
Citación APA: Parra-Valencia, L., Guerrero 
Felix, M. S. & Rozo Lara, I. (2024). Naturaleza 
y fuerza vital compartida: cosmogonía en la 
afrodiáspora. El Ágora USB. 24(1), 307-325. 
Doi: 10.21500/16578031.6453

Naturaleza y fuerza vital compartida: cosmogonía en la 
afrodiásporai

Nature and Shared Life Force: Cosmogony in the Afro-Diaspora

__________

Por: Liliana Parra-Valencia,1 Miguel Sebastian Guerrero Felix2 & Isabella Rozo Lara3 

1.	 Docente titular e investigadora de la Universidad Cooperativa de Colombia. Contacto: lilianaparravalencia1@gmail.com
	 Orcid: https://orcid.org/0000-0002-9411-4513 Scholar: https://scholar.google.es/citations?user=tkX2AWcAAAAJ&hl=es 
2.	Psicólogo de la Universidad Cooperativa de Colombia. Integrante del Semillero PsicoPaz. 
	 Contacto: miguel.guerrerof@campusucc.edu.co Orcid: https://orcid.org/0009-0009-7190-8255
3. Psicóloga de la Universidad Cooperativa de Colombia. Integrante del Semillero PsicoPaz. 
	 Contacto: isabella.rozo@campusucc.edu.co Orcid: https://orcid.org/0009-0005-8143-3362 

 OPEN ACCESS

Copyright: © 2024 Revista El Ágora USB. 
La Revista El Ágora USB proporciona acceso 
abierto a todos sus contenidos bajo los 
términos de la licencia creative commons 
Atribución–NoComercial–SinDerivar 4.0 
Internacional (CC BY-NC-ND 4.0)

Tipo de artículo: Reflexión
Recibido: mayo de 2023
Revisado: julio de 2023
Aceptado: septiembre de 2023
Doi: 10.21500/16578031.6453

EL ÁGORA USB
Vol. 24. Núm. 1 PP. 307 - 325
enero-junio de 2024
Medellín, Colombia
ISSN: 1657 8031 
E-ISSN: 2665-3354

307

Resumen
Se aborda la relación de las comunidades afrodiaspóricas con la naturale-
za. Problematiza la explotación moderna/colonial y capitalista. Se basa en 
corrientes teóricas descoloniales, la biointeracción y las filosofías africa-
nas. Sigue la metodología de revisión documental y el análisis cualitativo. 
Los ejes conversacionales se centran en las cosmogonías africanas como 
tejido de fuerzas cósmicas; la naturaleza como fuente de la medicina an-
cestral afrodiaspórica; el vínculo con el territorio y la relación naturaleza, 
cultura e identidad. Concluye con la invitación para aquellas psicologías 
que buscan ampliar y descolonizar sus marcos interpretativos.

Palabras clave: Naturaleza; Filosofía africana; Afrodiáspora; Psicología

Abstract
The relationship of Afrodiasporic communities with nature is addressed. 
It poses modern/colonial and capitalist exploitation. It is based on de-
colonial theoretical currents, biointeraction, and African philosophies. It 
follows the methodology of documentary review and qualitative analysis. 
The conversational axes focus on African cosmogonies as a fabric of cos-
mic forces; nature as a source of Afrodiasporic ancestral medicine; the 
link with the territory, and the relationship between nature, culture, and 
identity. It concludes with an invitation to those psychologies that seek to 
broaden and to decolonize their interpretive frameworks. 

Keyword: Nature; African Philosophy; Afrodiaspora, and Psychology.
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Lago sagrado y encantado de los negros.
Parque Memorial Quilombo dos Palmares, Serra da Barriga. 

Alagoas-Brasil
Foto: Liliana Parra-Valencia, 2022

Sistema moderno/colonial capitalista: ¿modelo de 
destrucción de la naturaleza?
En la actualidad asistimos a prácticas de explotación y utilización desmedida 
de los mal llamados “recursos naturales”, como manifestación nociva, feroz 
y predatoria del Capitalismo Colonial/Global. El agua es uno de los muchos 
recursos que están siendo agotados. Según Aníbal Quijano (2014), esta tenden-
cia trae consigo consecuencias para la existencia y pone en riesgo, no solo la 
sobrevivencia humana sino, y, principalmente, la de toda la vida en el planeta 
tierra. En sus palabras, “bajo su imposición, hoy estamos matándonos entre 
nosotros y destruyendo nuestro común hogar” (p. 855). El dominio sobre lesii 
otros ha sido un rasgo de la modernidad/colonialidad, como una imposición 
con características raciales/étnicas, que se estructura desde el poder capi-
talista cuyo inicio y expansión se remontan a la colonización de Abya-Yala y 
Améfrica Ladina. En lengua del pueblo kuna (Colombia y Panamá), Abya-Yala 
significa tierra madura, viva, en florecimiento, como autodesignación de los 
pueblos originarios del continente que se diferencia de América (Porto-Gon-
çalves, 2009), denominación colonial. Y Améfrica Ladina, se refiere a la de-
signación que reconoce la presencia africana e indígena en la configuración 
histórica, cultural y política del continente incluido el Caribe (Gonzalez, 1998).  

El expansionismo de la modernidad europea, entendido como un pro-
ceso histórico y cultural, impuso de manera violenta un modelo civilizatorio 
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en Abya Yala, África y Asia por casi cuatro centurias consecutivas, desde fi-
nales del siglo XV, también instituyó la colonialidad como una imposición de 
relaciones de dominación (Quijano, 1992), con un alarde de superioridad de 
aquella Europa colonial que dominó cuatro partes de mundo, siguiendo la 
catografía eurocéntrica que referencia Enrique Dussel (1994). El modelo mo-
derno/colonial estableció una separación entre el ser humano y la naturaleza. 
Además, dejó de lado otras formas de concebir tanto el mundo como la pro-
pia naturaleza. Esta visión dualista no solo aparta las dimensiones, elementos 
y entes, sino que también, los jerarquiza, en una relación de subyugación de la 
racionalidad del sujeto cognoscente sobre los objetos y de lo humano sobre 
el mundo y la naturaