
interdependencia entre los seres humanos con lo otro—naturaleza y cosmos—.

El jardin medicinal que Doralba cultiva es una extension tangible de su
compromiso con la naturaleza. Este espacio no solo es un lugar fisico donde se siembran
y cosechan plantas, sino también un entorno pedagdgico que simboliza su mision de
proteger y aprender del mundo natural. Su interaccion con plantas como el tabaco y el
yagé ha sido particularmente significativa, permitiéndole profundizar en su conocimiento
sobre el cuerpo, la mente y el espiritu humano.

La relacion entre las plantas y las practicas curanderiles tiene raices profundas en
la experiencia humana, trascendiendo fronteras culturales y temporales. Desde tiempos
remotos, las plantas han sido pilares fundamentales en los procesos de salud-enfermedad,
acompafiando a las comunidades en los ciclos de vida y muerte. Incluso en la medicina
alopatica moderna, muchos principios activos provienen de compuestos naturales, lo que
subraya la relevancia continua de las plantas como fuentes de conocimiento y sanacion.

El ejemplo especifico de Doralba, su vinculo organico con el territorio de Monte
Carmelo es un medio para comprender su practica curanderil. Alli, las plantas que cultiva
no son recursos medicinales; son guias espirituales que se vinculan con una sabiduria
superior para el acompafiamiento de ella y sus pacientes. Este enfoque basado en la
experiencia propia se enriquece con el tiempo y fortalece su hacer pedagogico.

Lo que hace Doralba en su proceso de aprendizaje curanderil, no es inico. Se han
documentado estudios de hace mas de tres décadas asuntos similares con Maria Sabina y
Dofia Rosa. Tanto la experiencia de Maria Sabina, la sanadora mazateca “santa de los
hongos” en México por Benitez (1963), como la de Dofia Rosa del suroeste de Colombia
por Vollmer (1978), ilustran la relevancia de estas figuras femeninas en relacion con sus

practicas de curanderiles ligadas a los ciclos de la vida y a la espiritualidad. Sus
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conocimientos Unicos con tendencia a exotizarse, desmentirse u olvidarse en el tiempo
colonial, perdiendo valiosas experiencias para la vida-existencia.

Incluso, podemos ir siglos atras rastreando la relacion de mujer y sus practicas
curanderiles con plantas, algunas de ellas perseguidas y penalizadas. Por ejemplo, figuras
como Hildegard de Bingen, una monja benedictina del siglo XII que se atrevid en el seno
de la iglesia a escribir sobre la conexion de plantas, espiritu y sanacion. Esta religiosa
sintetizd el conocimiento clasico con la sabiduria popular para formular una vision
espiritual y holistica de la salud que por mucho tiempo no se le presto atencion.

Sin embargo, en el ultimo siglo se han revelado sus escritos como manuales para
otra manera de vivir la salud, incluso ya hay especialistas médicos aplicando sus
terapéuticas. Al respecto de la vida de esta inquietante mujer, algunas investigaciones
sugieren que ella usaba cannabis para tratar algunos dolores y para inspirar sus escritos,
lo que indica una relaciéon de lo espiritual y lo naturalista (I. Marin etal. 2016).
Particularmente en una de sus cartas expresaba: “No soy una persona educada ni una
mujer educada en asuntos externos, sino educada por mi alma” (Strehlow y Hertzka 2019,
25).

No puedo decir que el conocimiento y las practicas de Doralba tienen su unico
origen en su vinculo espiritual. Pero se puede ver un hilo tejido entre su experiencia de
vida y memorias de pasados remotos que se unen y toman forma hoy en sus practicas.
También, puedo afirmar que en Monte Carmelo hay un tejido pedagdgico en donde todos
aprenden de sus espacios y procesos.

Monte Carmelo entrelaza practicas de siembra, cuidado y procesamiento de
plantas medicinales. Pude participar de algunos de estos procesos y como a través del
tejido relacional este espacio se convierte en escenario de curacion-sanacion y aprendizaje
conjunto. En mis visitas, participé de largas conversaciones que se extendian no solo por
horas, sino por dias. De igual manera Doralba comparte sus conocimientos con una
pedagogia encarnada basada en el trabajo conjunto, solidario y reciproco. Aqui, el trabajo
es de la tierra y sus ciclos; algunos de sus aprendices dicen que esta es una de las mejores
maneras de aprender.

Este enfoque pedagdgico fortalece vinculos de confianza y pertenencia, que esta
estrechamente relacionado con la educacion entendida como un acto de amor, y también
como un acto de valor. Lo que tiene valor es lo que se aprende, y a este nivel, cada planta,
cada espacio y cada relacion suma a una red de aprendizajes significativos. Esta

edagogia tiene un principio, si no me equivoco: “sanar es aprender de la tierra”, y cuando
9 9
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estas alli aprendes llevando lefa, cocinando, cultivando, manteniendo ese vinculo con la
tierra.
Me parece muy revelador de la descolonizacion del conocimiento esta pedagogia
Que valora el conocimiento local y ancestral como ejemplos legitimos de
aprendizaje, un argumento que le he leido a Mignolo (2007). A mi modo de ver, Doralba
tiene claro que el aprendizaje es con y desde la tierra y que solo este sana. Ahi hay una
afirmacion que también hacen las feministas decoloniales en la relacion cuerpo-territorio

y su importancia en los procesos de cuidado para la despatriarcalizacion de la vida.

3. Justicia epistémica, resistencias y desafios en las practicas curanderiles

interculturales

En un mundo marcado por la colonialidad del saber y la homogenizacion
occidental, las practicas curanderiles de mujeres de origen campesino/popular se
constituyen en escenarios de resistencia epistémica y cultural. Estas mujeres, desde sus
trayectorias individuales y colectivas, desafian las estructuras hegemodnicas que
historicamente han relegado sus saberes a la marginalidad, proponiendo alternativas que
integran una conexion profunda con la naturaleza, las energias cosmicas y las relaciones
espirituales. En este contexto, explorar debates sobre el conocimiento situado, la justicia
epistémica y las tensiones que estas practicas enfrentan resulta esencial para comprender
su relevancia y su capacidad transformadora.

El conocimiento curanderil de estas mujeres es un ejemplo claro de lo que
Haraway (2019) denomina “conocimiento situado”. Este saber no es abstracto ni ajeno a
su contexto; se construye desde las experiencias de vida de mujeres que habitan territorios
marcados por desigualdad y exclusion, pero también por una fuerte conexion con sus
comunidades y espiritualidades. Este conocimiento dialoga con tradiciones ancestrales y,
al mismo tiempo, interactua con estructuras hegemonicas, resignificando paradigmas y
cosmovisiones. En su dinamismo y capacidad de adaptacion radica su fuerza: las
curanderas no solo preservan saberes, sino que los transforman para responder a los
desafios contemporaneos.

Sin embargo, estas practicas enfrentan tensiones significativas con los paradigmas
del saber occidental, particularmente en el ambito de la ciencia y la medicina moderna.
Mientras las curanderas promueven una vision holistica del vivir, basada en la armonia

entre cuerpo, espiritu y naturaleza, el enfoque biomédico tiende a fragmentar la
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experiencia humana, reduciendo el cuerpo a un objeto técnico. Estas tensiones se reflejan
en la lucha por la legitimidad de los saberes curanderiles frente a los estandares cientificos
dominantes y en la resistencia a la medicalizaciéon de la salud. A menudo, sus
conocimientos son desestimados por no ajustarse a los criterios de validacion
hegemonica, lo que perpetua su exclusion.

Pese a estos retos, las practicas curanderiles abren espacios para la conversacion
intercultural, donde se busca complementar y enriquecer los enfoques biomédicos
contemporaneos. La justicia epistémica no solo implica reconocer estos saberes como
validos, sino integrarlos activamente en conversaciones que permitan construir puentes
entre distintas epistemologias. Reivindicar estas practicas es apostar por un mundo donde
los saberes situados coexistan en igualdad de condiciones con el conocimiento cientifico
occidental, contribuyendo al bienestar colectivo y a la construccion de un futuro mas

equitativo y sostenible.

3.1. Conocimiento situado en y desde mujeres curanderas-sanadoras de

origen campesino/popular camino hacia la justicia epistémica

Las mujeres dedicadas a las practicas curanderiles de origen campesino/popular
construyen su conocimiento y su practica enraizadas a sus territorios y experiencias de
vida. Asunto de especial relevancia en la exploracion de la produccion de saberes y
practicas que emergen de la experiencia cotidiana de ser y estar en lugar. Conocer la vida
de Belisa o Doralba es una aproximacion a otras mujeres que, al igual que ellas, hacen de
la interculturalidad curanderil, un patrimonio valioso para el cuidado de la vida tanto en
las periferias urbanas como en la ruralidad. No obstante, estas mujeres se encuentran en
una constante lucha por la justicia epistémica, desafiando las estructuras de poder que
intentan silenciar sus saberes.

Las practicas de ambas mujeres se han producido de forma organica con el
territorio y en sus relaciones y encuentros con otros. Un conocimiento que ha perdurado
por la transmision oral que se da en el tejido del aprendizaje curanderil. Asunto que va de
la mano con los planteamientos de Haraway (1995), en su obra “Ciencia, cyborgs y
mujeres”, en la que introduce la nociéon de conocimiento situado como una critica al
objetivismo universalista de la ciencia moderna. Para la autora, todo conocimiento esta
enraizado en contextos especificos, atravesado por relaciones de poder y afectado por las

posiciones corporales y sociales de quienes lo producen. Este enfoque es particularmente
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relevante para las practicas de las curanderas campesinas/populares como Belisa y
Doralba, ya que sus saberes emergen de su interaccion cotidiana con el entorno natural y
social, y no pueden ser separados de sus experiencias como mujeres en contextos rurales
o urbanos periféricos. Asunto igualmente valido para otras mujeres curanderas-sanadoras.

Belisa relata como su conocimiento se entrelaza con las practicas de cuidado que
aprendio de su madre: “Mi mamd hacia bafios, hacia bebidas [...] porque nosotros
viviamos muy lejos de la ciudad. El pueblo era montafioso”. (Belisa Padierna 2022,
entrevista personal 1). Por su parte, Doralba, en su relacion armoénica con las plantas
también produce conocimiento a partir de ellas: “Cuando conoci la planta de Santa Maria,
[la planta] me estaba diciendo de lo que era; yo confirmé lo que la planta me estaba
hablando”. (Doralba Garcia 2023, entrevista personal; énfasis afiadido). La organicidad
del conocimiento, basado en experiencias particulares y en el territorio, resulta
inseparable. Tanto Belisa como Doralba comprenden lo que saben y hacen lo que hacen,
gracias a sus trayectorias vitales, lo que desafia la nocion de objetividad y neutralidad del
conocimiento. Su saber es profundamente parcial y contextual, alinedndose con los
postulados del conocimiento situado.

En la busqueda de entender la produccion de conocimiento de manera situada y
parcializada, es necesario adentrarse en la red de relaciones que lo sostiene. Esto incluye
a otros humanos como colegas, maestros, familiares, aprendices y pacientes, pero también
a los seres no-humanos como plantas, animales y espiritus, con quienes las curanderas
establecen vinculos a través de sus practicas curanderiles, como consejos, formulas,
rituales y terapéuticas.

Por ejemplo, una madre curandera, como Belisa, instruye a su hija: “cuando le
pase o sienta esto y esto, haga esto” (Belisa Padierna 2022, entrevista personal 1),
refiriéndose a limpiezas que debe realizar ante ciertos problemas. Por otro lado, Doralba
se cuestiona en un mundo normado sobre el uso de plantas que pueden considerarse
adiccion, reflexionando: “entonces era muy importante: ha sido muy importante todo este
proceso; entonces, ya yo me preguntaba: jeh!, ;no serd que me estoy volviendo adicta?”
(Doralba Garcia 2023, entrevista personal 2), mostrando la tension entre su aprendizaje
situado sobre las plantas y el conocimiento occidental que supone otros postulados.

Ademas de las redes relacionales entre humanos, en el conocimiento situado
adquieren relevancia las relaciones multispecies, es decir, las relaciones entre lo humano
y lo no humano. En el caso de Doralba, la relacion con sus guacamayas, Fidelino y

Leonor, asi como sus conversaciones con las plantas, incluso cuando dice “ellas me
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regafian” ponen de manifiesto la importancia de estas conexiones interespecie en su
mundo curanderil. En este sentido, Haraway (2019) interpela al ser humano por el
reconocimiento de la que todas las especies tenemos las mismas historias, un poco de
biologia y de sentido relacional. Haraway aboga por una ética “interespecie” que
promueve “el devenir-con” como reconocimiento de la importancia de todas las especies
en nuestra vida humana y la importancia de responsabilizarnos de su cuidado, ya sea
plantas, animales o cualquier otro organismo. En esta interdependencia, por ejemplo, las
plantas desempenan un papel central en la produccion de la vida, pues en la escala de la
vida tanto animales como humanos las necesitamos para la vida.

La mirada de Haraway es profundamente organica, como lo es la mirada de las
mujeres curanderas-sanadoras campesinas/populares, quienes no perciben a las plantas,
los animales ni a los espiritus unicamente como recursos utilitarios, sino como pares
esenciales en su labor curanderil. De este modo, construimos mundos compartidos en
interrelaciones entre todas las formas de vida.

Ha sido evidente a lo largo de las narrativas de Belisa y Doralba la centralidad de
las plantas. Tanto ellas, en particular, como las curanderas-sanadoras en general,
encuentran en las plantas aliadas para sus practicas curanderiles. Belisa las incluye en sus
ofrendas a los Orishas, mientras que Doralba las cultiva y utiliza en su jardin medicinal.
En este contexto, Coccia (2017) en su metafisica sobre la vida de las plantas resulta
particularmente relevante. En su obra, el autor describe a las plantas como “los primeros
ojos que se abrieron al mundo”. Ahi destaca su capacidad para transformar gases en
oxigeno, un aspecto que solo ellas pueden hacer para mantener la vida de las otras
especies, animales y humanos.

Ademas, considera que las plantas encarnan la forma mas radical de “estar-en-el-
mundo”, ya que estan profundamente conectadas e inmersas en su entorno. Esta
perspectiva tiene todo que ver con la manera en que estas mujeres curanderas-sanadoras
reconocen su interdependencia con las plantas, los animales y los espiritus en el marco de
sus practicas. A su vez, Coccia converge con Haraway en esa interconexién entre todos
los seres vivos como elemento relevante en el conocimiento situado.

Tal como se vienen indicando, las curanderas-sanadoras encarnan una forma de
conocimiento situado que combina herencias culturales, espiritualidad y observacion de
los ciclos de la vida. Ellas desde los pequefios lugares desafian dicotomias modernas entre
naturaleza y cultura, cuerpo y mente, humano y no humano. La produccion de su

conocimiento no se da desde un lugar etéreo como ocurre con el conocimiento occidental,
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sino que es producido desde lo local en relacion —mujer curandera y su territorio
habitado—. Por ese mismo lugar situado, es posible establecer un conocimiento con
perspectiva propia, la de las mujeres curanderas-sanadoras campesinas/populares como
sujetos de frontera (Escobar 2000, 118). Entonces, el lugar es la ubicacion de una
multiplicidad de formas de politica cultural, mas alld del suelo, extendido a la politica de
ubicacion del cuerpo de la mujer poseedora de una experiencia personal y un
conocimiento propio (Escobar 2003, 80).

Asimismo, al ser conocimientos pasados por la experiencia de vivir en pequenos
lugares, estos lugares son incorporados como espacio de produccion epistémica, que
muestran “otras” maneras muy propias de entender y dar cuenta de las relaciones de los
seres humanos con los no-humanos, con el mundo y con el cosmos (Alban 2008).
Ampliando este asunto, traigo a colacion la vida de Doralba en su interaccion con el jardin
medicinal que cultiva y custodia, en el cual estan las plantas maestras de las que aprende.
Este argumento, en si mismo considera una transicion de objetos a sujetos, acorde con los
discursos de la transicion civilizatoria que conlleva a relaciones sociales y de
comunicacion entre lo humano y no-humano en un territorio especifico de manera
“normal” de la politica relacional, lo que a su vez subvierte la modernidad devastadora
sobre la naturaleza (Escobar 2014, 104).

En el marco del conocimiento situado como perspectiva epistémica, se reconoce
que todo saber esta profundamente influido por los contextos sociales, culturales,
politicos y econdmicos en los que se genera. Por eso, emerge una reivindicacion por parte
de las mujeres curanderas-sanadoras, quienes buscan el reconocimiento de sus
conocimientos y practicas fuera de los parametros establecidos por la tradicion cartesiana
occidental. Esta lucha se inscribe en una bisqueda por la justicia epistémica como parte
integral de la justicia social. En consecuencia, la justicia epistémica exige a las estructuras
de poder el reconocimiento de formas validas y valiosas de comprender y ser parte del
mundo.

Para entender esta reivindicacion, es necesario abordar la contracara, la injusticia
epistémica y la colonialidad. Segin Quijano (2000), el sistema colonial opera mediante
diversas dimensiones, entre las que destacan la colonialidad del poder, del saber y del ser,
las cuales han generado mecanismos de subalternizacion hacia los sujetos colonizados.
Es decir, aquellos que quedan fuera de una perspectiva blanca y eurocéntrica.

Por lo tanto, el conocimiento colonial de una “razén indolente”, justifica la

dominacion del Norte global sobre el Sur global. Esto se manifiesta en la imposicion de
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un pensamiento hegemonico que desvaloriza los saberes no occidentales o no imperiales,
instaurando monopolios analiticos que generan ausencias y desperdician experiencias (De
Sousa Santos 2010b, 41). Como resultado, se producen formas de injusticia epistémica
que afectan la produccion de conocimiento y cuestionan la legitimidad del sujeto que lo
genera (Mandujano 2017, 150).

De Sousa Santos (2010b, 33) profundiza en estas cuestiones al describir el
“pensamiento abismal” propio del conocimiento hegemodnico. Este tipo de pensamiento
establece una dicotomia entre el conocimiento cientifico, considerado verdadero y valido,
y otros saberes —como los populares, campesinos, afrodescendientes e indigenas— que
son deslegitimados. Frente a este binarismo, Santos propone resistir mediante un proyecto
de justicia cognitiva basado en las epistemologias del sur. Estas epistemologias
promueven un “pensamiento posabismal”, que reconoce la diversidad de modos legitimos
de generar conocimiento desde miradas plurales.

Por consiguiente, la justicia epistémica se convierte en un componente esencial
para alcanzar la justicia social dentro de un proyecto mas amplio de reconocimiento de
las diferencias y reparacion historica (Mandujano 2017, 152). Este proyecto busca
subvertir las relaciones de dominacion epistémica propias de la modernidad/colonialidad,
ya que la episteme colonial niega cualquier posibilidad de inclusion equitativa del “otro”.

Por lo tanto, resulta fundamental resistir desde horizontes subalternizados, como
los saberes de las mujeres curanderas-sanadoras de origen campesino/popular. A pesar
del trato injusto hacia sus conocimientos y practicas, estas mujeres resisten desde su
cuerpo-territorio, dotando de sentido a su pensamiento epistémico para atender las
necesidades contextuales de curacidn-sanacion de sus territorios.

En medio de la disputa y lucha por la justicia epistémica y el conocimiento situado,
las vidas de Belisa y Doralba nos devuelven la esperanza de cerrar las brechas para
legitimar el saber que les queda a los subalternizados. Ahi donde lo cdsmico y espiritual
actuan dotando de fuerza a las mujeres curanderas-sanadoras para actuar en ese mismo
marco que las condena. Con todo esto en discusion ;como avanzar en la justicia
epistémica ante esta deuda historica que sigue ampliando la brecha entre conocimientos,
especialmente con las mujeres? ;Como hacer de sus mundos una posibilidad viable pese
a la estructura hegemonica, letrada, cientifica, patriarcal? ;Como acercar las diferencias
para el entendimiento de estos saberes y practicas en una sociedad como la nuestra?

Caminar las preguntas es seguir corriendo los limites y construyendo frentes de

accion por la justicia epistémica. Aunar esfuerzos desde los subalternizados para
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reconocer, valorar y alzar sus voces como sujetos autorizados para conversar de su
experiencia, con el objetivo de promover la igualdad y la riqueza de la diferencia en la
produccién y circulacion del conocimiento para la vida-existencia. Esta perspectiva aspira
a corregir desigualdades, injusticias y exclusiones epistémicas (2017).

En conjunto, estas practicas curanderiles no solo impactan positivamente en las
vidas comunitarias, sino también en los territorios que habitan estas curanderas, al ofrecer
una mirada integradora de la curacion-sanacion. Igualmente, el trabajo de estas mujeres
desde los pequeiios lugares busca abrir espacios para el didlogo entre los conocimientos
subalternizados y los sistemas hegemodnicos y acotar la distancia entre estos como aporte

a la justicia epistémica.

3.2. La resistencia desde la apropiacion cultural, el caso de las mujeres

curanderas-sanadoras campesinas/populares

El conocimiento vinculado a las practicas de curacion-sanacion, tradicionalmente
asociado con mujeres campesinas/populares, ha sido histéricamente invalidado frente al
saber letrado de la colonialidad. Estas practicas organicas con la naturaleza han
enfrentado procesos de sefialamiento en contextos dominado por discursos hegemodnicos
que deslegitiman los saberes asociados a lo “femenino” y lo “natural”. En este orden de
ideas, la colonialidad del poder se refleja en la subalternidad de las mujeres y en la
desvalorizaciéon de sus conocimientos, perpetuando estructuras de exclusion y
dominacion (Lugones 2008).

En particular y como aporte a este debate, Bonfil Batalla (1987) describe las
similitudes entre la cultura campesina y la cultura indigena. Para el autor, estas
comunidades pueden interpretarse como portadoras de una indianidad que se ha
desprendido de su impronta originaria. Entonces, la pérdida identitaria no siempre es un
punto de no retorno, tal como lo describe el autor, es también un espacio de posibilidad
para “volver al origen” como lo nombran las mujeres curanderas-sanadoras.

En particular, dicho retorno es llevado a cabo por mujeres curanderas-sanadoras
campesinas/populares, quienes integran elementos culturales propios de pueblos
indigenas, comunidades afrodescendientes y otras tradiciones, conformando asi un
entramado intercultural que enriquece su practica. Sin embargo, este fendmeno crea un

complejo debate que considera las preguntas pertinentes de si existe un intercambio
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cultural cuando los elementos de diferentes culturas se encuentran juntos o una
apropiacion de otros.

En este punto, considero relevante la teoria del control cultural considerando los
conceptos de Bonfil Batalla (1991, 191), que propicia analizar este proceso desde los
cuatro dominios culturales distinguidos por el autor: cultura autébnoma con elementos
culturales propios y decisiones propias; cultura impuesta: cuando tanto los elementos
como las decisiones culturales son ajenos; cultura apropiada en la cual los elementos
prestados de una cultura adquieren una reinterpretacion bajo sus propias decisiones; y
cultura alienada, donde ya no hay control sobre sus propios elementos culturales.

Se argumentar a través de esta lente tedrica que las practicas de curacién-sanacion
de las mujeres campesinas-populares constituyen una instancia importante de cultura
apropiada. Por un lado, las influencias externas son incorporadas en su conocimiento y
practicas. Por otro lado, las interpretan, rehacen y adaptan a sus realidades contextuales.
Esto implica una conciencia inicial de las fuentes de este conocimiento, un retiro en el
aprendizaje progresivo y un distanciamiento critico de su matriz establecida, y el
desarrollo de nuevas practicas que correspondan a sus realidades. Asi, las practicas de
sanacion terminan entrelazdndose desde abajo y en lugares subalternizados, donde se da
una experiencia unica que configura esa apropiacion cultural, rompiendo la estructura
contenida dentro de los mismos grupos subalternizados.

Ademés, los aspectos culturales que son apropiados y reinterpretados en las
practicas de curacidon-sanacion de mujeres campesinas-populares incluyen componentes
materiales, organizacionales, de conocimiento, simbodlicos y emocionales. Estas
précticas, creadas por estas curanderas y otros especialistas, indican una amplia capacidad
para tomar la sabiduria de las tradiciones indigenas, afrodescendientes y otras, y adaptarla
a sus particularidades, incluyendo sabidurias de otros continentes, como fue el caso del
taoismo en la experiencia de Doralba.

En favor de estas mujeres, encuentro que la apropiacion cultural no implica una
simple reproduccion de los conocimientos ancestrales, sino que se caracteriza por el
reconocimiento de sus raices, un aprendizaje progresivo y un distanciamiento
minimamente critico que permite la creacion de nuevas practicas. Estas practicas emergen
desde los margenes, en los intercambios “desde abajo”, y se ajustan a los contextos
especificos en los que se desarrollan las experiencias de las curanderas-sanadoras

campesinas y populares.
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A nivel material, estas practicas se expresan mediante el uso de plantas
medicinales, rituales de limpieza y ofrendas. Por ejemplo, Belisa ofrece frutas, dulces o
licores como ofrendas a sus orishas, mientras que Doralba cuida, procesa y comparte su
jardin medicinal. Estos actos no solo ofrecen cualidades sanadoras, sino que también
proporcionan un significado cultural y espiritual. Por lo tanto, las ofrendas, que consisten
en la organizacion de frutas y flores en altares, son un acto de gratitud a las fuerzas
naturales y espirituales y refuerzan el vinculo con la identidad de sanadora cultural.

En el plano organizativo hay un desafio fundamental y es la creacion de
comunidades curanderiles. Tal como lo hace Doralba en Monte Carmelo, y también
reconfiguran el vinculo con el territorio y sus dindmicas, algo que se convierte en parte
de todo el proceso de aprendizaje y sanacion. Del mismo modo, Belisa destaca la
interconexion entre diferentes tipos de sanadoras: un espacio donde compartir
conocimiento y experiencia no solo mejora las practicas de curacion-sanacion, sino que
también proporciona redes de apoyo. En un contexto tal de cambio social, estas redes
garantizan la continuidad de los saberes y practicas.

El conocimiento de estas curanderas-sanadoras se produce y reproduce en lugar,
a partir de experiencias vividas en rituales, enseflanza impartida en el medio familiar y
enseflanza recibida tanto de humanos como de no humanos —naturaleza, cosmos—. Por
ejemplo, mientras Doralba aprende de las plantas que cultiva, Belisa aprendio, entre otras
cosas, de su madre. Este cuerpo de conocimiento no solo refuerza las practicas de las
sanadoras, sino que también permite la creatividad para ajustarlas a las necesidades
modernas.

Los aspectos simbolicos se destacan en los codigos comunicativos de espacios y
préacticas de estas mujeres sanadoras. Collares o vestimentas, altares, actan como
marcadores visuales cargados de intenciones y estados psiquicos. El lenguaje simbdlico
empleado fomenta una identidad de la curandera-sanadora que lleva a una relacion con
los pacientes con la identidad social de pertenecer a un lugar o comunidad.

Del mismo modo, la dimensiéon emocional incluye las emociones, creencias y
subjetividades mutuas entre sanadoras, pacientes y sus familias. El proceso de
restauracion es donde intervienen la empatia y el cuidado. “No solo estas ofreciendo a tus
pacientes tratamientos fisicos, también estas creando un espacio para ellos en un sentido
emocional”. Este aspecto emocional aumenta la confianza en las précticas curanderiles y

ayuda a desarrollar el tejido comunitario.
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En esencia, estos elementos culturales apropiadas y reinterpretados son
fenémenos historicos cambiantes, nada es permanente, y menos el conocimiento. El
analisis de este proceso puede revelar como se convierten estos elementos en
instrumentos esenciales de las practicas curanderiles. Por medio de este control cultural
ejercido en estas practicas, ademds de preservar su herencia intercultural, también
reafirman su identidad y agencia en contextos de violencia y despojo.

Las apropiaciones culturales realizadas por las sanadoras campesinas/populares
sugieren una agencia respecto a los elementos ajenos que se reconfiguraron en si mismos.
La transformacion no funciona inherentemente bajo ldgicas de extractivismo o
usurpaciéon. En cambio, ocurre en didlogos interculturales, donde el conocimiento
originario, equilibrado con otros, es transmitido y expandido sin perder su autonomia en
sus matrices étnicas.

Belisa y Doralba son prueba viviente de esta apropiacion cultural consciente.
Ambas han negociado nuevos significados a través del tabaco, orishas o plantas maestras,
que a su vez han reconfigurado las practicas curanderiles con un sentido respetuoso de
los origenes culturales. Sus trayectorias vitales demuestran como estas practicas pueden
avanzar hacia una interculturalidad curanderil consciente, compasiva que busca mitigar

el sufrimiento humano y reparar el vinculo con el territorio-tierra.

3.3. Resistencia cultural y sanacion: la lucha de las mujeres

campesinas/populares frente al vaciamiento de saberes

En un mundo cada vez mas globalizado, las practicas de curacion-sanacion de las
mujeres campesinas-populares estdn en grave riesgo de vaciamiento cultural. Este
fenémeno elimina la complejidad de la espiritualidad y la relacionalidad del conocimiento
ancestral, poniendo en peligro la integridad de estas practicas ancestrales y sosteniendo
dindmicas excluyentes y practicas explotadoras. Una mirada anti-consumista critica es
posible, pese a la mercantilizacion de estos saberes y la apropiacion cultural, que
convierten estas practicas en objetos de consumo, despojandolas de su contexto y
organicidad. A partir de esta situacidon, es necesario pensar e incorporar la
interculturalidad como una manera de salvaguardar y redefinir este conocimiento en un
contexto actual.

Las practicas de curacidn-sanacion no son huellas fosiles del pasado, sino sistemas

vivos de conocimiento que han sobrevivido siglos de violencia colonial, patriarcal y
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capitalista. Sin embargo, como argumenta Escobar (2003), las epistemologias del sur
estan continuamente deslegitimadas frente al conocimiento hegemonico occidental, que
tiene la objetividad y la universalidad como estandares de validez. Por lo cual, las
curanderas-sanadoras campesinas/populares a menudo se han llamado “brujas” o
“charlatanes”. Una violencia simbolica disefiada para arrebatar a estas mujeres su poder
y su propio sentido de agencia. Esta deslegitimacion como ejercicio exitoso del poder por
parte de estructuras dominantes, facilita la apropiacion de su conocimiento por esas
estructuras. La apropiacion cultural tiene entre sus manifestaciones mas desleales el
vaciamiento.

En contextos coloniales, el despojo y la descontextualizacion del conocimiento y
las précticas culturales, segun Rivera Cusicanqui (2010), son experiencias aprendidas.
Esto separa la practica del hecho y, en ultima instancia, desconecta las mentes y los
cuerpos de quienes saben, las practicas y las sabedoras. Pues, somos seres humanos que
estamos conectados con otros seres humanos que no pueden ser mercantilizados y, por lo
tanto, se reducen a meros rituales y productos de arte comercializables sin
reconocimiento, elogio y homenaje a las comunidades y contextos que los vinculan,
validan y dan sentido a dichas practicas de curacion-sanacion.

En este sentido, la parte dificil de este cambio no es solo preservar los significados
originarios, sino reconfigurarlos como respuesta a la contemporaneidad, manteniendo su
espiritu. Requiere superar el esencialismo que ha encasillado a los grupos étnicos en
tropos fijos y a-histoéricos, en lugar de mantener a la vista la riqueza histérica y el
dinamismo de otras identidades interculturales. Por esta via, los relatos de Belisa y
Doralba proporcionan una ilustracion convincente de la resistencia a estas dindmicas.
Ambas sanadoras han construido sus précticas sobre una ética de solidaridad,
reciprocidad y pago equitativo, socavando los reproches mercantilistas que dominan el
mercado de la salud alternativa. Para ellas, sanar no es comerciar, sino cultivar un
intercambio consciente que se produce en un flujo de dar y recibir. No solo desafia la
estructura del capitalismo, sino que también defiende el aspecto espiritual y comunitario
en el que creian.

Belisa tiene una aptitud natural para sanar, que ha cultivado a lo largo de
generaciones a través de su propia madre y otros maestros. Para Doralba, las plantas son
sus maestras fundamentales, y en ellas reconoce una voz y un pensamiento propios.
Ambas hacen algo similar y comparten una gran conexién con sus pacientes basada en la

compasion, la comprension del sufrimiento humano. Tales caracteristicas que no solo
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legitiman sus practicas, sino que eleva a las curanderas-sanadoras al nivel de autoridades
¢ticas y espirituales en una era de complejidad y vulnerabilidad.

Aqui, la interculturalidad aparece como un instrumento efectivo para enfrentar el
empobrecimiento cultural. Esto no solo celebra los diversos aspectos de la cultura, sino
que incorpora un compromiso real entre sistemas de conocimiento muy diferentes y su
lugar en el enriquecimiento del conocimiento humano en general. Asi lo sefiala Segato
(2010), abandonar las categorias idealizadas de pureza cultural es parte del proceso, al
trazar la fluidez y dinamismo de las identidades contemporaneas.

Las practicas de curacion-sanacion —interculturales—, entonces, pueden
entenderse no solo como formas de resistencia cultural, sino como sitios de creacion y
transformacion. Mapean un proyecto decolonial a través de la integracion y el
reordenamiento del conocimiento ancestral, las voces de muchas mujeres sabedoras
madres y abuelas, ofreciendo una alternativa al modelo hegemonico en las formas de ser
y estar en el mundo, en epistemes.

Esta trascendencia del cuerpo no es un blanqueamiento de la cultura, es un abrazo
critico de las raices indigenas y afrodescendientes que durante mucho tiempo se han
extirpado. La supervivencia y autenticidad de estas practicas dependen en ultima instancia
de un compromiso colectivo con la justicia epistémica y social. Esto significa no solo
proteger el conocimiento ancestral de la mercantilizacion, sino también hacer presente y
conocido su valor tanto en contextos urbanos como rurales.

Las historias de Belisa y Doralba son un recordatorio de que sanar no es solo un
acto personal, sino un proceso profundamente relacional, uno que nos vincula con
nuestras comunidades, nuestras historias y nuestro entorno. Estas mujeres, en un mundo
donde las identidades y los conocimientos se entremezclan e interactiian, nos dan un

ejemplo inspirador de lo que significa cuidar la vida en todas sus dimensiones.
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Conclusiones

La agencia creativa y la pluralidad epistémica de las mujeres curanderas-

sanadoras

A lo largo de este proceso investigativo constato que la agencia de las mujeres
curanderas-sanadoras indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares de
Antioquia, Colombia se expresa como una fuerza creativa, insurgente y profundamente
transformadora. Sus practicas de curacion-sanacion trascienden la simple reproduccion
de rituales ancestrales y se configuran como sistemas vivos de conocimiento que se
actualizan, se adaptan y se reinventan frente a los embates de la violencia estructural, el
despojo territorial y la discriminacion sistematica. En cada encuentro observo como estas
mujeres dialogan con la memoria de sus linajes, integrando los saberes heredados de
madres y abuelas con conocimientos contemporaneos, y como, mediante la oralidad, el
canto, el uso ritual de plantas, la construccion de altares y la performatividad corporal,
logran sostener la vida y la dignidad en medio de la adversidad.

La pluralidad epistémica que sostienen las curanderas es un mosaico de saberes y
al tiempo, una trama situada donde lo humano, lo no humano, la naturaleza y el cosmos
se entrelazan en relaciones de profunda interdependencia. Se puede observar como esta
pluralidad se manifiesta en la capacidad de las mujeres para integrar saberes indigenas,
afrodescendientes y campesinos o populares, respetando la particularidad de cada
cosmovision y tradicion, pero abriéndose también a nuevas formas de conocimiento y
resistencia. Este entrelazamiento epistémico desafia la l6gica colonial que durante mucho
tiempo ha relegado sus practicas a lo supersticioso o subalterno, y reivindica la validez y
necesidad de esos conocimientos para construir una salud intercultural.

La creatividad y agencia de estas mujeres se evidencian en su capacidad para
adaptarse a los cambios del contexto. Por ejemplo, en ambientes urbanos, las curanderas
campesinas y populares han resignificado sus practicas, incorporando elementos de la
medicina tradicional indigena y afrodescendiente, y generando espacios de encuentro y
sanacion en los margenes de la ciudad. Esta flexibilidad, tanto metodologica como
epistemologica, permite que sus saberes se mantengan vivos y relevantes, resistiendo el
vaciamiento cultural y la exclusion institucional. Ademas, la creacion de redes y alianzas

entre mujeres, familias y comunidades fortalece la cohesion social y la memoria colectiva,
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favoreciendo la transmision de saberes entre generaciones y la continuidad de las
précticas curanderiles.

Es claro que la agencia de las mujeres curanderas no se limita a lo individual, sino
que se expande colectivamente mediante el dialogo, la reciprocidad y la construccion
conjunta de sentidos. En este marco, sanar es un acto profundamente politico y espiritual,
en el que el cuidado del cuerpo-territorio se convierte en la defensa de la vida, la memoria
y la dignidad frente a las 16gicas de muerte y despojo. Al reivindicar la fuerza de sus
saberes y practicas, estas mujeres disputan las interpretaciones hegemonicas sobre la
salud y la vida, proponiendo caminos alternativos que desafian la fragmentacion, la
exclusion y la violencia.

Por lo tanto, la creatividad y la diversidad de saberes de las mujeres curanderas-
sanadoras representan una fuerza transformadora que sostiene la vida y la memoria
colectiva incluso en medio de la adversidad. Su habilidad para reinventar, adaptar y
transmitir conocimientos y practicas demuestra que, en los contextos mas dificiles, es
posible defender y reimaginar la vida desde una perspectiva femenina y colectiva. Este
descubrimiento no solo enriquece los estudios culturales latinoamericanos, sino que
también aporta fundamentos esenciales para construir una salud intercultural desde las
bases, basada en el reconocimiento de la diversidad epistemologica y la justicia social.
La investigacion, asi, legitima y hace visible el papel crucial de estas mujeres como
agentes de cambio y resistencia, abriendo caminos para dignificar sus saberes y

transformar los modelos de cuidado y sanacion en Colombia.

Las practicas curanderiles como formas de resistencia y re-existencia frente a la

violencia y el despojo

A lo largo de este proceso investigativo comprendid que las précticas curanderiles
ejercidas por mujeres indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares en Antioquia,
Colombia, no se reducen a respuestas terapéuticas ante el dolor fisico, emocional o
espiritual. Son, sobre todo, formas de resistencia y re-existencia que se forjan en la
adversidad y que convierten el sufrimiento y el despojo en fuerza creativa, dignidad y
esperanza. La violencia estructural, el racismo, el patriarcado y el extractivismo han
impactado de manera diferenciada los cuerpos y territorios de estas mujeres, generando
procesos de desplazamiento, discriminacion y exclusion. Sin embargo, las curanderas han

tejido tacticas y estrategias que sostienen la vida, la memoria y la cohesion comunitaria.
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He observado que el ritual con plantas medicinales, la oralidad, el canto, la
creacion de altares y la pedagogia situada son herramientas que no solo reparan heridas
personales, sino que también reconstruyen los lazos sociales y territoriales. En este
contexto, la curacidon y la sanacidon se convierten en actos profundamente politicos y
colectivos. Cada gesto de cuidado —desde el sahumerio que purifica las energias hasta la
palabra que brinda consuelo y orientacion— es una afirmacion de pertenencia y dignidad
frente a la logica de la muerte y el olvido. Las practicas curanderiles han sido y siguen
siendo espacios de resistencia donde la vida se protege y se renueva desde una raiz
femenina y comunitaria, demostrando que la re-existencia es posible y necesaria en medio
de la violencia y el despojo.

La habilidad de las mujeres curanderas para construir alianzas y redes de apoyo
entre familias y comunidades ha sido fundamental para que sus saberes y practicas
perduren. En contextos marcados por el desplazamiento y la fragmentacion social, estas
redes actian como espacios de contencion y reparacion, fortaleciendo la memoria
colectiva y renovando la esperanza. He constatado que la transmision intergeneracional
de conocimientos curanderiles, mediante relatos, rituales y aprendizajes compartidos,
asegura la continuidad de estas practicas y mantiene la cohesion comunitaria, permitiendo
que las mujeres sean reconocidas y legitimadas como portadoras de saber en sus
territorios.

La resistencia curanderil va mas allad de proteger lo propio; implica también la
capacidad de resignificar y adaptar los saberes en dialogo con otras tradiciones y
contextos. Por ejemplo, las mujeres campesinas y populares han incorporado elementos
de la medicina indigena y afrodescendiente en sus practicas urbanas, generando una
interculturalidad curanderil consciente que desafia la narrativa homogeneizadora del
mestizaje y reivindica la diferencia como fuente de poder y autonomia. Esta flexibilidad
y apertura metodologica hacen que las practicas curanderiles sean relevantes y efectivas
en entornos cambiantes, resistiendo al vaciamiento cultural y la exclusion institucional.

Por todo esto, las practicas curanderiles de mujeres indigenas, afrodescendientes
y campesinas o populares representan formas de resistencia y re-existencia que sostienen
la vida y la memoria colectiva en medio de la adversidad. Su capacidad para transformar
el dolor y el despojo en creatividad, dignidad y esperanza revela que sanar es, ante todo,
un acto politico y espiritual que desafia las l6gicas de la muerte y la exclusion. Este logro
no solo enriquece la comprension sobre las estrategias de afrontamiento y cuidado en

contextos de violencia, sino que también aporta al campo de los estudios culturales
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latinoamericanos, mostrando el poder transformador de estos saberes y la importancia de

reconocer y legitimar su papel crucial en la defensa de la vida y la justicia social.

La interculturalidad curanderil consciente y el aporte a la justicia epistéemica

A partir del didlogo profundo y la observacion cercana de las mujeres curanderas-
sanadoras, he comprendido que la interculturalidad curanderil no es una cuestion
pasajera, ni una simple apropiacién o vaciamiento cultural. Por el contrario, es una
practica consciente y de larga data, tejida a través de generaciones y basada en la apertura,
el respeto y el reconocimiento de la diversidad de saberes. Mujeres campesinas, indigenas
y afrodescendientes han construido puentes entre sus tradiciones, integrando la medicina
ancestral, la espiritualidad, la botdnica y la ritualidad en un proceso continuo de
resignificacion. Esta interculturalidad trasciende la mera convivencia de saberes; se
constituye en una pedagogia situada, donde cada practica se adapta y transforma segun
las necesidades especificas del territorio y la comunidad. En este recorrido, se desafia la
vision homogeneizadora del mestizaje, reivindicando la diferencia como una fuente de
poder, autonomia y creatividad.

La interculturalidad curanderil consciente no es una mezcla sin profundidad ni
sentido; representa una apuesta politica y epistémica por la justicia cognitiva.
Histoéricamente, estas mujeres han resistido la deslegitimacion y el silenciamiento de sus
conocimientos por parte de instituciones oficiales, el sistema biomédico y discursos
coloniales. Sin embargo, han respondido con una creatividad profunda, integrando
saberes indigenas y afrodescendientes en sus practicas cotidianas y generando espacios
de didlogo y aprendizaje a lo largo de generaciones. La transmision oral, el relato, el canto
y la pedagogia situada han sido fundamentales para mantener estos conocimientos vivos
y relevantes, incluso en contextos urbanos y rurales marcados por la fragmentacion social
y el desplazamiento.

Considero que esta interculturalidad consciente fortalece la agencia individual de
las curanderas y, a la vez, potencia la cohesion comunitaria y la construccion de territorios
mas justos y habitables. Cada acto de sanacioén pone en juego una ética del cuidado que
reconoce la diversidad epistémica y el poder transformador de los saberes
subalternizados. La flexibilidad metodoldgica y la apertura al didlogo entre tradiciones
hacen que las practicas curanderiles sean significativas y efectivas, resistiendo el
vaciamiento cultural y la exclusion institucional. Asimismo, la conformacion de redes y

alianzas entre mujeres, familias y comunidades facilita la circulacion de saberes y la
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formaciéon de nuevas generaciones de curanderas, asegurando la continuidad y
legitimidad de estas practicas.

En este contexto, la justicia epistémica va mas alla de un mero reconocimiento
formal; implica que los saberes curanderiles sean valorados, legitimados y puestos en
dialogo real con otros sistemas de conocimiento. Por ello, la interculturalidad curanderil
consciente desafia la colonialidad del saber y del ser, abriendo caminos para construir una
salud intercultural desde abajo, basada en el respeto, la reciprocidad y la pluralidad. Este
proceso contribuye a transformar los modelos de salud y cuidado en Colombia,
cuestionando las jerarquias epistémicas y reafirmando la importancia de la diversidad
cultural como base para la dignidad y el bienestar colectivo.

En gran medida, esta interculturalidad y su contribucion a la justicia epistémica
representan uno de los hallazgos més importantes de esta investigacion. Las mujeres
curanderas, al combinar saberes ancestrales y contemporaneos, reivindican su papel como
protagonistas de la transformacion social y cultural, abriendo nuevas posibilidades para
la legitimacion de la pluralidad epistemologica en el &mbito de la salud y el cuidado. Este
resultado no solo enriquece el debate académico, sino que también ofrece fundamentos
clave para la construccién de sociedades mas justas, inclusivas y respetuosas de la

diversidad.

El cuerpo-territorio-tierra como espacio de inscripcion de la violencia y de la

sanacion

Durante el desarrollo de esta investigacion, he comprendido que la nocion de
cuerpo-territorio-tierra es fundamental para entender las experiencias de las
mujeres curanderas-sanadoras indigenas, afrodescendientes y campesinas/populares
de Antioquia, Colombia. No se trata solo de una metafora, sino de una realidad concreta
y palpable en la vida diaria de estas mujeres, quienes han vivido en sus cuerpos y
territorios multiples formas de violencia estructural, como el desplazamiento forzado, el
despojo territorial, el racismo, el patriarcado y el extractivismo. En este sentido, el cuerpo
es tanto un espacio fisico como un territorio simbolico, social y politico, donde se
registran las huellas del dolor, la memoria y la resistencia. La tierra, por su parte, va mas
alla de ser un simple entorno natural; es un ser vivo, un espacio de pertenencia, arraigo
y espiritualidad intimamente vinculado al cuerpo y a la identidad colectiva.

Las cartografias y corpografias feministas utilizadas en la investigacion han

permitido mapear tanto las marcas de la violencia como los caminos hacia la sanacion
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desde una mirada situada y encarnada. He visto como las mujeres curanderas emplean su
propio cuerpo como un archivo viviente de memoria, resignificando heridas y
transformando el dolor en fuerza creativa y dignidad. Practicas como la performatividad
corporal, el uso ritual de plantas medicinales, la construccion de altares y la palabra
sanadora son estrategias que contribuyen a reconstituir el tejido vital, restaurar el
equilibrio y reconstruir la esperanza en contextos de profunda adversidad. Asi, el cuerpo-
territorio-tierra se vuelve un espacio de lucha y re-existencia, donde la sanacién no solo
es posible, sino también indispensable.

La violencia sufrida por estas mujeres afecta multiples dimensiones: fisica,
emocional, espiritual y comunitaria. El despojo territorial y el desplazamiento generan
rupturas en los vinculos sociales y en la relacion con la tierra, pero las practicas
curanderiles ofrecen vias para la reparacion y el reencuentro. Las voces de estas mujeres
resuenan fuertes, evidenciando que el proceso de sanacidon implica reconstruir la memoria
colectiva, revalorizar la identidad y reivindicar la pertenencia al territorio. Al sanar sus
propios cuerpos y los de sus comunidades, las curanderas también estan sanando la tierra,
restaurando el equilibrio entre lo humano y lo no humano, y reestableciendo la relacion
con los ancestros y los espiritus que habitan el territorio.

La agencia de las mujeres curanderas se expresa en su capacidad para transformar
este cuerpo-territorio-tierra en un espacio de resistencia y dignificacion. La sanacion, en
este marco, es un acto politico y espiritual que desafia la logica de la muerte y la
exclusion, reivindicando la vida, la memoria y la justicia. He aprendido que el cuerpo-
territorio-tierra es un tejido inseparable, en el que la memoria sensorial, la
performatividad y la escritura corporal se convierten en formas legitimas de conocimiento
y resistencia. Al reconocer y honrar esta interconexion, las practicas curanderiles abren
caminos para construir territorios mas justos, habitables y dignos, donde la sanacion y el
cuidado son acciones colectivas y plurales.

Este enfoque del cuerpo-territorio-tierra como espacio de inscripcion tanto de la
violencia como de la sanacion constituye uno de los aportes mas significativos de esta
investigacion. Al reivindicar su centralidad, las mujeres curanderas disputan las
interpretaciones dominantes sobre la salud, la vida y el territorio, proponiendo
alternativas que desafian la fragmentacion y la exclusion. Este hallazgo enriquece los
campos de los estudios feministas y decoloniales, y aporta elementos clave para la

construccion de una salud intercultural y una justicia territorial en Colombia.
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La co-construccion de conocimiento y el valor de la metodologia situada y ética

A lo largo de estos afios de compartir y reflexionar junto a las mujeres, y desde mi
propia experiencia, reconozco que la co-construccion del conocimiento, asi como la
adopcion de una metodologia situada y ética, han sido pilares esenciales para el desarrollo
y la legitimidad de esta investigacion. La aproximacion cualitativa, sustentada en la
etnografia reflexiva, la historia oral, las cartografias y corpografias feministas, asi como
en la reconstruccion de historias de vida, permiti6é un acercamiento profundo, respetuoso
y dialogante con las curanderas, sus pacientes, familias y comunidades. Este enfoque
metodoldgico cuestiona la légica extractivista y colonizadora que ha marcado
historicamente la investigacion académica en contextos subalternizados, apostando en
cambio por una produccién de conocimiento horizontal, reciproca y situada.

En este proceso, la co-construccion del saber implicod reconocer a las mujeres
curanderas como protagonistas y coautoras del trabajo investigativo. Sus voces,
experiencias, saberes y practicas guiaron cada etapa, desde la formulacion de preguntas
hasta la interpretacion de resultados y su posterior teorizacion. El didlogo constante y la
escucha activa permitieron emerger saberes plurales y complejos, capaces de desafiar la
fragmentacion disciplinar y las jerarquias epistémicas. La reciprocidad, entendida como
un intercambio genuino y la devolucién de los hallazgos en formatos accesibles y
significativos, fue un pilar ético esencial que fortalecid la confianza y el compromiso
mutuo.

Uno de los aspectos mas innovadores y enriquecedores fue la incorporacion de la
dimension visual mediante las corpografias y las ilustraciones. Estas representaciones
graficas, concebidas como mapas corporales y territoriales construidos colectivamente,
se convirtieron en herramientas poderosas para acceder a las dimensiones sensibles y
profundas de la experiencia de las mujeres curanderas. Las participantes plasmaron sus
vivencias, heridas, resistencias y esperanzas a través de dibujos, simbolos, colores y
trazos, facilitando la expresion de aspectos dificiles de verbalizar y abriendo caminos para
la catarsis, resignificacion y reconocimiento de su propia historia. Las ilustraciones
condensaron narrativas complejas que registraron los lugares de dolor y fuerza, los
vinculos con la tierra, la memoria ancestral y los saberes transmitidos entre generaciones.

La metodologia visual basada en las corpografias permitié crear un archivo
sensible y colectivo, donde cada imagen es un testimonio y acto de resistencia frente al
olvido y a la fragmentacion. El analisis de estas ilustraciones enriquecio la interpretacion

de los datos, revelando patrones, simbolos y significados compartidos entre las
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participantes, y facilit6 la devolucion de los resultados en formatos accesibles para las
comunidades, fortaleciendo asi la apropiacion y legitimidad del proceso investigativo.

El valor ético de la investigacion se mostrd en el respeto por la dignidad,
autonomia y memoria de las mujeres curanderas. Procuré evitar la reproduccion de
violencias epistémicas y simbolicas, garantizando la confidencialidad, el consentimiento
informado y la participacion en la toma de decisiones. La ética del cuidado fue
fundamental, tanto en la relacion investigadora-participante como en la manera de
abordar temas sensibles y dolorosos como la violencia, el despojo y la discriminacion.
Este compromiso ético permitid que la investigacion fuera un espacio seguro y reparador,
donde la palabra, la escucha, el reconocimiento mutuo y la expresion visual contribuyeron
a la sanacion individual y colectiva.

Considero que la co-construccion del conocimiento y la metodologia situada y
ética, enriquecida con la potencia de las ilustraciones y corpografias, constituyen uno de
los aportes mas significativos de esta investigacion. Este enfoque no solo legitima y
visibiliza los saberes de las mujeres curanderas, sino que también desafia los modelos
tradicionales de produccion académica. Abre asi caminos para la justicia epistémica y
social, demostrando que es posible y necesario investigar desde la ética, la reciprocidad,
la reflexividad y la sensibilidad visual para transformar las relaciones de poder en el
campo de la salud y el cuidado, y contribuir a la construccion de sociedades mas justas,

plurales y dignas.



259

Lista de referencias

Aguilar, Mirlelly, Maria Fernanda Tobar, y Herney Andrés Garciia-Perdomo. 2020.
“Salud intercultural y el modelo de salud propio indigena”. Revista de Salud
Publica 22 (4): 1-5.

Aguirre Beltran, Gonzalo. 1992. Obra antropologica. T. 8: Medicina y magia: el proceso
de aculturacion en la estructura colonial. Xalapa: Univ. Veracruzana.

Alarcon, Rafael. 2021. “El etnocidio de la parteria tradicional indigena tseltal-tsotsil
(Magquinacion de una profecia autocumplida?” En Las parterias tradicionales en
América Latina. Cambios y continuidades ante un etnocidio programado, 23—67.
San Juan, Puerto Rico: Luscinia C.E.

Alban, Adolfo, y José Rosero. 2016. “Colonialidad de la naturaleza: ;imposicion
tecnologica y usurpacion epistémica? Interculturalidad, desarrollo y re-
existencia”. Nomadas (Col) 45: 27-41.

Alcaldia de Itagii. 2021. Caracterizacion de familias indigenas asentadas en el
municipio de Ttagiil. Itagiii: Alcaldia de Itagiii.
https://itagui.gov.co/uploads/micrositios/files/2977a-caracterizacion-poblacion-
indigena2021.pdf.

Alvarez, Diana, Maria Isabel Miranda, y Liliana Correa. 2014. “Oficios que cuidan la
vida: parteria y curacion”. Iconos: Revista de Ciencias Sociales 18 (50): 149-60.

Anzaldua, Gloria. 1999. Borderlands: La Frontera: The New Mestiza. San Francisco:
Aunt Lute Books.

Aparecida, Maria, Liana Fortunato, Tania de Almeida Campos, y Maria Alexina Ribeiro.
2009. “Abuso sexual intrafamiliar na perspectiva das relacdes conjugais e
familiares™. Aletheia, n° 30: 142-57.

Arango, Luz Gabriela, y Pascale Molinier, eds. 2011. El trabajo y la ética del cuidado.
Bogota: La Carreta Editores.

Arenas, Nelson, Nury Sanchez-Lozano, Maida Garzon, Diego Abril, y Julidn Ruiz. 2016.
“Proteccion del conocimiento tradicional de las minorias étnicas en Colombia”.
Ciencias Agropecuarias 2 (1): 6-14.

Arias, Julio, y Alhena Caicedo. 2016. “Editorial: Aproximaciones al despojo desde

Colombia”. Revista Colombiana de Antropologia 52 (2): 7-15.



260

——— 2017. “Etnografias e historias de despojo: una introduccion”. Revista
Colombiana de Antropologia 53 (1). Instituto Colombiano de Antropologia e
Historia - ICANH: 7-22.

Ariza, Juan Sebastian. 2014. “;Remedios o ponzonas? Aproximacion al uso de la
yerbateria como método curativo en el Nuevo Reino de Granada durante el siglo
XVIII”. Anuario de Historia Regional y de las Fronteras 19 (2): 315-33.

Arocha, Jaime, Juliana Botero, Alejandro Camargo, Sofia Gonzalez, y Lina Moreno.
2008. Velorios y Santos Vivos: comunidades negras, afrocolombianas, raizales y
palenqueras. Bogota: Museo Nacional de Colombia.

Bach, Ana Maria. 2018. “Epistemologia, feminismo y los saberes de las gentes
indigenas”. En Memoria Académica, €051, 2 (2): 1-13.

Béez-Jorge, Félix. 1988. Los oficios de las diosas:(dialéctica de la religiosidad popular
en los grupos indios de México). Xalapa: Universidad Veracruzana.

Basualdo, Hugo, Rosa del Valle Ferrer, y Jorge Mercado. 2005. “Las practicas culturales
en relacion a la sanacion. Su transmision y su vigencia en la actualidad.” X
Jornadas Interescuelas/Departamentos de Historia. Escuela de Historia de la
Facultad de Humanidades y Artes. Universidad Nacional del Rosario.
https://cdsa.aacademica.org/000-006/178.pdf.

Batthyany, Karina. 2021. Miradas latinoamericanas a los cuidados. Buenos Aires:
CLACSO. https://www.clacso.org/miradas-latinoamericanas-a-los-cuidados/.

Benitez, Fernando. 1963. “La santa de los hongos. Vida y misterio de Maria Sabina”.
Revista de la Universidad de México 18 (1): 15-20.

Bertaux, Daniel. 2005. Los relatos de vida: perspectiva etnosocioldgica. Barcelona:
Bellaterra.

Betancurth, Diana Paola, Consuelo Vélez, y Natalia Sanchez. 2019. “Cartografia social:
construyendo territorio a partir de los activos comunitarios en salud”. Entramado
16 (1): 138-51.

Blair, Elsa. 2005. Muertes violentas: la teatralizacion del exceso. Coleccion

Antropologia. Medellin: Universidad de Antioquia.

. 2009. “Aproximacion tedrica al concepto de violencia: avatares de una
definicion”. Politica y cultura, n® 32: 9-33.
Bonfil Batalla, Guillermo. 1987. México profundo: una civilizacion negada. México:

Fondo de Cultura Economica.



261

. 1991. “La teoria del control cultural en el estudio de procesos étnicos”. Estudios
sobre las culturas contempordneas 4 (12): 165-204.
Bourdieu, Pierre. 2000. La dominacion masculina. Barcelona: Anagrama.

. 2008. El sentido practico. Madrid: Siglo XXI.

Cabnal, Lorena. 2010. “Acercamiento a la construccion de la propuesta de pensamiento
epistémico de las mujeres indigenas feministas comunitarias de AbyaYala”.

Feminismos diversos: el feminismo comunitario. Madrid: ACSUR—Las Segovias.

.2017. “Tzk’at, Red de Sanadoras Ancestrales del Feminismo Comunitario desde

Iximulew-Guatemala”. Ecologia politica, n° 54: 98—102.

. 2019. “El relato de las violencias desde mi territorio cuerpo-tierra”. En En

Tiempos de Muerte. Cuerpos, Rebeldias, Resistencias, editado por Xochilt Leyva
y Rosalba Icaza, 4:113-23. Buenos Aires: CLACSO, Cooperativa Editorial Retos,
ISS/EUR.

Caicedo, Aura Dalia, y Diego Agudelo. 2022. “Mujer afrodescendiente: espiritualidad y
sanacion desde el territorio”. Franciscanum. Revista de las Ciencias del Espiritu
64 (178): 10-10.

Caicedo, Claudia. 2005. “Lucha contra la violencia intrafamiliar: perspectivas desde la
experiencia colombiana”. Les droits de [’homme, l’interdit de la violence scolaire
et familiale, n° 13: 71-97.

Calderon, Alejandra, Sonia Alejandra Florez, y Danna Isabela Gomez. 2018. “Alabaos
Voces de vida y semillas de sanacion. Estrategias de agenciamiento politico de
mujeres negras desarraigadas sobrevivientes al conflicto armado colombiano.
Caso Afromupaz”. Monografia, La Salle.
https://ciencia.lasalle.edu.co/trabajo_social/220.

Calle, Laura. 2017. “Entre la violencia, la colonizacion y la adjudicacion de reservas.
Relatos sikuanis sobre el abandono, el despojo y la recuperacion del territorio™.
Revista Colombiana de Antropologia 53: 91-122.

Calle-Estrada, Maria Camila, Maria Camila Ospina-Jiménez, Laura Herrera-Almanza,
Mabel Dahiana Roldan-Tabares, y Lina Maria Martinez-Sanchez. 2021. “Enfoque
intercultural de salud en la poblacion indigena que vive en territorio colombiano”.
Revista de la Facultad de Ciencias de la Salud Universidad del Cauca 23 (1): 23—
31.



262

Camacho, Alberto. 2006. “Socioepistemologia y practicas sociales”. Educacion
matemdtica 18 (1). Sociedad Mexicana de Investigacion y Divulgacion de la
Educacion Matematica AC: 133-60.

Cardona, Luis Humberto. 2015. “Tierra, legislacion y poder en la procelosa historia del
despojo en el campo colombiano”. Gestion & Desarrollo 8 (1): 117-53.

Castillejo-Cuellar, Alejandra. 2014. “La imaginacion social del futuro. Notas para una
comision de la verdad en Colombia”. En Detrds del espejo: Los retos de las
comisiones de la verdad, editado por José Antequera, 35-54. Bogota: Centro de
Memoria, Paz y Reconciliacion.

https://babel.banrepcultural.org/digital/api/collection/p17054coll4/id/5/download

Céspedes-Baez, Lina-Maria. 2010. “La violencia sexual en contra de las mujeres como
estrategia de despojo de tierras en el conflicto armado colombiano™. Revista
estudios socio-juridicos 12 (2): 273-304.

Charry-Lozano, Liliana. 2016. “Impactos psicologicos y psicosociales en victimas
sobrevivientes de masacre selectiva en el marco del conflicto Suroccidente
Colombiano en el afio 2011”. Colombia Forense 3 (2): 53—62.

Chilisa, Bagele. 2012. Indigenous research methodologies. Los Angeles: SAGE
Publications.

Chirix, Emma. 2019. “Cuerpos, sexualidad y pensamiento maya”. En En Tiempos de
Muerte. Cuerpos, Rebeldias, Resistencias, editado por Xochilt Leyva y Rosalba
Icaza, 4:139-60. Buenos Aires: CLACSO, Cooperativa Editorial Retos, ISS/EUR.

CO Centro Nacional de Memoria Historica. 2013. ;Basta ya! Colombia, memorias de
guerra y dignidad: informe general. Bogota: Centro Nacional de Memoria
Historica.

https://www.centrodememoriahistorica.gov.co/micrositios/informeGeneral/.

. 2015. Una nacion desplazada: informe nacional del desplazamiento forzado en
Colombia.  Bogota:  Centro  Nacional de  Memoria  Historica.
https://www.centrodememoriahistorica.gov.co/descargas/informes2015/nacion-

desplazada/una-nacion-desplazada.pdf.

. 2018. Recorridos por los paisajes de la violencia en Colombia. Bogota: Centro
Nacional de Memoria Historica.
https://www.centrodememoriahistorica.gov.co/micrositios/recorridos-por-

paisajes-de-la-violencia/creditos.html.



263

CO Centro Nacional de Memoria Histérica-Comision Nacional de Reparacion y
Reconciliacion, y Instituto de Estudios Politicos y Relaciones Internacionales-
Universidad Nacional. 2009. El Despojo de Tierras y Territorios. Aproximacion
conceptual. Bogota: Kimpres. https://centrodememoriahistorica.gov.co/wp-
content/uploads/2020/02/el-despojo-de-tierras-y-territorios.pdf.

CO Congreso de la Republica. 1993. Ley 100: Ley por la cual se crea el sistema de
seguridad social integral y se dictan otras disposiciones. Gaceta oficial No.
41.148.

CO Departamento Administrativo Nacional de Estadistica. 2024. Boletin técnico:
Pobreza multidimensional en Colombia. DANE.
https://www.dane.gov.co/index.php/estadisticas-por-tema/pobreza-y-
condiciones-de-vida/pobreza-multidimensional/pobreza-multidimensional-2023.

CO Direccién de Poblaciones del Ministerio de Cultura. s. f. Caracterizacion de los
pueblos indigenas en Colombia. Wiwa. La gente que da origen al calor. Bogota:
Direccion de poblaciones.
https://mng.mincultura.gov.co/prensa/noticias/Documents/Poblaciones/PUEBLO
%20WIWA.pdf.

CO Gobernacion de Antioquia. 2026. Informe de gestion 2022. Plan de desarrollo Unidos
por la Vida 2020-2023. Medellin: Gobernacion de Antioquia. Accedido marzo 19.
chrome-
extension://efaidnbmnnnibpcajpcglcletindmkaj/https://antioquia.gov.co/images/
PDF2/Transparencia/2022/12/20221212-informe-gestion_ V1 gober.pdf.

CO Mision de Observacion Electoral. 2023. ;4 qué se enfrentan los liderazgos étnicos
en Colombia? Caracterizacion de la violencia politica contra liderazgos étnicos.
Bogota: MOE. https://moe.org.co/a-que-se-enfrentan-los-liderazgos-etnicos-en-
colombia/.

Coccia, Emanuele. 2017. La vida de las plantas: Una metafisica de la mixtura. Mifo y
Davila.

Colorado, Zorayda. 2023. “Cocina tradicional afrodescendiente. Didlogos de identidad
cultural y aportes de la educacion popular con los estudiantes de segundo grado
de la Institucion Educativa La Primavera. Villa Rica- Cauca”. Tesis de maestria,
Universidad del Cauca.

http://repositorio.unicauca.edu.co:8080/xmlui/handle/123456789/7577.



264

Corpas, Jessica, y Claudia Anzorena. 2021. “Participacion y re-existencias en Bogota:
experiencias de mujeres afrocolombianas sobrevivientes al conflicto armado”.
Intersticios de la politica y la cultura. Intervenciones latinoamericanas 10 (20):
177-206.

Covaleda, Carlos Francisco, y Ludibia Bermeo. 2022. “Practicas culturales
afrodescendientes de resistencia y reivindicacion social”. Tesis de maestria,
Universidad Abierta y a Distancia -UNAD-.

Cure, Salima. 2015. “Mambe en contextos urbanos, o la produccion de nuevas
modalidades de consumo”. Mundo  Amazonico 6 (1): 19-45.
doi:10.15446/ma.v6n1.46063.

Da Silva, Artenira, Almudena Garcia-Manso, y Gabriela Sousa Da Silva. 2019. “Una
revision histdrica de las violencias contra mujeres”. Revista Direito e Praxis 10
(1): 170-97.

Dansac, Yael. 2024. “Aprender a ver y sentir lo invisible: pedagogia somatica en practicas
espirituales alternativas”. Encartes 7 (14). Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social: 173-201.

De Certau, Michel. 2000. La invencion de lo cotidiano. I artes de hacer. Traducido por
Alejandro Pescador. México D.F: Universidad Iberoamericana/ITESO.

De Sousa Santos, Boaventura. 2009. Una epistemologia del sur: la reinvencion del

conocimiento y la emancipacion social. México: Siglo XXI.

. 2010a. Descolonizar el saber, reinventar el poder. Montevideo: Trilce.

. 2010b. Para descolonizar Occidente: mas alla del pensamiento abismal. Buenos
Aires: CLACSO, Prometeo Libros.

Deere, Carmen Diana, y Magdalena Ledn. 2021. “De la potestad marital a la violencia
economica y patrimonial en Colombia”. Estudios Socio-Juridicos 23 (1): 219-51.

Delory-Momberger, Christine. 2009. Biografia y educacion: figuras del individuo-
proyecto. Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires.

Diaz, Martin. 2011. “Racismo epistémico y monocultura: Notas sobre las diversidades
ausentes en América Latina”. Revista de Epistemologia y ciencias Humanas 1 (3):
14-28.

Diaz, Paola Andrea, Paula Andrea Ruiz, Angela Rodriguez, y Aida Cabrera. 2019.
“Saberes propios, resistencia y procesos de recuperacion de memoria historica en
la comunidad Muisca de la ciudad de Bogota”. NOVUM, revista de Ciencias
Sociales Aplicadas 2 (9): 86—100.



265

Diaz, Rafael Antonio. 2005. “Entre demonios africanizados, cabildos y estéticas
corpdreas: Aproximaciones a las culturas negra y mulata en el Nuevo Reino de
Granada”. Universitas Humanistica 32 (60): 29-37.

Diaz, Rodrigo. 2000. “La trama del silencio y la experiencia ritual”. Alteridades 10 (20):
59-74.

Dominguez, Marta Isabel. 2003. “Los procesos de resistencia al conflicto armado y al
desplazamiento forzado por parte de pobladores rurales afrocolombianos en el
municipio de Buenaventura.” En [Informe final del concurso: Movimientos
sociales y nuevos conflictos en América Latina y el Caribe., 2—18. Buenos Aires:
CLACSO.
http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/clacso/becas/20110128034925/dominguez.p
df.

Echeverri, Alvaro. 2007. “Origenes y desarrollo de la violencia en Colombia”. JUSTA, n°
26: 12-24.

Escobar, Arturo. 2000. “El lugar de la naturaleza y la naturaleza del lugar: ;globalizacion
o posdesarrollo?” En La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias
sociales: perspectivas latinoamericanas, editado por Edgardo Lander, 113—43.

Buenos Aires: CLACSO.

. 2003. “Mundos y conocimientos de otro modo. El programa de investigacion de

modernidad/colonialidad latinoamericano”. Tabula rasa, n° 1: 51-86.

. 2010. Territorios de diferencia: lugar, movimientos, vida, redes. Traducido por

Eduardo Restrepo. Popayan: Editorial UC, Editorial Universidad del Cauca.

. 2014. Sentipensar con la tierra: nuevas lecturas sobre desarrollo, territorio y

diferencia. Coleccion pensamiento vivo. Medellin, Colombia: Ediciones Unaula.

. 2015. “Territorios de diferencia: la ontologia politica de los ‘derechos al

299

territorio’”. Cuadernos de antropologia social, n° 41: 25-38.

. 2016a. “Sentipensar con la Tierra: las luchas territoriales y la dimension
ontologica de las epistemologias del sur”. AIBR: Revista de Antropologia

Iberoamericana 11 (1): 11-32.

. 2016b. “Desde abajo, a la izquierda y con la tierra”. El Pais. enero 17.
https://elpais.com/elpais/planeta_futuro.html.

Espinar-Ruiz, Eva. 2003. “Violencia de género y procesos de empobrecimiento: estudio
de la violencia contra las mujeres por parte de su pareja o ex-pareja sentimental”.

Tesis doctoral, Alicante: Universidad de Alicante.



266

https://investigacion.cephcis.unam.mx/generoyrsociales/wp-
content/uploads/2016/11/violencia-de-genero-y-procesos-de-.pdf.

Espinosa, Yuderkys. 2009. “Etnocentrismo y colonialidad en los feminismos
latinoamericanos: complicidades y consolidacion de las hegemonias feministas en
el espacio transnacional”. Revista venezolana de estudios de la mujer 14 (33): 37—
54.

Federici, Silvia. 2010. Calibdn y la bruja: mujeres, cuerpo y acumulacion originaria.
Madrid: Traficantes de Suefios.

Fernandez, José Manuel. 2005. “La nocion de violencia simbélica en la obra de Pierre
Bourdieu: una aproximacion critica”. Cuadernos de trabajo social 18: 7-31.

Fernandez, Maria del Carmen. 2016. “El origen de la mujer cuidadora: apuntes para el
analisis hermenéutico de los primeros testimonios”. Index de Enfermeria 25 (1—
2): 93-97.

Fisas, Viceng. 1998. Cultura de paz y gestion de conflictos. Barcelona: Icaria, Antrazyt-
Unesco.

Fisher, Berenice, y Joan Tronto. 1990. “Toward a feminist theory of caring”. En En
Circles of Care: Work and Identity in Women's Lives, editado por Emily K Abel
y Margaret K Nelson. Vol. 7. New York: En Circles of Care: Work and Identity
in Women’s Lives.

Flick, Uwe. 2015. Introduccion a la investigacion cualitativa. Madrid: Morata.

Friede, Juan. 1963. “Los quimbayas bajo la dominacién espafiola: estudio documental
(1539-1810)”. Bogota: Banco de la Republica.
https://cir.nii.ac.jp/crid/1970304959918621825.

Frisancho, Oscar. 2012. “Concepcién magico-religiosa de la Medicina en la América
Prehispanica”. Acta medica peruana 29 (2): 121-27.

Fundacién con lupa. 2021. “Cartografias del conflicto. Mapa de masacres”. Periodismo
alternativo. Rutas del conflicto. https://rutasdelconflicto.com/geografia-del-
terror/masacres-por-grupos.php.

Galtung, Johan. 2004. “Violencia, guerra y su impacto. Sobre los efectos visibles e
invisibles de la violencia”. Foro para filosofia intercultural.

http://them.polylog.org/5/fgj-es.htm.

. 2016. “La violencia: cultural, estructural y directa”. Cuadernos de estrategia, n°

183: 147-68.



267

Garcia, Andrea, Laura Tejero, Olatz Dafiobeitia, Diana Gémez, Yira Silva, y Rosalva
Hernandez. 2022. “Etnografiando el sufrimiento social en contextos de violencia
(s): experiencias, tensiones y aprendizajes desde miradas feministas.” Revista de
antropologia social 31 (2).

Garzén, Omar. 2015. “Aproximacion a un estado del arte sobre practicas de medicina

tradicional y popular en Hispanoamérica”. Folios, n® 41: 157—68.

. 2018. “Medicina tradicional, alternativa y terapias no convencionales en el
mercado terapéutico urbano”. Tesis doctoral, Universidad Nacional de Colombia.
https://repositorio.unal.edu.co/handle/unal/69215.

Giraldo, Natalia. 2010. “Camino en espiral. Territorio sagrado y autoridades tradicionales
en la comunidad indigena iku de la Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia”.
Revista Pueblos y fronteras digital 5 (9): 180-222.

Gomez, Augusto, Nathaly Molina, Edgar Castellanos, Andrea Suarez, y Yudy Alexandra
Avendano. 2015. “Curanderismo: enfermedades, tratamientos y medicamentos en
el pacifico colombiano”. Maguaré 29 (2): 319-59.

Granada, Carlos. 1998. “Reflexiones sobre el fenomeno de la violencia en Colombia”.
Revista de Estudios Sociales, n® 2: 14-15.

Gudynas, Eduardo. 2011. “Buen vivir: Germinando alternativas al desarrollo”. América
Latina en movimiento 462 (2): 1-20.

Guerrero-Romero, Jarol Esmyt. 2020. “Sobre médicos, piaches y teguas: Una historia
particular de la persecucion, expropiacion y transculturacion de la medicina
prehispanica en el Virreinato Del Nuevo Reino de Granada durante la conquista y
la colonia”. EI Agora USB 20 (2): 246-58.

Gutiérrez Cabrera, Angela Beatriz. 2012. “Hacia la recuperacion y sanacién corporal:
elaboracion de violencias basada en artes de accion/artes creativas”. Tesis de
maestria, Universidad Nacional de Colombia.
https://www.bibliotecadigitaldebogota.gov.co/resources/3716013/.

Gutiérrez de Pineda, Virginia. 1975. Familia y Cultura. Bogota: Instituto Colombiano de
Cultura.

Haesbaert, Rogério. 2020. “Del cuerpo-territorio al territorio-cuerpo (de la Tierra):
contribuciones decoloniales”. Cultura y representaciones sociales 15 (29): 267—
301.

Han, Byung-Chul. 2020. La desaparicion de los rituales: una topologia del presente.

Barcelona: Herder Editorial.



268

Haraway, Donna. 1995. Ciencia, cyborgs y mujeres: la reinvencion de la naturaleza.

Valencia: Universitat de Valéncia.

. 2019. “Cuando las especies se encuentran: introducciones”. Tabula Rasa, n°® 31:
23-75.

Hernandez, Kattya Magdalena. 2019. “Los hilos que tejen-entretejen cuerpo territorio
vida: reflexiones desde y con las abuelas afrochotefas y afroesmeraldenas, su
pensamiento y saber”. Tesis doctoral, Sede Ecuador: Universidad Andina Simé6n
Bolivar, Sede Ecuador. https://repositorio.uasb.edu.ec/handle/10644/6938.

Hoffmann, Odile. 2007. “Espacio social y sistemas familiares”. En Comunidades negras
en el Pacifico colombiano: Innovaciones y dinamicas étnicas, 69-98. Quito:
Instituto Frances de Estudios Andinos; Abya Yala; y CIESAS.

Huertas, Omar, Simo6n José Esmeral, y Ivan Manuel Sanchez. 2017. “Realidades sociales,
ambientales y culturales de las comunidades indigenas en La Sierra Nevada de
Santa Marta”. Produccion + Limpia 12 (1): 10-23.

Icaza, Rosalba. 2019. “Sentipensar los cuerpos cruzados por la diferencia colonial”. En
En Tiempos de Muerte. Cuerpos, Rebeldias, Resistencias, editado por Xochilt
Leyva y Rosalba Icaza, 4:27—41. Buenos Aires: CLACSO, Cooperativa Editorial
Retos, ISS/EUR.

Indepaz. 2025. “Observatorio de Derechos Humanos y Conflictividades”. Observatorio
de derechos humanos y conflictividades. Indepaz.
https://indepaz.org.co/observatorio-de-derechos-humanos-y-conflictividades/.

Jara, Cristian. 2016. “;Qué es un campesino? La construccion de un sujeto politico
ambiguo en Santiago del Estero (Argentina)”. Astrolabio, n° 16: 340-61.

Katzer, Leticia, y Alejandro De Oto. 2013. “Intervenciones espectrales (o variaciones
sobre el asedio)”. Tabula rasa, n° 18: 119-35.

Lander, Edgardo. 2000a. “Ciencias sociales: saberes coloniales y eurocéntrico”. En La
colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas

Latinoamericanas, 1-22. Buenos Aires: CLACSO.

, ed. 2000b. La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales:
perspectivas latinoamericanas. Buenos Aires: CLACSO.

Lenkersdorf, Carlos. 2008. Aprender a escuchar. Enserianzas maya—tojolabales. México:
Plaza y Valdés Editores.

Leon-Barua, Raul. 2002. “Filosofia de la Medicina. Definiciéon de la medicina”.

Diagnostico 41 (2): 80-82.



269

Loaiza, Luisa Fernanda. 2013. “Diosas, Sagas y Habas: El poder de la Mujer”. Maestria,
Pereira: Universidad Tecnologica de Pereira. https://www?2.utp.edu.co/cms-
utp/data/bin/UTP/web/uploads/media/literario/documentos/DIOSAS-SAGAS-Y-
HABAS-EL-PODER-DE-LA-MUJER .pdf.

Lopez, Eugenia. 2018. “Lorena Cabnal: Sanar y defender el territorio-cuerpo-tierra”.
Avispa Midia. junio 26. https://avispa.org/lorena-cabnal-sanar-y-defender-el-
territorio-cuerpo-tierra/.

Lopez, Lucero, Nhora Catafno, Heddy Lopez, y Vilma Velasquez. 2011. “Diversidad
cultural de sanadores tradicionales afrocolombianos: preservacion y conciliacion
de saberes”. Aquichan 11 (3): 287-304.

Loépez, Monica. 2015. “El arte de tejer mochilas arhuacas, una experiencia con las mujeres
indigenas de la Sierra Nevada de Santa Marta”. Monografia, Universidad
Nacional Abierta y a Distancia UNAD.
https://repository.unad.edu.co/bitstream/handle/10596/3827/43621684.pdf?sequ
ence=1.

Loépez, Wilson, Andrés Felipe Andrade, y Andrea Correa-Chica. 2016. “El proceso de
pedir perdén como condicidn necesaria para la construccion de paz en medio del
conflicto armado en Colombia”. Revista Argentina de Clinica Psicologica 25 (2):
187-94.

Lozano, Betty Ruth. 2010. “Mujeres negras (sirvientas, putas, matronas): una
aproximacion a la mujer negra de Colombia”. Temas de Nuestra América Revista

de Estudios Latinoamericanos 26 (49): 135-58.

. 2016a. “Feminismo negro-afrocolombiano: ancestral, insurgente y cimarrén. Un
feminismo en lugar”. Intersticios de la politica y la cultura. Intervenciones

latinoamericanas 5 (9): 23-48.

. 2016b. “Tejiendo con retazos de memorias insurgencias epistémicas de mujeres
negras/afrocolombianas. Aportes a un feminismo negro decolonial”. Tesis
doctoral, Sede  Ecuador:  Universidad  Andina  Simdén  Bolivar.

https://repositorio.uasb.edu.ec/handle/10644/4895.

. 2019. “Asesinato de mujeres y acumulacion global. El caso del bello puerto del
mar, mi Buenaventura”. En En Tiempos de Muerte. Cuerpos, Rebeldias,
Resistencias, editado por Xochilt Leyva y Rosalba Icaza, 4:47—-63. Buenos Aires:
CLACSO, Cooperativa Editorial Retos, ISS/EUR.

Lugones, Maria. 2008. “Colonialidad y género”. Tabula rasa, n° 9: 73—-102.



270

Lux-Martelo, Martha. 2005. “Lo que las mujeres hacian, les hacian y no hacian, y las
curas que le prescribian-Cartagena de Indias en el transito del siglo XVI al XVII”.
Tesis de maestria, Uniandes. https://hdl.handle.net/1992/10776.

Malagon, Jenny. 2008. “El incesto padre e hija a través de los juicios criminales en el
Nuevo Reino de Granada (1773-1828)”. Anuario colombiano de historia social y
de la cultura, n° 35: 65-90.

Maldonado-Torres, Nelson. 2007. “Sobre la colonialidad del ser: contribuciones al
desarrollo de un concepto”. El giro decolonial. Reflexiones para una diversidad
epistemica mas alla del capitalismo global, 127-67.

Mandujano, Miguel. 2017. “Justicia epistémica y epistemologias del sur”. Oximora
revista internacional de ética y politica, n° 10: 148—64.

Marcos, Sylvia. 2013. “Descolonizando al feminismo: la insurreccion epistemoldgica de
la diferencia”. En Senti-pensar el género: perspectivas desde los pueblos
originarios, editado por Georgina Méndez Torres, Juan Lopez Intzin, Sylvia
Marcos, y Carmen Osorio Hernandez, 145—-72. México D.F: Red Interdisciplinaria

de Investigadores de los Pueblos Indios de México.

. 2022. “La espiritualidad indigena y las mujeres organizadas. Participacion en la
Primera Cumbre de Mujeres Indigenas de las Américas, Oaxaca, diciembre 2002”.
Planetarias. https://lc.cx/nmaBCp.

Marin, Claudia. 2024. “Cronica de resistencia por la conservacion de los saberes
ancestrales de Deyanira Valdés Martinez, lideresa afrodescendiente en la diaspora
medellinense”. Documento inédito presentado para el proyecto Trayectorias 2024
del Ministerio de Cultura. Categoria 3, énfasis en conocimientos, aportes y
fortalecimiento de la identidad propia de la cultura afro en la ciudad de Medellin.

Marin, Isidro, Moénica Hinojosa, Clara Robayo, y Ménica Maldonado. 2016. “Hildegarda
de Bingen y su conocimiento cannabico”. En VIII Congreso virtual sobre Historia
de las Mujeres, 343-53. Archivo Historico Diocesano de Jaén.
https://dialnet.unirioja.es/descarga/articulo/5712538.pdf.

Marti, Josep, y Ferran Cabrero. 2008. La cultura del cuerpo y los pueblos indigenas.
Barcelona: Editorial UOC.

Martin-Crespo, Cristina, y Ana Belén Salamanca. 2007. “El muestreo en la investigacion
cualitativa”. NURE investigacion: Revista Cientifica de enfermeria, n° 27: 10.

Martinez, Agustin. 2016. “La violencia. Conceptualizacion y elementos para su estudio”.

Politica y cultura, n® 46: 7-31.



271

Martinez, Luz Maria. 2005. El exilio de los dioses religiones afrohispanas. Madrid:
Fundacion Ignacio Larramendi/Fundacion MAPFRE Tavera Madrid.
https://core.ac.uk/download/pdf/292989445 .pdf.

Martinez, Roberto. 2015. “El poder de los curanderos en la antropologia mexicanista. Una
breve introduccion”. En El poder de saber: especialistas rituales de México y
Guatemala, editado por Patricia Gallardo Arias y Frangois Lartigue, 15-50. 23.
Meéxico: Universidad Nacional Auténoma de México.

Maya, Luz Adriana. 1996. “Africa: legados espirituales en la Nueva Granada, siglo
XVII”. Historia Critica, n° 12: 29-42. doi:10.7440/histcrit12.1996.03.

. 2005. Brujeria y reconstruccion de identidades entre los africanos y sus
descendientes en la Nueva Granada, siglo XVII. Bogota: Ministerio de cultura.

Maya, Paulo, y Cruz Sanchez. 2018. “De eso que se ha llamado interculturalidad en salud:
un enfoque reflexivo”. Revista de la Universidad Industrial de Santander. Salud
50 (4): 366—84. doi:10.18273/revsal.v50n4-2018010.

Mayorquin, Angélica, y Maria Angélica Moreno. 2022. “Deforestacion y mineria ilegal:
Una mirada a los mecanismos dirigidos a la proteccion del medio ambiente en
Colombia, a partir de la expedicion de la sentencia T-622 de 2016”. Monografia,
Universidad La Gran Colombia. https://repository.ugc.edu.co/items/5b499097-
8ce9-4ca8-9ebl-3c2c22e66ddf.

Mbembe, Achille. 2016. Critica de la razon negra: ensayo sobre el racismo
contemporaneo. Barcelona: Futura Anterior Ediciones.

Meertens, Donny. 2016. “Entre el despojo y la restitucion: reflexiones sobre género,
justicia y retorno en la costa caribe colombiana”. Revista Colombiana de
Antropologia 52 (2): 45-71.

Mejia, Julio. 2012. “Colonialidad y des/colonialidad en América Latina”. En América
Latina en debate. Sociedad, conocimiento e interculturalidad, editado por Julio
Mejia. II Forto internacional y encuentro de la Asociacion Latinoamericana de
Sociologia. Lima: Universidad Mayor de San Marcos.

Melo, Jorge. 1988. Historia de Antioquia. Bogota: Presencia.

Menéndez, Eduardo. 1994. “Le enfermedad y la curacion ;Qué es medicina tradicional?”
Alteridades 4 (7): 71-83.

Michi, Norma, Alvaro Javier Di Matteo, y Diana Vila. 2012. “Movimientos populares y
procesos formativos”. Universidad Nacional de Lujén.

https://ri.unlu.edu.ar/xmlui/handle/rediunlu/2168.



272

Migliario, Alicia, Dina Mazariegos, Lorena Rodriguez, y Juliana Diaz. 2020.
“Interseccionalidades en el cuerpo-territorio”. En Cuerpos, territorios y
feminismos. Compilacion latinoamericana de teorias, metodologias y practicas
politicas. Grupo de trabajo CLACSO. Cuerpos, territorios y feminismos. Quito:
Abya Yala.

Mignolo, Walter. 2007. “El pensamiento decolonial, desprendimiento y apertura: un
manifiesto”. En El giro decolonial: reflexiones para una diversidad epistéemica
mas alla del capitalismo global, editado por Santiago Castro-Gémez y Ramoén
Grosfoguel, 25-46. Bogota: Siglo del Hombre Editores: Universidad Central,
Instituto de Estudios Sociales Contemporaneos, IESCO-UC: Pontificia
Universidad Javeriana, Instituto de Estudios Sociales y Culturales, Pensar.

Milan, Melissa. 2017. “El cuerpo como territorio”. Bitdacora Urbano Territorial 27 (3):
155-60.

Montoya, Catalina, Carmen Clavijo, Patricia Ramirez, Natalia Bocanumenth, y Vladimir
Montoya. 2011. Trasplantando nuestras vidas: un viaje hacia los saberes sobre
plantas en esfuerzos de paz I y nuevo amanecer, Medellin, Colombia. Medellin:
Universidad de Antioquia, Instituto de Estudios Regionales.

Mora, Diego Andrés, y Natalia Sanchez, eds. 2014. Cartografias de la paz: una mirada
critica al territorio. Catedra Institucional Lasallista. Bogota: Ediciones Unisalle.

Mosquera, Sergio. 2017. La trata negrera y la esclavizacion: una perspectiva historico-
psicologica. Vol. 19. Ma’Mawu. Bogota: Apidama Ediciones.

Munera, Mauricio. 2017. “Saberes y practicas campesinas de sanacion: una aproximacion
a la medicina tradicional en el Norte de Antioquia, Colombia”. Pensamiento
Actual 17 (29): 11-25.

— . 2018. “Artesanos de la salud y practicas para el cuidado de la vida:
aproximaciones a la medicina tradicional en el norte de Antioquia.” Tesis
doctoral, Sede  Medellin:  Universidad Nacional de  Colombia.
https://repositorio.unal.edu.co/handle/unal/1.

Mutfioz, Tatiana Maria, Jim Giraldo, y Maria Del Socorro Lopez. 2019. “Mecanismos de
proteccion de los conocimientos tradicionales: el caso de Colombia”. Revista
Derecho del Estado, n° 43 (abril): 235-64. doi:10.18601/01229893.n43.09.

Organizaciéon Panamericana de la Salud/Organizacion Mundial de la salud. 2023.
“Conocimientos tradicionales: la biodiversidad como base para la salud y el

bienestar”.  Organizacion  Panamericana de la  Salud. agosto 7.



273

https://www.paho.org/es/noticias/7-8-2023-conocimientos-tradicionales-
biodiversidad-como-base-para-salud-bienestar.

Oslender, Ulrich. 2017. “Ontologia relacional y cartografia social: ;hacia un contra-
mapeo emancipador, o ilusion contra-hegemonica?” Tabula Rasa, n° 26.
doi:10.25058/20112742.196.

Paredes, Julieta. 2010. “Hilando fino desde el feminismo indigena comunitario”. En
Aproximaciones criticas a las prdcticas teorico-politicas del feminismo
latinoamericano, editado por Yuderkys Espinosa, 117-39. Buenos Aires: En la
Frontera.

——— 2015. “Despatriarcalizaciéon. Una respuesta categorica del feminismo
comunitario (descolonizando la vida)”. Bolivian Studies Journal, 100—115.

Parra-Valencia, Liliana. 2023. Grupalidad curadora. Bogota: Ediciones Universidad
Cooperativa de Colombia.

Parra-Valencia, Liliana, Dolores Garcia Galindo, y Saulo Luders Fernandes. 2021.
“Plantas que curan y descolonialidad. Pricticas cotidianas comunitarias de las
mujeres en Montes de Maria”. Psicologia em Estudo 26 (octubre).
doi:10.4025/psicolestud.v2610.45454.

Pécaut, Daniel. 2001. Orden y violencia: evolucion socio-politica de Colombia entre
1930y 1953. Bogota: Editorial Norma.

Peralta, Jaime. 2020. “El ‘comun’ y su ‘vana filosofia’. Formacion de sistemas de
conocimiento alternos en el virreinato de la Nueva Granada”. Trashumante.
Revista Americana de Historia Social, n® 16: 148—69.

Perea, Daltono. 2021. “La gastronomia como préctica de la memoria en comunidades
afrodescendientes provenientes del Pacifico norte (Chocd), residentes en Bogotd”.
Tesis de maestria, Pontificia Universidad Javeriana.
https://docs.repositoriobiocultural.org/2022/06/25/la-gastronomia-como-
practica-de-la-memoria-en-comunidades-afrodescendientes-provenientes-del-
pacifico-norte-choco-residentes-en-bogota/.

Pérez, Andrea, Carlos Aristizabal, Deisy Rios, y Yuliana Osorno. 2014. “Construccion
de ciudad: entre los filos de la memoria y la violencia. Caso Manrique, Medellin”.
Estudios Politicos, n° 44: 141-61.

Puerta, Yesenia. 2023. “Resistencia social en la vereda Barrio Nuevo del municipio de

Liborina, Antioquia tras la presencia de los paramilitares 1995-2005.



274

Monografia, Medellin, Colombia.
https://bibliotecadigital.udea.edu.co/handle/10495/35540.

Quijano, Anibal. 2000. “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina”. En La
colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales: perspectivas
latinoamericanas, editado por Edgardo Lander y Santiago Castro-Gomez, 201—
45. Buenos Aires: CLACSO.

Quintero, Rosa. 2012. “Relatos de poesia divina y humana afrodescendiente: rituales de
limpieza y nacimiento”. Revista Cientifica Guillermo de Ockham 10 (2): 117-28.

Ramirez, Neider. 2013. “Antes de que llegue el olvido. Una perspectiva sobre la
construccion de memoria historica desde las narrativas de las victimas del
conflicto armado en el municipio de Liborina, Antioquia”. Revista Trabajo Social,
n°® 16-17: 65-94.

Reichel-Dolmatoff, Gerardo. 1960. “Notas etnograficas sobre los indios del Choco”.
Revista Colombiana de Antropologia 9 (enero): 75-158.
doi:10.22380/2539472X.1588.

Rengifo, Jony Alexis, y Carmen Helena Diaz. 2017. “El canto como mecanismo de
reparacion en las comunidades negras, victimas de la violencia, del pacifico
colombiano: Entretejiéndose con el Grupo Integracion Pacifico”. Hallazgos 14
(28): 19-37.

Rivera Cusicanqui, Silvia. 2010. Ch’ixinakax utxiwa: una reflexion sobre practicas y
discursos  descolonizadores.  Buenos  Aires:  Retazos-Tinta  Limon.
http://journals.openedition.org/nuevomundo/65917.

Rodriguez, German. 2006. Medicina indigena y saberes tradicionales. Bogota:
Universidad Nacional de Colombia.

Rodriguez, José Vicente. 2011. “Cosmovision, chamanismo y ritualidad en el mundo
prehispanico de Colombia: esplendor, ocaso y renacimiento”. Maguaré 25 (2):
145-95.

Rodriguez, Rosana, Sofia Da Costa, y Victoria Pasero, eds. 2021. Corpobiografias de
sanacion. Escritura, cuerpos y saberes de mujeres. Mendoza: Universidad
Nacional de Cuyo. https://bdigital.uncu.edu.ar /15582.

Sanchez-Blake, Elvira. 2016. “De actores armadas a sujetos de paz: Mujeres y

reconciliacion en el conflicto colombiano”. La manzana de la discordia 7 (2): 7—

14.



275

Sanmartin, José. 2007. “;Qué es violencia? Una aproximacion al concepto ya la
clasificacion de la violencia”. Daimon Revista Internacional de Filosofia, n® 42:
9-21.

Segato, Rita. 2003. Las estructuras elementales de la violencia: contrato y status en la

etiologia de la violencia. Buenos Aires: Universidad Nacional de Qulmes.

. 2010. “Los cauces profundos de la raza latinoamericana: una relectura del

mestizaje”. Critica y emancipacion 2 (3): 11-44.

. 2014. “Las nuevas formas de la guerra y el cuerpo de las mujeres”. Sociedade e

Estado 29 (2): 341-71.

. 2016. La guerra contra las mujeres. Buenos Aires: Prometeo libros.

. 2018. Contra-pedagogias de la crueldad. Buenos Aires: Prometeo libros.

Simon, Pedro. 1882. Noticias historiales de las conquistas de Tierra Firme en las Indias
Occidentales. Bogota: Biblioteca del Banco Popular.

Simonis, Angie. 2013. “La diosa: un discurso en torno al poder de las mujeres.
Aproximacion al ensayo y la narrativa sobre lo divino femenino y sus
repercusiones en Espafia”. Tesis doctoral, Universidad de Alicante.
https://rua.ua.es/entities/publication/5fc374¢5-8919-4d3c-95e2-4d49fcead 1 7b.

Smith, Linda. 2017. 4 descolonizar las metodologias. Investigacion y pueblos indigenas.
Traducido por Kathryn Lehman. Santiago: LOM ediciones.

Solarte, Josefina, y Maria Buchely. 1997. Oralidad y medicina tradicional. Relatos de
curar y relatos de curacion. Nariio: Fondo mixto de cultura-Narifio.

Sotomayor, Hugo. 1992. Arqueomedicina de Colombia prehispanica. Comision y
Centenario. Bogota: Caja de compensacion familiar CAFAM.

Spivak, Gayatri. 1998. “;Puede hablar el sujeto subalterno?” Orbis tertius 3 (6): 175—
235.

Strehlow, Wighard, y Gottfried Hertzka. 2019. Manual de medicina de Santa Hildegarda.
Segunda edicion. Madrid: LibrosLibres.

Timmermann, Christopher. 2014. “Neurociencias y aplicaciones psicoterapéuticas en el
renacimiento de la investigacion con psicodélicos”. Revista chilena de neuro-
psiquiatria 52 (2): 93—-102.

Trejos, Paulina. 2019. “Guardianes del corazon de la Tierra”. En En Tiempos de Muerte.
Cuerpos, Rebeldias, Resistencias, editado por Xochilt Leyva y Rosalba Icaza,

4:313-30. Buenos Aires: CLACSO, Cooperativa Editorial Retos, ISS/EUR.



276

Ulloa, Astrid. 2016. “Feminismos territoriales en América Latina: defensas de la vida
frente a los extractivismos”. Nomadas, n° 45: 123-39.

Valencia, Alejandra. 2023. “Mosaico para hacerse una curandera-sanadora origenes,
saberes y practicas desde el conocimiento situado”. Kipus: Revista Andina de
Letras y Estudios Culturales, n® 54: 135-57.

. 2025. “Resistir al Olvido y Cuidar la Vida: El Universo de las Mujeres

Curanderas-Sanadoras en Colombia”. Ciencia Latina Revista Cientifica
Multidisciplinar 9 (3): 3400-3421. doi:10.37811/cl rcm.v9i3.17957.

Vargas, Virginia. 2019. “El cuerpo como categoria politica y potencial de lucha desde la
diversidad”. En En Tiempos de Muerte. Cuerpos, Rebeldias, Resistencias, editado
por Xochilt Leyva y Rosalba Icaza, 4:179-97. Buenos Aires: CLACSO,
Cooperativa Editorial Retos, ISS/EUR.

Villanueva, Ibeth, Patricia Guzman, Maria Alonso, Feyli Beltran, Yulis Gémez, y Inés
Pérez. 2011. “Funcionamiento familiar en familias victimas de abuso sexual
intrafamiliar-incesto”. Psicogente 14 (25): 100—121.

Visotsky, Jessica, Dayana Da Silva Ferreira, Sandra Salamanca, Guillermo Loépez,
Mariana Katz, y Alejandra Cejas. 2024. Interseccionalidad critica y proyectos
descoloniales: resistencias desde Nuestramerica. Concepcion, Chile: Ediciones
nuestrAmérica desde abajo.

Vollmer, Loraine. 1978. “Dofia Rosa”. Revista Colombiana de Antropologia 21: 315-74.

Wade, Peter. 1997. Gente negra, nacion mestiza: dinamicas de identidades raciales en
Colombia. Traducido por Ana Cristina Mejia. Bogota: Siglo del Hombre Editores,
Uniandes.

Walsh, Catherine. 2007a. “Interculturalidad y colonialidad del poder. Un pensamiento y
posicionamiento ‘otro’ desde la diferencia colonial”. El giro decolonial.

Reflexiones para una diversidad epistémica mas alla del capitalismo global, 47—

62.

. 2007b. “;Son posibles unas ciencias sociales/culturales otras? Reflexiones en

torno a las epistemologias decoloniales”. Nomadas (Col), n° 26: 102—13.

. 2008. “Interculturalidad, plurinacionalidad y decolonialidad: las insurgencias

politico-epistémicas de refundar el Estado”. Tabula rasa, n° 9: 131-52.

. 2009. “Interculturalidad critica y pedagogia de-colonial: apuestas (des) de el in-

surgir, re-existir y re-vivir’. UMSA Revista (entre palabras) 3: 1-29.



277

. 2010. “Estudios (inter) culturales en clave de-colonial”. Tabula Rasa, n° 12.

Bogota, Colombia: Tabula Rasa: 209-27.

,ed. 2013. Pedagogias decoloniales: prdacticas insurgentes de resistir, (re) existir

y (re) vivir. Vol. 1. Quito: Abya Yala.

,ed. 2017. Pedagogias decoloniales: practicas insurgentes de resistir, (re) existir
v (re) vivir. Vol. II. Quito: Abya Yala.

Wilches, Ivonne. 2010. “Lo que hemos aprendido sobre la atencion a mujeres victimas
de violencia sexual en el conflicto armado colombiano”. Revista de estudios
sociales, n° 36: 86-94.

Yaffe, Lilian. 2011. “Conflicto armado en Colombia: analisis de las causas economicas,
sociales e institucionales de la oposicion violenta”. Revista CS, n° 8: 187-208.

Yang, Fernanda. 2023. “El espacio social desde las cartografias feministas”. Tesis
doctoral, Buenos  Aires: Universidad Nacional de La Plata.
https://sedici.unlp.edu.ar/handle/10915/168991.

Yunis, Emilio. 2004. ;Por qué somos asi? ;Qué paso en Colombia?: andlisis del
mestizaje. Bogotéa: Temis.

Zemelman, Hugo. 2005. Voluntad de conocer: el sujeto y su pensamiento en el paradigma

critico. Anthropos Editorial.



278



279

Anexos

Anexo 1: Consentimiento informado

Tesis: Herederas de las Diosas y las brujas: practicas de curacién-sanacion de mujeres
curanderas-sanadoras en contextos de violencia-despojo'®

Soy Alejandra Valencia Gonzalez, estudiante del doctorado en estudios culturales
latinoamericanos en la Universidad Andina Simo6n Bolivar, sede Ecuador, en donde desarrollo mi
tesis sobre prdcticas de curacion-sanacion de mujeres indigenas, afrodescendientes y
campesinas/populares en contextos de violencia-despojo en Colombia. Este tema tiene que ver
con mi historia de mujer de origen campesino, desplazada que llegé a la ciudad a aprender sus
formas letradas. También por mis preguntas por las mujeres subalternizadas y su especial fuerza
para cuidar la vida y mantener practicas y rituales de gran valor cultural para armonizar la vida
humana con la existencia de todo.

Por lo tanto, creo en la resistencia de las mujeres indigenas, afrodescendientes y
campesinas/populares para afirmarse desde sus practicas curanderiles en amor por la tierra y la
vida, a pesar de las adversidades en modos de violencias-despojos que han vivido. También,
considero que en la medida en que las mujeres comparten sus conocimientos y practicas, resisten
contra el poder que pretende atrapar la sabiduria de éstas en estructuras coloniales de dominacion.

Desde todos los lugares las mujeres levantan sus altares, sus rezos, sus cantos para mantener un
tejido relacional con la naturaleza y la espiritualidad, lo cual es muy valioso.

Cabe indicar que, desde las practicas de las mujeres curanderas-sanadoras hay un acumulado
historico de existencias en tension que opta por la vida y que da cuenta de un lugar otro de
construccion del conocimiento de curacién-sanacion, desde un abordaje biocéntrica que se orienta
a la armonia y que rompe con ese racismo epistémico como constructo tnico occidental y de la
violencia como condicion connatural a la humanidad. Me interesa fundamentalmente, dar cuenta
de esa sabiduria encarnada que se ancla a la fuerza de la vida donde sus practicas y lugar —
territorio— son indisociables.

Por lo cual, me gustaria que usted se anime a hacer parte de este proceso y me permita que
conversemos sobre su vida de mujer, sabia, sanadora, para tejer sobre las violencias fisicas,
simbolicas, epistémicas que ha vivido y como desde la curacion-sanacion (practicas propias) ha
transformado dichas experiencias y su propia existencia.

Particularmente, me convoca el respeto por cada participante en las conversaciones, encuentros y
tejidos de la vida, desde alli me interesa construir con y desde las mujeres. La informacion que
de nuestros encuentros salga, serd cuidada debidamente. Por ello, en caso de participar, podra
elegir si autoriza el uso de su nombre o un seudéonimo que la represente en aras de salvaguardar
su identidad y la confidencialidad de la informacion. Igualmente, puede indicar si permite o no el
uso de sus fotos. Al finalizar el proceso, se le compartira la informacion a modo de validacion,
para que su voz sea reflejada fielmente. Ademas, se le entregara un resumen para que conserve,
comparta y multipliquemos juntas la riqueza del saber y practicas curanderiles de las mujeres.

Atentamente,

Alejandra Valencia

18ge siguen orientaciones éticas de la resolucion 8430 de 1993.
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Anexo 2: Participantes de corpo-cartografias e historias de vida

Cartografias y corpografias

Mujeres indigenas

Nombre Pueblo ngar de Lugar de_z Practl.c,a de Curacion-
origen residencia Sanacion
Esperanza Comerciante y sabedora de
] P Santiago Medellin medicina ancestral (uso de
ansasoy Inga . . "
57 afios Putumayo Barrio Robledo | hierbas, ungiientos y
corales)
Lideresa indigena,
Vicegobernadora Cabildo
Faisuri Chibkariwak
Bello S
Esmeralda oo Sikuri
. Nasa Silvia Cauca Vereda de
Ulcué Grani Coro reconciliacion
~ ranizal
34 anos
Practicante de medicina
ancestral
Gunnawia Marinilla
Marquez Vereda
(Indalecia Arhuaco E‘é:gllro Bello Montahita Partera
Marquez) “Nausimaque- Acompafiamiento a sanacion
57 afios q Comunidad con plantas
Gunkeruwun
. Mujer perteneciente al
Isela Moron Bosconia, Medellin Cabildo Wayuu
~ Wayuu Barrio El
51 afos Cesar Rodeo
Recuperadora de saberes
_ _ Sabedora de plantas,
Diana Embera Riosucio Medellin aprendiz de parteria
G p Caldas . Guardiana de saberes
uapacha Chami R Barrio Buenos : .
9 esguardo : Trabajadora social y
30 afios Aires .
Escopetera profesora de pensamiento
ancestral (UdeA)
Flora Inés Silvia Cauca, Medica tradicional Nasa
Tenorio Nasa Silvia, Cauca Visita cada mes
52 anos Medellin
Mujeres afrodescendientes
Nombre Lugar de Lugar de Practica curacién-
origen residencia sanacion
Deyanira Valdez . Cantaora
Martinez Quibdd, Chocd R/Ied’e!lm -La Coordinadora grupo de
= mérica : .
74 anos mujeres Orula, red Kambiri
p Cantora y percusionista
Rosalba Martinez Llor6, Choco Medellin, Castilla | grupo Orula
84 afos E - .
ntrevista complementaria
Maria Aydée Copete . qo
L , , Medellin - San Cantaora y bailarina, grupo
P1n11~1a Lloro, Choco Cristobal Orula
62 afos
Magdalena
Machado Llor6, Chocod Medellin Oracioén a Dios

68 anos
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Ruth Yadira Asprilla
Manco
67 anos

Quibdo, Choco

Medellin, Rodeo Cantaora y bailarina, grupo

Alto

Orula
Entrevista complementaria

Eugenia Viera

Buchado, Medio

Atrato Vigia del | Medellin, Mirador Cantaora y bailarina, grupo
Corrales Orula
< Fuerte, de Calasanz . .
70 anos Antioau Entrevista complementaria
ntioquia
Sixta Ibargiien .| Medellin - Mirador | Cantaora y bailarina Aires
~ Condoto, Choco p
74 afios Calasanz del pacifico
Cantaora y bailarina, grupo
Ruby Esther Timbiqui Cauca nglillqtrioéllf ?)re\:]‘t?i(il(;rsa «
Rodriguez ,
artesanales y gastronomia
propia
Diana Maria Medellin, Medellin - Gastronomia afro (panes,
Mosquera Perea X . . cocadas, cucas, empanadas,
K Antioquia Manrique e
56 afios carimafiolas, pasteles)
Leidy Mosquera Barranquilla, Medellin -Mirador Lideresa afro .
2 Lo Presidente junta de accion
42 anos Atlantico Calasanz
comunal
Martha Nelly Orozco | Carmen de Medellin - Buenos | Cuidar a mi madre.
Arcila Viboral, - :
~ oo Aires Amiga del grupo Orula
62 anos Antioquia

Mujeres de origen campesino/popular participantes

Nombre Lugar de origen Lugar de residencia | Practica
Valentina Alzate Medellin, Buenos
Carmona Medellin Aires, Barrio de Tabaquera
18 afios Jesus
Yeni Mariana Buenos Aires
Carmona La Merced, Caldas , ’ Tabaquera, bruja
= Medellin
39 afos
Santa fe de Tabaquera, reikista y
Lina Johana Lopez | Antioquia, La Milagrosa, artesana
31 afios Corregimiento Medellin Entrevista
Tonuzco complementaria
Tabaquera, tejedora,
&rgghljggy Itaciii. Antioduia San Antonio de sanadora
o gul, ! Prado, Medellin Entrevista
53 afos .
complementaria
Teresa Hernandez San Rafael, Medellin, Enciso Tabaquera, aprendiz de
33 afos Antioquia magia

Terapeura energética,

Alma Milena Serna | Medellin, Barrio Vereda el Tigre, tabaquera
56 afios Tejelo Barbosa Entrevista
complementaria

Teresa Guisao

Catlas Gordas,

Manrique La Cruz
Medellin, hace 30

Ama de casa

53 afios Antioquia afios paciente

Doris Aleyda Manrique La Cruz Ayudante de

Guisao Frontino, Antioquia | Medellin, hace 30 construccion

35 afos anos paciente

Verénica Granada Itaciii. Antioqui ltaiii Trabaja independiente
32 afios agul, Antioquia agul paciente

Raiza Oklahoma
56 afios

Toro, Valle

Belén Aguas frias

Orientadora de Santo
Daime en la Iglesia La
Luz del Mundo
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Nombre Lugar de origen Lugar de residencia | Practica
Medellin, Belén Aprendiz y seguidora
Maira Oklahoma Toro, Valle Aguas frias b Z Y seed

del Santo Daime

Sanadora con los

Leticia Garcia Ituaneo. Antioqui Zamora i de crist
68 afos go, quia Bello ?S igmas de cristo
mposicion de manos
Historia de vida 1
Nombre Rol Entrevista Fecha Ciudad
Entrevista 1 11 de agosto | Medellin
de 2022
Maria Belisa Curandera- Entrevista 2 17 de agosto | Medellin
Padierna sanadora de 2022
Entrevista 3 9 de abril de | Medellin
2023
Eralda Guisao Hija Entrevista 10 de abril Medellin
de 2023
Xiomara Canedo Hija Entrevista 10 de abril Medellin
de 2023
José Gregorio Colega Entrevista 9 de abril de | Medellin
Becerra 2023
Conversacion 17 de agosto
informal con de 2022
pacientes 9y 10de
abril de 2023
Historia de vida 2
Nombre Rol Entrevista Fecha Ciudad
Doralba Garcia Curandera- Entrevista 1 17 de junio de | Liborina
sanadora 2023
Entrevista 2 18 de junio Liborina
2023
Carlos Garcia Hermano Entrevista 17 de junio de | Liborina
2023
Tatiana Acevedo Paciente y Entrevista 18 de junio de | Liborina
aprendiz 2023
Maria Isabel Murillo | Paciente y Entrevista 18 de junio de | Liborina
aprendiz 2023
Mauricio Zapata Paciente Entrevista 18 de junio de | Liborina
2023
Historia de vida 3
Nombre Rol Entrevista Fecha Ciudad
Ludis Maria Perea Curandera- Entrevista 1 5 de junio de Itagiii
sanadora 2024
Entrevista 2 8 de julio de Itagiii
2024
Entrevista 3 17 de Itagiii
septiembre de
2024
Felipe Calle Hijo Entrevista 24 de agosto de | Itagiii
2024
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Ludis Perea, Isaac Conversacion 6 de octubre de | Itagiii
Cure, Abraham colectiva 2024.
Martinez, Felipe
Calle
Historia de Vida 4
Nombre Rol Entrevista Fecha Ciudad
Deyanira Valdés Curandera- Entrevista 1 21 de julio de Medellin
Martinez sanadora 2024
Entrevista 2 27 de julio de Medellin
2024
Entrevista 3 18 de agosto de | Medellin
2024
Jimmy Villanueva Hijo Entrevista 12 de agosto de | Medellin
2024
Karina Villanueva Hija Entrevista 12 de Medellin

septiembre de
2024

Conversaciones
informales con
compaifieras
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Anexo 3: Instrumentos de recoleccion de informacion

Guia de entrevista a mujeres curanderas-sanadoras

Generalidades:
Nombre:

Edad:

Etnia:

Escolaridad:
Ocupacion:

Lugar de residencia:

(Cuénteme de su vida, de donde es usted, como llegd a Medellin y porque?
Historia familiar: hijos, padres, hermanos (qué piensan de lo hace)

De su rol de curandera-sanadora

(Digame quién es usted como curandera?
Qué significa para usted curar/sanar/limpiar?
(Usted hace alguna de ellas?

Sobre las practicas de curacion-sanacion

(Cuénteme la historia de sus aprendizajes, como a prendid, quienes le ensefiaron, qué
sinti6 que a llevo a aprender lo que sabe?

(A quiénes tiene en su altar?, ;Por qué?

Alguna vez le han dicho que usted se dedica a la brujeria, que lo que hace es malo.
(Coémo lo asume?

(Se ha sentido perseguida, sefialada, violentada por lo que hace como curandera?

Pensamiento del contexto

(Qué piensa de la violencia —social, politica, epistémica, doméstica— y como se
afronta desde la curacion que usted realiza?

(Ha vivido algun tipo de violencia, cuénteme como la ha vivido, ha utilizado lo que
sabe para cambiar las situaciones de violencia que usted ha vivido o alguno de las
personas que la consultan?

(Como cree usted que su practica se relaciona con el mundo espiritual?

(Cuales relaciones puede establecer usted entre su practica con los seres humanos, lo
no humano, la naturaleza, el cosmos —universo, divinidad—?

Considera usted que su practica aporta al cuidado de la vida, ;cémo?

(Cree usted que lo que hace —desde su practica de curacion— ayuda a mejorar la vida,
al bien vivir de los seres humano, espiritus, la tierra, energia?

(Qué cree que debe cambiar para que este mundo mejore desde la curacion-
sanacion?
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Guia de entrevista pacientes

Generalidades:
Nombre:

Edad:

Etnia:

Escolaridad:
Ocupacion:

Lugar de residencia:

.Qué es para usted la salud, la enfermedad, la sanacion?

De la curandera y la experiencia como paciente

(Cuénteme de su vida, como conoci6 a la curandera y por qué motivo/s la consulta?
/ {cuantas veces?

(En qué le aporta la curandera y su modelo de curacion-sanacion a su vida,
bienestar, paz?

(Digame qué piensa de ella y lo que hace?

(Por qué le interesa la sanacion que ella hace? /ha consultado otros saberes, qué
diferencias encuentra?

Sobre las practicas de curacion-sanacion

(Qué significa para usted esta practica de curar/sanar/limpiar?

(Qué es lo mas importante que le ha pasado desde esta sanacion?

(Qué es lo que mas le llama la atencion de esta practica de c-s?

(Qué piensa de este saber y del saber cientifico, diferencias, similitudes?

(Le recomendaria esta sanacidn a otra persona, por qué?

(Que piensa usted cuando le dicen que esto es brujeria?

(Como cree usted que su practica se relaciona con el mundo espiritual?

(Cuales relaciones puede establecer usted entre esta sanacion con los seres humanos,
lo no humano, la naturaleza, el cosmos —universo, divinidad—?

Considera que esta sanacion/limpieza/curacion aporta al cuidado de la vida, ;como?
(Que piensa del precio?

(Que piensa de los que niegan estos saberes?

Guia de entrevista a colegas

Generalidades:
Nombre:

Edad:

Etnia:

Escolaridad:
Ocupacion:

Lugar de residencia:

De la curandera y la experiencia del colega

(Cuénteme de su vida, a qué se dedica, como conocid a la curandera y por qué se
han hecho amigos/colegas/colaboradores?
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e ;Como trabajan juntos, como son sus redes de apoyo, cudndo se consultan y
acompanan?

e ;Digame qué piensa de ella y lo que hace?

e /Qu¢ le has ensefiado y qué has aprendido?

Sobre las practicas de curacion-sanacion

e /Qué significa para usted esta practica de curar/sanar/limpiar suya y de ella?

e /Qué¢ es lo que mas le llama la atencion de esta practica de c-s, por qué la realiza?

e ;Qué piensa de este saber suyo y de la curandera XXX y del saber cientifico,
diferencias, similitudes?

e /Qué¢ piensa usted cuando le dicen que esto es brujeria?

e /Cuadles son las dificultades, ataques, sefialamientos, amenazas que ha vivido en
estas practicas?

e ;Como cree usted que esto podria mejorar?

e Coémo cree usted que su practica se relaciona con el mundo espiritual?

e Cuénteme, ;qué es para usted el camino espiritual?, ;cémo son las relaciones de los
espiritus con los humanos, naturaleza, cosmos-universo, divinidad?

e Considera que esta sanacion/limpieza/curacion aporta al cuidado de la vida, ;como?

e /Qu¢ piensa de los que niegan estos saberes?

Guia de entrevista familiares y/o comunidad

Generalidades:
Nombre:

Edad:

Etnia:

Escolaridad:
Ocupacion:

Lugar de residencia:

De la curandera y la experiencia del colega

e /Cuénteme de su vida, como es su relacion con la curandera?

e ;Cuales cambios encuentra en ella en el antes de dedicarse a la c-s y ahora?

e ;Digame qué piensa de ella y lo que hace?

e Cbémo ha influido su practica y nombrarse curandera en su familia: relaciones,
tensiones, problemas, contradicciones, apoyos?

e ;Qué ensena ella a través de lo que hace?

Sobre las practicas de curacion-sanacion

e ;Qué significa para usted que a su (mama/abuela’hermana, tia) le digan bruja?

e ;Quées lo que mas le llama la atencion de esta practica de c-s que ella realiza?

e /Qué piensa del saber de la curandera XXX y del saber cientifico, diferencias,
similitudes?

e ;Cuales son los ataques, senalamientos, amenazas que ha vivido -su mama, tia,
abuela, etc. en estas practicas?

e Cbémo cree usted que su XXX aporta a un mundo mejor, por qué?

e /Qué¢ piensa de los que niegan estos saberes?

e ;Como cree usted que su practica se relaciona con el mundo espiritual?
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e (Cuénteme, ;qué es para usted el camino espiritual?, ;cémo son las relaciones de los
espiritus con los humanos, naturaleza, cosmos-universo, divinidad?
e Considera que esta sanacion/limpieza/curacion aporta al cuidado de la vida, ;como?

Guia de entrevista corta a mujeres curanderas-sanadoras (complementaria a
corpografia)

De su rol de curandera

e ;Digame quién es usted como curandera?

e Que¢ significa para usted curar/sanar/limpiar?

e ;Cuales practicas de c-s realiza? Cuénteme su experiencia

Sobre las practicas de curacion-sanacion

e /Cuénteme la historia de sus aprendizajes, como a prendio, quienes le ensefaron,
qué sinti6 que a llevo a aprender lo que sabe?

e Alguna vez le han dicho que usted se dedica a la brujeria, que lo que hace es malo.
(Como lo asume?

e /Se ha sentido perseguida, seialada, violentada por lo que hace como curandera?

Pensamiento del contexto

e /Qu¢ piensa de la violencia —social, politica, epistémica, doméstica— y como se
afronta desde la curacion que usted realiza?

e Coémo cree usted que su practica se relaciona con el mundo espiritual?

e /Cuadles relaciones puede establecer usted entre su practica de c-s con los seres
humanos, lo no humano, la naturaleza (animales y plantas), el cosmos —universo,
divinidad (seres espirituales)—?

e Coémo se construye el nosotros sanadores?

e Considera usted que su préctica aporta al cuidado de la vida, ;cémo?

e /Cree usted que lo que hace —desde su practica de curacion— ayuda a mejorar la vida,
al bien vivir de los seres humano, espiritus, la tierra, energia?

e ;Que cree que debe cambiar para que este mundo mejore desde la curacion-sanacion?

e ;Cuales rituales/ practicas hace para la armonia y ahuyentar losa taques/agresiones y
situaciones de riesgo?

Guias para talleres de corpografias

Taller 1: Cartografia de saberes y practicas de curacion-sanacion (Mujeres
campesinas/populares)

Objetivo:

e Realizar una corografia como encuentro cuerpo-territorio en el que estan las huellas
de las violencias y la curacion. El cuerpo es el medio y el fin de expresion, como
aporte a la cartografia de saberes y practicas

e Identificar las violencias-despojos vividos por mujeres c-s

e Apreciar la forma y sentido en que mujeres c-s desarrollan sus practicas de c-s y las
relaciones que establecen con su cuerpo-territorio como transformacion antes-
después.
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Metodologia

Momento 1. Encuadre, apertura y vinculo

Establecer el centro del circulo. Todas participan

Pasar una hoja: Nombre, edad, escolaridad, ocupacion, lugar de residencia, teléfono.
Breve descripcion de quién es y si hace alguna practica de s-c

Lectura. Me gustan las brujas.

(Qué piensan de esta poesia? / ;Con qué parte se identifica?

Jhemos sanado a alguna mujer o nos ha sanado alguna mujer?

Momento 2. Vamos al cuerpo-territorio Corpografia.

Conciencia corporal, meditacion. Tierra/fuego/aire/agua. Mensaje del elemento.
Dibuja tu cuerpo las expresiones de violencia y al frente escribe como lo has sanado.
Dedicale, amor

Entrevista grupal — puesta en comtn

1. ¢(Cuénteme de su vida, de donde es usted, si no es de Medellin, como llego6 a
Medellin y por qué? - breve historia familiar: hijos, padres, hermanos

2. (Cudles violencias ha vivido como mujer a lo largo de su vida y cuéles por
dedicarse a la sanacion?

3. (Cuales violencias ve en su territorio: barrio/vereda, ciudad y como desde la C-S
puede sanarse?

4. (Qué es la sanacion para usted?

5. ¢Cuadles relaciones hay con la tierra, los animales, los otros seres espirituales?
(Como se construye el nosotros sanadores?

6. (Cuadles practicas realiza para c-s?

7. (Cuales rituales hace para la armonia y ahuyentar losa taques/agresiones y
situaciones de riesgo?

Momento 3. La transformacion

Pintar la mariposa, personalizarla, pensando en la transformacion que ha vivido como
mujer, rescatando lo mas valioso que es como sanadora. Cualidades de la mariposa
como animal de poder. Escribir un decreto magico para ti. Conjuro, por el poder del
agua, de la tierra, del fuego y del aire.

Momento 4. Cierre y evaluacion

(Qué te llevas de este circulo?

Tomar una carta y mirar su mensaje

Poesia, Me gustan las brujas
Me gustan las brujas,
esas que vacian
todas sus penas en calderos
y salen con sus enormes alas
a surcar los cielos.
Me gustan las mujeres
con almas de ancianas,
€sas que curan con manos magicas
y sanan con café el alma.
Me gustan las locas
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que vagan con la sonrisa ancha

y escandalosa,

que van mitigando dolores

con sus antorchas.

jLas que reparan corazones

a punta de abrazos y besos!

Las que lanzan al cielo sus plegarias
y danzan a la luz de las estrellas

y que aman en todas sus facetas

a todas esas que llevan alma de luna.
Me gustan de miradas atrevidas

y mejillas ruborizadas,

las de labios con sabor a verdad.

Me gustan las mujeres semillas,
esas que florecen

donde les da la reverenda gana.

A mi no me gustan las mujeres,

me gustan ellas,

las que llegaron un dia

a sanar el alma mia.

(Lupita Leyva citada en Garabatos de Mujer 2020)"°

Taller 2: Cartografia de saberes y practicas de curacion-sanacion (mujeres
campesinas/populares)

Objetivo:

e Realizar una corpografia como encuentro cuerpo-territorio en el que estan las
huellas de las violencias y la curacion. El cuerpo es el medio y el fin de expresion,
como aporte a la cartografia de saberes y practicas

e Identificar las violencias-despojos vividos por mujeres c-s

e Apreciar la forma y sentido en que mujeres c-s desarrollan sus practicas de c-s y las
relaciones que establecen con su cuerpo-territorio como transformacion antes-
después.

Metodologia

Momento 1. Encuadre, apertura y vinculo

Establecer el centro del circulo. Disponer todos los elementos en ¢l y hacer un enlace al
encuentro anterior: ;Como van con las mariposas y los decretos que escribieron?,
(Como les fue consiguiendo las cosas para las varitas magicas?

Apertura

El nacimiento de una curandera es un proceso complejo y misterioso que varia segun la
cultura y la tradicion. En algunas culturas, se cree que las curanderas nacen con un don
especial, mientras que, en otras, se cree que adquieren sus habilidades a través del
aprendizaje y la experiencia. Se realiza meditacion.

1 Este poema para las mujeres sanadoras recoge la esencia de lo que son. Lo encontré hace un afio
aproximadamente en la cuenta Garabatos de Mujer en Facebook de propiedad de Lupita Leyva de Toluca,
Meéxico. Disponible en: https://www.facebook.com/profile.php?id=100064818399413
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Momento 2. Una varita, un cuerpo, mi cuerpo-territorio

Elaboracion de las varitas

Para este caso, vamos a entender las varitas de madera como nuestro cuerpo, mente y
espiritu; nuestro territorio. Bajo esta premisa, pinte y decore su varita magica
considerando que ella es una representacion suya.

Las varitas magicas tienen una historia rica y antigua en varias tradiciones, que se
remontan al mazdeismo, el hinduismo temprano y los griegos y romanos antiguos, entre
otras. Son transmisores sensibles de energia que tienen una variedad de usos. Segun lo
que se dice de ellas, se pueden utilizar para curarse a uno mismo, encantar objetos y
hacer hechizos cuando se utilizan con propiedad.

Cargar energéticamente la varita

Las fuentes naturales de luz. La luz solar o la luz de la luna, particularmente la luz
fuerte de la luna de una luna llena, son fuentes poderosas para darle energia a una varita.
Limpiar la varita cada tiempo con sahumerio y armonizadores

Curar: dirigir la varita al lugar de dolencia y proyectar mentalmente un rayo luminoso.
Para despejar caminos.

Entrevista grupal — puesta en comin

1. (Cudles eran las caracteristicas de la varita (mapa propio), como la eligi6é y de qué
modo representan mi vida?

(Qué representan las grietas de las varitas en su vida?

(Como y porqué las mujeres deciden volverse sanadoras?

(Qué uso le dard a su varita?

VNS

Momento 4. Cierre y evaluacion
(Qué te llevas de este circulo? Tomar una carta y mirar su mensaje
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Taller 1: cartografia de saberes y practicas de curacion-sanacion (mujeres
afrodescendientes)

Objetivo:

e Realizar una corpografia como encuentro cuerpo-territorio en el que estan las
huellas de las violencias y la curacion. El cuerpo es el medio y el fin de expresion,
como aporte a la cartografia de saberes y practicas

e Identificar las violencias-despojos vividos por mujeres c-s

e Apreciar la forma y sentido en que mujeres c-s desarrollan sus practicas de c-s y las
relaciones que establecen con su cuerpo-territorio como transformacion antes-
después.

Metodologia

Momento 1. Encuadre, apertura y vinculo

Establecer el centro del circulo. Todas participan

Pasar una hoja: Nombre, edad, escolaridad, ocupacion, lugar de residencia, teléfono.
Breve descripcion de quién es y si hace alguna practica de s-c

Lectura. Mi abuelo negro

(Qué piensan de esta poesia? / ;Con qué parte se identifica? / ;cdmo se relaciona con
los ancestros?

Jhemos sanado a alguna mujer o nos ha sanado alguna mujer?

Momento 2. Vamos al cuerpo-territorio Corpografia.

Conciencia corporal, meditacion. Tierra/fuego/aire/agua. Mensaje del elemento.
Dibuja tu cuerpo las expresiones de violencia y al frente escribe como lo has sanado desde
los saberes ancestrales plantas/rezos/cantos.

Entrevista grupal — puesta en comin
(Cuénteme de su vida, de donde es usted, si no es de Medellin, como llegé a Medellin y
por qué? - breve historia familiar: hijos, padres, hermanos

6. (Cuadles violencias ha vivido como mujer a lo largo de su vida y cudles por
dedicarse a la sanacion?

7. (Cuadles violencias ve en su territorio: barrio/vereda, ciudad y cémo desde la C-S
puede sanarse?

8. ¢Qué es la sanacion para usted?

9. (cudles relaciones hay con la tierra, los animales, los otros seres espirituales. {Como
se construye el nosotros sanadores?

10. ;Cuales practicas realiza para c-s?

11. ;Cuadles rituales hace para la armonia y ahuyentar losa taques/agresiones y
situaciones de riesgo?

Momento 3. La transformacion

Pintar la mariposa, personalizarla, pensando en la transformacién que ha vivido como
mujer, rescatando lo més valioso que es como sanadora. Cualidades de la mariposa como
animal de poder. Escribir un decreto magico para ti. Conjuro, por el poder del agua, de la

tierra, del fuego y del aire.
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Momento 4. Cierre y evaluacion

(qué te llevas de este circulo? Tomar una carta y mirar su mensaje

Mi abuelo negro®

Mi abuelo negro

Mi abuelo nacid cimarron,
en un lugar dulce,

con nombre de flor.

Creci6 acunado por un rio caudaloso,
arropado con un manto tejido
en selva virgen.

El sol de este pueblito tostaba distinto.
A los negros color marfil.

A los blancos color de duda.
Curaba mal de ojo,

caminaba sobre el agua.

Era complice de la lluvia,
detenia las tempestades.
Enderezaba cojos,

amansaba serpientes,
ayudaba a todos.

Su embrioén era puro.

Creia en un mundo nuevo.
Mi abuelo nunca muri6
-entre alabaos y gualis-

se fundi6 con el rio Atrato.

20 Jenny de la Torre Cordoba | Nacida en Barranquilla, residente en Bogota y ligada a Quibdé por
sus ancestros, preside el Alto Consejo de Comunidades Negra en Espafia y trabaja como corresponsal de
las revistas Mia e Interviu de Madrid. Formada en Derecho y Ciencias Politicas por la Universidad de
Cartagena de Indias, es Diplomada en Resolucion de Conflictos por la Universidad de los Andes de Bogota,
Master en Género, Mujer y Desarrollo por la Universidad Nacional de Colombia y Doctorada en
Perspectiva de Género en Ciencias Sociales de la Universidad Complutense de Madrid.
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Taller 2: Cartografia de saberes y practicas de curacion-sanacion
Kinsutgi. El arte de embellecer las heridas (mujeres afrodescendientes)

Objetivo:

e Realizar una corpografia como encuentro cuerpo-territorio en el que estan las huellas
de las violencias y la curacion. El cuerpo es el medio y el fin de expresion, como
aporte a la cartografia de saberes y practicas.

e Identificar las violencias-despojos vividos por mujeres c-s

e Apreciar la forma y sentido en que mujeres c-s desarrollan sus practicas de c-s y las
relaciones que establecen con su cuerpo-territorio como transformacion antes-
después.

Metodologia
Momento 1. Encuadre, apertura y vinculo

Apertura

La vez pasada dibujamos los cuerpos como espacios territorios en los que habitan las
memorias de las violencias y sanaciones. ;quién recuerda un poco de lo que
conversamos?

Hoy vamos a seguir en esa linea y nos vamos a centrar en el trabajo colectivo, en la
construccion de grupo, en el aporte qué el canto, la danza y el encuentro hace a cada una
en su proceso de sanarse.

Momento 2. Introduccién al Kintsugi !

El kintsugi es una técnica de origen japonés que se usa para reparar las fracturas de la
ceramica con una resina mezclada con polvo de oro.

Leyenda del nacimiento de este arte

Dice la leyenda que el arte del kintsugi naci6 durante el s. XV cuando el shogun japonés
Ashikaga Yoshimasa envi6 su taza de té rota hacia China para que la repararan. Cuando
la devolvieron, el shogun se disgusto al ver que la pieza habia sido enmendada con unas
grapas de metal mediocres. Esto motivo los artesanos de la época a buscar una forma de
reparacion alternativa que fuera agradable a la vista.

De aqui se cred el arte tradicional de reparar las piezas rotas de ceramica o porcelana con
un esmalte especial hecho con polvo de oro, plata o platino. El resultado son estas costuras
doradas y bonitas que hacen brillar las grietas de la pieza, dandole un aspecto unico.

En japonés kintsugi quiere decir “reparar con oro”. Un método de reparacion que celebra
la historia de cada objeto haciendo énfasis en sus fracturas en lugar de ocultarlas o
disimularlas. El kintsugi da una nueva vida a la pieza transforméndola en un objeto
incluso mas bello que el original.

Diversas ideas filosoficas del momento influyeron en la creacion del kintsugi, como el
wabi-sabi que se centra en coger la belleza en la imperfeccion, el mottainai que es el

2l Taller ajustado segn la  experiencia de pacientes con VIH de
https://www.creacionpositiva.org/kintsugi/; de homepoetry taller de ceramica, de la experiencia personal
con el resaltar las grietas y embellecerlas.
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sentimiento de lamentarse cuando algo es malgastado y el mushin que tiene que ver con
el principio de aceptar el cambio.

Reflexion:

Asi como el kintsugi da nueva vida y belleza a una ceramica rota resaltando sus grietas
con oro, también las personas podemos aplicar esta filosofia en nuestra existencia. Las
experiencias de violencia dejan marcas, pero es posible mirarlas con otros ojos, valorando
lo que nos han dejado y reconociendo la importancia de lo colectivo, el canto y la memoria
afro.

El kintsugi ensefia que no se trata solo de recuperar la funcion de lo que se rompid, sino
de aceptar las cicatrices como parte de la historia. Mostrar nuestras grietas, en vez de
ocultarlas, puede sanar. Cada mujer puede exhibir su vulnerabilidad, y el proceso de
reparacion se convierte en una forma de revalorizarse y celebrar la vida. Nuestras
fracturas son prueba de que hemos vivido y cada marca cuenta una historia valiosa.

Al reconocernos como seres fragiles y cambiantes, entendemos que la transformacion es
parte de nuestra naturaleza, especialmente tras situaciones dificiles. Al igual que la
ceramica reparada con oro, nuestras cicatrices no solo muestran dolor, sino también
fortaleza y dignidad.

Asi, trasladamos la imagen de la ceramica a nuestra vida: somos mas valiosas por haber
superado rupturas y recuperarnos. La reparacion nos otorga un nuevo significado, y
nuestras cicatrices doradas son simbolo de resiliencia y dignidad, merecedoras de
reconocimiento.

Momento 2 Proceso. Pintar, fracturar, unir y pegar, esperar y reparar

Pintar. Cada mujer pinta unas alitas como si fuera su vida, cada pluma es una experiencia
y juntas permiten volar, pero también permiten mantener el fuego como candelabro.

(Como cuidamos la vida-existencia (personal, familiar, social) desde cantoras orula?
(Coémo se cuida desde las memorias ancestrales del canto, de lo propio, de lo afro?
Contemplar lo bello de la vida

Fractura. La vida no sigue un camino recto ni se trata de una felicidad constante; mas
bien, nos muestra lo pasajero, el cambio y la impermanencia. A lo largo de nuestro
recorrido, atravesamos experiencias que nos marcan. A veces, SOmos nosotros mismos,
otras veces son los demas o incluso las circunstancias del mundo las que nos provocan
grietas y fracturas. Es precisamente en esos momentos de dolor donde surge la posibilidad
de resistir, de transformar las heridas en cicatrices que nos preparan para enfrentar la vida.

La fragilidad de la porcelana se convierte asi en una metafora de la existencia humana.
Al observar las marcas en las piezas japonesas, podemos ver reflejadas nuestras propias
heridas y cicatrices. No se trata solo de una cuestion estética, sino de una forma profunda
de comprender y asumir la realidad.

Cuando sufrimos una experiencia o circunstancia dolorosa, traumatica, que nos ha dejado
una herida, ;qué pasa?

(Cual es la sensacion de ese momento?

(Que posibilidades vemos?
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Unir y pegar. Si reparasemos las piezas de ceramica rotas de tal manera que no se notaran
las grietas, representaria una negacion de los acontecimientos de la vida y su realidad. La
invitacion es a que, consideremos las cicatrices como algo digno de ser valorado,
admirando nuestra firmeza, porque representan un dolor real. Las heridas como sefiales
de un camino recorrido, de nuestro transito por la vida y la existencia, conscientes de que
no siempre hemos podido escoger los destinos de nuestro viaje y hemos vivido las
dificultades de navegar contra la adversidad.

Nos permitimos ser otras, convertir las fracturas en cicatrices embellecidas que narran el
valor de nuestra historia.

(Cual es el pegamento y el oro que ha embellecido cada experiencia de violencia en mi
vida?
(Qué papel cumple el grupo Orula alli?

Reparar. Nuestras cicatrices suelen permanecer ocultas, ya que hemos aprendido a
disimularlas. La sociedad nos ha ensefiado a hacerlas invisibles, desconectandonos tanto
de nuestras emociones individuales como de las colectivas y sociales. En este espacio
donde construimos un “nosotras”, se abren las puertas para compartir emociones, relatos
y experiencias de vida que necesitan ser escuchadas para poder sanar.

Es tiempo de resaltar las grietas con oro. Las cicatrices se llenan de este metal precioso,
que simboliza pureza, valor, perfeccion y luz. El oro, con su significado ancestral y su
aprecio universal en distintas culturas, representa lo mas valioso y se ha convertido en el
estandar de referencia para medir el valor en cualquier intercambio.

El deleite de esperar- cultivar la calma. Esperamos pacientemente a que el colbon y el
polvo dorado hagan su trabajo y fijen los fragmentos. Nuestro proceso de recuperacion y
reparacion interior también necesita momentos de no hacer nada, sin accion. Permitir la
quietud mientras nos reparamos.

(Cuales relaciones establecemos entre la sanacion (el embellecer las grietas) y el trabajo
del grupo Orula?

Momento 3. Sublimar, enaltecer y elogiar
Volver al proceso desde la reflexion con las preguntas

Espacio para agradecer:

La gratitud es la memoria del corazon
Gracias a mi cuerpo

Gracias a mi mente

Gracias a mi espiritu

Ahora es el tiempo en que el objeto restaurado sale a la luz, sanado y realzado, mostrando
su belleza con las cicatrices resaltadas en oro. Todo el proceso vivido le ha permitido
transformarse: ha sanado, ha convertido sus heridas y se ha vuelto ain mas hermoso,
singular y valioso que antes de romperse. Cuando terminamos de restaurar, mostramos
nuestras piezas. Este es el punto culminante del arte del kintsugi.
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Asi como el objeto, que tras romperse y ser reparado luce con orgullo el oro en sus
imperfecciones, nosotras también podemos mirar nuestras fallas y dolores, y valorar
nuestras propias cicatrices. Ellas nos indican el trayecto recorrido. Las cicatrices doradas
son prueba de nuestra vivencia y nos recuerdan: jHas vivido!

Las metéaforas nos ayudan a ilustrar lo que deseamos decir de una forma mas sencilla.
Una metafora es una manera alternativa de comunicar, que nos permite aplicar una
descripcion, frase o historia a una situacion u objeto con cierto parecido imaginario,
aunque no literal. Al abrirnos a la metafora, activamos el hemisferio derecho del cerebro,
el encargado de la creatividad, la intuicidn y la vision global, muy distinto del hemisferio
izquierdo, que es mas logico y racional, y que solemos usar con mayor frecuencia.

Preguntas que acompaian los momentos Entrevista grupal — puesta en comun

e /Cuadles eran las caracteristicas de la ceramica (mapa), como decidid pintarla y de

qué modo representan mi vida?

(Qué representan las grietas de las alitas de angel en su vida?

(El canto es un proceso de sanacion? /;como opera el canto como kintsutgi?

(Como cuidamos la vida-existencia (personal, familiar, social) desde cantoras orula?

(Como se cuida desde las memorias ancestrales del canto, de lo propio, de lo afro?

Contemplar lo bello de la vida...

Cuando sufrimos una experiencia o circunstancia dolorosa, traumatica, que nos ha

dejado una herida, ;qué pasa?

(Cual es la sensacion de ese momento?

e /Qué posibilidades vemos?

e /Cuadl es el pegamento y el oro que ha embellecido cada experiencia de violencia en
mi vida?

e /Qué¢ papel cumple el grupo Orula alli?

e Cuales relaciones establecemos entre la sanacion (el embellecer las grietas) y el
trabajo del grupo Orula?

Momento 4. Cierre y evaluacion
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Anexo 4: Matriz categorial analitica de las practicas de curacion-sanacion

Objetivos de la Categorias Subcategorias/ Relacion con el
Investigacion principales aspectos clave objetivo
Permite identificar las
Tipo de distintas formas y roles que
Tinificacion de curandera/sanadora asumen las mujeres en sus
cursan dera-sanadora (identidad, comunidades, mostrando la
Obieti reconocimiento por diversidad y adaptabilidad
jetvo . pacientes) de las practicas en contextos
General: Analizar y especificos.
comprender las
expresiones y Explora la comprension
Significado de la integral de la sanacién como

entretejidos de las
practicas de curacion-
sanacion de mujeres
indigenas,
afrodescendientes y
campesinas/populares en
Antioquia-Colombia, y
la manera en que estas
han sido preservadas y
adaptadas para el
cuidado de la vida en
contextos de violencia-
despojo.

Practicas de curacion-
sanacion

curacion-sanacion
(mente-cuerpo,
espiritual, relacional)
Método

proceso de restauracion,
vinculando cuerpo, mente,
espiritu y entorno, clave para
entender la preservacion y
adaptacion de saberes

Practicas curanderiles

Rituales (liminalidad,
comunidad, simbolos).
Palabras de valoracion,
consejo, correccion.
Influencia de
cosmovisiones y
postulados religiosos
(catolicos, indigenas,
africanos, etc)

Permite analizar como las
practicas rituales y
simbolicas articulan la
experiencia de sanacion y
resistencia cultural, y como
se integran diversas
cosmovisiones en contextos
de violencia y despojo.

Elementos constitutivos

El altar como espacio
simbdlico y relacional que

Altar . . .
a (usos y propiedades) refleja la conexion con lo
espiritual y comunitario
Relaciones de lo
humano con los Explora como las practicas
espiritus integran relaciones con seres
. Construccion del humanos y no humanos,
Ontologias « . . . ..,
. Nnosotros evidenciando la cosmovision
relacionales . .
(comunalidad, integral que desafia la
colectividad, justicia fragmentacion y la violencia
Objetivo Especifico social) _ epistémica colonial.
. Grupalidad curadora
1: Entretejer las
relaciones de las Violencias (directa, .

. ., | cultural Permite entender el marco
practicas de curacion- estructural, cultural) de violencia y despojo en
sanacion con lo humano, Despojos (materiales y que estas practicas se
| h | Contexto y culturales) desarrollan. v como

0 no humano, fa experiencias Construccion de paz contribu 61;}; la resistencia
naturaleza y el cosmos, positiva 1y 2
dand ta de 1 Descolonizacion del reparacion y construccion de

ando cuenta de las . alternativas desde abajo.
conocimiento

grietas que producen en
la violencia y despojo.

Practicas curanderiles

Influencia de
cosmovisiones
(animismo, yin-yang,
samsara, ancestros)

Muestra la diversidad de
marcos simbolicos y
espirituales que articulan la
conexion con la naturaleza y
el cosmos, vital para
comprender las grietas y
resistencias en contextos de
violencia y despojo.

Objetivo Especifico

2: Apreciar las
estrategias de cuidado y
reproduccion de la vida,

Practicas de curacion-
sanacion

Significado de la
curacion- sanacion
como proceso holistico
e integrador

Destaca las practicas como
estrategias de cuidado
integral que promueven la
reproduccion de la vida y la
resistencia frente a la
violencia.
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presentes en las
practicas de curacion-
sanacion de las mujeres
curanderas-sanadoras

Rituales (liminalidad,
communitas)

Analiza como los rituales y
la palabra son herramientas
para sostener la vida, la

Ritual - - . .
como procesos de re- ttuales Palabras de valoracion y comunidad y la resistencia,
existencia para el consejo reforzando la re-existencia.
afrontamiento de la
violencia y despojo.

i ’ . . Resalta la dimension politica

Objetivo Especifico Justicia social y epistémica de las prglcticas

. Insurgencia epistémica, colectividad, L
3: Cqmprender _las epistégmica cgnstrucci(')n de que desafian la colonialidad
practicas de mujeres “nosotros” del saber y proponen formas
curanderas-sanadoras propias de salud y cuidado.
Como, 1n.surgenc1.as Permite analizar las
epistémicas, sociales y Contexto Descolonizacion del pricticas como insurgencias
politicas, como aporte a experienciZS de conocimiento que cuestionan el saber
una interculturalidad en interculturalidad Racismo epistémico dominante y reivindican

salud desde abajo.

Tensiones entre saberes

saberes ancestrales y
populares.

Fuente y elaboracion propias
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Anexo 5: Nombres asignados a las mujeres participantes de corpografias

Mujeres Mujeres Mujeres Mu]:eres
Indigenas Afrodescendientes Campesinas/Populares Pac1ent?s/
Aprendices

Ruda Albahaca Sabila Dalia
Begonia Bromelia Artemisia Hortensia
Malva Anis Manzanilla Heliconia
Orquidea Clavel Rosa Caléndula
Passiflora Achiote Menta Camelia
Pensamiento Girasol Gardenia

Geranio Azucena

Magnolia Gardenia

Margarita

Violeta

Fuente y elaboracion propias
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Anexo 6: Violencias sobre el cuerpo-tierra de Antioquia y de Colombia

Violencias sobre el cuerpo-tierra en municipios del departamento de

Antioquia segun procedencia de las mujeres curanderas-sanadoras 2023-2025

Violencia Violencia Violencia Violencia
estructural cultural directa ambiental
Desigualdad de Racismo 1.220 homicidios Mineria ilegal:

ingresos: GINI
0,49.

estructural contra
pueblos indigenas,

(mayoria en
zonas urbanas y

65 % de los
rios con altos

servicios.

29 % bajo linea afrodescendientes rurales de niveles de
de pobreza. y campesinos. conflicto) (2023) mercurio.
Desplazamiento Discriminacion en 4.500 hechos de Deforestacion
masivo: 2023, acceso a justicia, amenazas, acelerada (mas
7.800 personas educacion y salud. atentados, de 20.000
desplazadas Invisibilizacion de desplazamientos ha/ano).
(mayoria rurales, saberes y practicas y confinamientos Contaminacio
indigenas y afro) culturales. 96 masacres: (7 n de fuentes
E Presencia de en Medellin y 2 hidricas
2 grupos armados y en Santa Fe de (Cauca,
1) economias Antioquia) Atrato,
S ilegales (2024) Nechi).
= (narcotrafico, 243 asesinatos de
% mineria ilegal). lideres sociales y
= defensores de
< derechos
humanos: (7
indigenas, 4 afro,
141 campesinos)
(2025)
1.880.424
personas
desplazadas (no
encontré fuente
confiable para
desglosar por
grupo)
Altos indices de Racismo y 418 homicidios Contaminacio
pobreza en clasismo, (2023) n del aire y
o 7 | comunas estigmatizacion de Incremento de agua por
= 5 | periféricas, jovenes y feminicidios y industria y
25| segregacion comunidades violencia residuos.
é’ € | urbana, presencia afro/indigenas. intrafamiliar. Problemas de
| de combos y salud publica
estructuras por polucion.
criminales.
Zona industrial Discriminacion 60 homicidios en Contaminacio
_ | con migracion y laboral y educativa (2023) n industrial,
5.2 | asentamientos hacia migrantes Hechos de vertimientos
= g informales, internos y sicariato y en quebradas
= & | pobrezay acceso minorias étnicas. violencia de y suelos.
desigual a género.
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Violencia Violencia Violencia Violencia
estructural cultural directa ambiental
Alto riesgo por Racismo y 20 homicidios, Deforestacion,
o . mineria ilegal, exclusion de desplazamientos mineria ilegal,
.£.0 | presencia de comunidades masivos, ataques pérdida de
‘g g grupos armados, 1qdigenas, roles de armados. biodiversidad.
& — | pobreza rural. género
tradicionales
opresivos.
Pobreza y falta de Invisibilizacion de 5 homicidios, Cambio de

San Rafael
1 mujer

recientes por
violencia armada,
pobreza rural.

saberes
ancestrales,
racismo ambiental.

< § acceso a Servicios tradiciones amenazas y uso del.suelo,
= QS)’ bé.swos.,' cyltu.ral.es, y desplazamientos afectamén de
£ g | migracion discriminacién por | forzados. microcuencas.
— — | forzada por origen rural.
violencia.
Turismo y Discriminacion 8 homicidios, Contaminacio
~§ agricultura, pero hacia poblacién violencia n de rios por
o g'| con desigualdad y afrodescendiente y intrafamiliar y vertimientos,
= bajo acceso a campesina, desplazamientos deforestacion
<1 salud rural. pérdida de
memoria historica.
Desplazamientos Marginacion de 7 homicidios, Hidroeléctrica

desplazamientos
y amenazas a
lideres

s, afectacion
de ecosistemas
acuaticos y

ambientales. desplazamient
o de fauna.
Alto Exclusion étnica, 34 homicidios, Mineria ilegal,
o 5 | desplazamiento estigmatizacion de desplazamientos deforestacion,
2= | forzado, lideres sociales y masivos, ataques contaminacion
5 g | presencia de mujeres. a comunidades de rios y
— — | grupos armados, indigenas. suelos.
pobreza extrema.
—Pobreza —Racismo —10 homicidios, —Deforestacid
multidimensional estructural hacia desplazamientos n, mineria
o , Grave crisis comunidades afro y confinamientos ilegal,
g humanitaria; e indigenas, por presencia de contaminacion
Z 5 comunidades estigmatizacion grupos armados. del Atrato,
— 5| indigenas Embera | por pobreza. afectacion a la
< € | y afro en riesgo pesca y salud.
a—‘ extremo;
N confinamiento,
conflicto armado
y falta de
servicios.

Fuente: Defensoria del Pueblo 2023; DANE, 2023, Gobernacion de Antioquia 2023; Indepaz
2025; y Mayorquin y Romero 2022
Elaboracion propia
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Violencia sobre el cuerpo-tierra en departamentos de Colombia diferentes

de Antioquia segiin procedencia de las mujeres curanderas-sanadoras 2023-2025.

Pacifico- Valle del Cauca

1 mujer

15.000 victimas
registradas entre
2023-2024
—Presencia de
grupos armados:
Disidencias
FARC, ELN,
bandas
criminales

, indigenas y
campesinas y
LGBTIQ+.
—Invisibilizacion
de practicas
culturales y
espirituales.
—Estigmatizacion
y violencia

ambientales.
—Feminicidios y
violencia de
género.
—Reclutamiento
forzado de
menores.
—Desplazamiento
S masivos por

Violencia Violencia : 2 Violencia
estructural cultural Vilslemela dibseis ambiental
—Desigualdad —Racismo —Homicidios, —527 unidades
socioeconémica estructural —45 masacres de produccion
—Pobreza —Invisibilizaciéon (2023), minera: oro y
multidimensional de saberes y amenazas, platino. Solo 4
© (33.2%) practicas afro e violencia sexual en concesion
2 —Desplazamiento indigenas —Mas de 13.000 —Deforestacion,
6 8 forzado —Discriminacion personas mas de 15
I % —Presencia de institucional desplazadas hectareas
S g grupos armados —Restriccion de (2023) (2023)
5‘5 © ilegales (AGC, practicas —Ataques a —Contaminacio
s ELN, disidencias culturales y lideres sociales y n deriosy
FARC) espirituales comunitarios suelos
—Estigmatizacion —38 lideres —Altos niveles
de lideres y sociales de mercurio en
sabedores asesinados rios (Atrato y
tradicionales (2023) San Juan)
—Altas tasas de —Conflictos por
violencia sexual mineria
y feminicidio
—Desigualdad —Recursos —62 masacres —Deforestacion:
socioeconomica: insuficientes para reportadas (2023- +11.000
54 % de pobreza el SISPI 2024) hectareas
multidimensional —Violencia de —Asesinato de 48 anuales
< —Desplazamiento género y racismo lideres sociales y —Mineria legal
= forzado: +18.000 estructural hacia 14 firmantes de e ilegal (oro,
oR personas (2023) pueblos paz en 2023 coltan):
& .% —Presencia de indigenas, afros y —Altos indices de contaminacion
2 E grupos armados campesinos. violencia sexual, de rios con
5o (ELN, —Desvalorizacion feminicidio y mercurio.
£ disidencias de saberes y amenazas a —Pérdida de
FARC, AGC). practicas defensores/as de biodiversidad,
—Acceso ancestrales. DDHH. erosion de
desigual a salud —Imposicion de —Enfrentamiento suelos.
y educacion, modelos s armados y —Contaminacio
especialmente en educativos y de confinamientos. n por
zonas rurales e salud agroquimicos y
indigenas. occidentales. residuos
mineros.
—Desigualdad: —Racismo —-1.036 —Mineria ilegal
Tasa de pobreza estructural y homicidios en y legal en
multidimensional discriminacion 2023 cuencas como
17,6 % hacia —Amenazas y el rio Cauca y
—Desplazamiento comunidades asesinatos de sus afluentes.
forzado: Mas de afrodescendientes lideres sociales y —Deforestacion

acelerada para
ganaderia y
monocultivo de
cafia.
—Contaminacio
n de fuentes
hidricas por
agroquimicos y
residuos
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Violencia Violencia Violencia directa Violencia
estructural cultural ambiental
(Indepaz 2025). simbdlica hacia enfrentamientos mineros.
—Altos indices de mujeres trans y armados. —Pérdida de
desempleo e personas biodiversidad y
informalidad, LGBTIQ+. afectacion de
especialmente en - territorios
poblaciéon —Imposicion de ancestrales.
afrodescendiente modelos —Casos de
y rural. productivos afectacion
—Acceso externos. ambiental en
desigual a zonas rurales y
educacion y de frontera
salud agricola.
intercultural.
—Pobreza —Racismo —645 homicidios —Contaminacio
multidimensional estructural y en 2023 n de cuerpos de
:19,6 % en 2023 discriminacién —Feminicidios y agua (rio
—Desplazamiento hacia violencia de Magdalena,
forzado: 7.820 comunidades género en ciénagas) por
victimas afrodescendientes aumento. descargas
registradas 2023- e indigenas. —Amenazas y industriales y
2024 —Invisibilizacion asesinatos de domésticas.
—Presencia de de practicas lideres sociales y —Deforestacion
economias culturales, ambientales. en zonas
° ilegales, espirituales y —Violencia rurales para
2 microtrafico y medicinales intrafamiliar y expansion
g 5 bandas ancestrales. sexual. urbana.
i 'S | criminales en —Estigmatizacion —Reclutamiento —Problemas de
o E municipios como y violencia forzado de disposicion de
= Soledad, simbdlica hacia jovenes y residuos solidos
S Malambo y mujeres adolescentes por y lixiviados.
Barranquilla —Imposicion de grupos ilegales. —Mineria de
—Acceso modelos urbanos —Desplazamiento materiales de
desigual a salud, y “blanqueados” s intraurbanos arrastre en
educacion y en la vida publica por amenazas. cuencas
servicios basicos, y educativa. menores.
en especial para —Pérdida de
poblacion rural, humedales y
afrodescendiente manglares.
e indigena. —Vulnerabilida
—Déficit de d frente a
vivienda digna y fenomenos de
empleo formal. erosion y
cambio
climatico.
—Desigualdad —Racismo —Homicidios, —Mineria ilegal
socioecondémica estructural —45 masacres y legal
o —Pobreza —Invisibilizacion (2023), —Deforestacion,
3 o multidimensional de saberes y amenazas, mas de 15
[O2ND] , . . . ’
O 5 (33.2 %) practicas afro e violencia sexual hectareas
& '8 | —Desplazamiento indigenas —Mas de 13.000 (2023)
£ € | forzado —Discriminacion personas —Contaminacid
3 « —Presencia de institucional desplazadas n de rios y
grupos armados —Restriccion de (2023) suelos
ilegales (AGC, practicas —Ataques a —Altos niveles
ELN, disidencias culturales y lideres sociales y de mercurio en
FARC) espirituales comunitarios rios (Atrato y
—Estigmatizacion —38 lideres San Juan)
de lideres y sociales —Conflictos por
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Violencia Violencia Violencia directa Violencia
estructural cultural ambiental
sabedores asesinados mineria
tradicionales (2023)
— Altas tasas de
violencia sexual
y feminicidio
—Desigualdad: —Discriminacion —Homicidios: 74 —Mineria ilegal
29,1 % de y racismo reportados en y legal en zonas
pobreza estructural hacia 2023 indigenas y
multidimensional pueblos —Amenazas, campesinas
—Desplazamiento indigenas asesinatos y (oro, materiales
— forzado: 3.800 (Embera Chami, desplazamiento de arrastre)
3 victimas Embera Katio, de lideres —Deforestacion
'5: registradas entre otros) y indigenas y acelerada:
s 2023-2024 comunidades sociales. pérdida de
5, —Presencia de afrodescendientes —Violencia bosques nativos
B " grupos —Invisibilizacion intrafamiliar y de para ganaderia
S o criminales: ELN, de practicas género. y agricultura.
-5 disidencias culturales y —Reclutamiento —Contaminacid
o = FARC y bandas espirituales. forzado de n de fuentes
S o narcotraficantes, —Imposicion de menores. hidricas por
3 especialmente en modelos —Conflictos mercurio y
g zonas rurales. productivos armados por agroquimicos.
o —Acceso externos (minero, control territorial. —Afectacion de
.‘bS’JJ desigual a agroindustrial). territorios
() servicios de —Debilitamiento ancestrales y
R salud y de saberes pérdida de
educacion en ancestrales por biodiversidad.
areas indigenas y desplazamiento y —Casos de
rurales. despojo. afectacion
—Altos indices de —Erosion de la ambiental
informalidad lengua y documentados
laboral. costumbres en cuencas del
indigenas. rio Cauca y
afluentes.
—Desigualdad: —Discriminacion —Homicidios: —Contaminacio
45,1 % de étnica y racial 132 reportados n por derrames
pobreza hacia pueblos en 2023 petroleros: +30
multidimensional indigenas (Inga, —6 masacres incidentes en
—Desplazamiento Kameéntsa, Siona, documentadas 2023
° forzado: 11.400 Cofan, Pastos) y 2023-2024. —Mineria ilegal
= victimas comunidades — Amenazas, de oro y coltan
= registradas entre afro. asesinatos y en cuencas del
% 5 2023-2024 —Invisibilizacion desplazamiento rio Putumayo y
A= | —Presencia de y despojo de de lideres afluentes.
g g grupos armados practicas indigenas, —Deforestacion
S ilegales: culturales y ambientales y acelerada:
g disidencias espirituales. sociales. 11.000 ha
< FARC, —Imposicion de —Reclutamiento perdidas en
Comandos de modelos forzado de 2023.
Frontera, bandas productivos menores. —Contaminacio
narcotraficantes. externos —Violencia n de aguas por
—Acceso (petrolero, sexual y de mercurio y
desigual a salud, ganadero, género en zonas agroquimicos.
educacion y minero). rurales y de —Pérdida de
servicios basicos, —Racismo frontera. biodiversidad y
especialmente en estructural y afectacion de
zonas rurales e negacion de territorios
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Violencia Violencia Violencia directa Violencia
estructural cultural ambiental
indigenas. derechos indigenas y
—Altos niveles de territoriales. campesinos.
informalidad —Debilitamiento
laboral y de saberes
desempleo. ancestrales

Fuente: (CO DANE 2024; CO Congreso de la Republica 2024; CRIC 2024; Human Rights Watch
2023; Mayorquin y Moreno 2022)

Elaboracion propia
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Anexo 7: Memoria visual de la devolucion de informacion
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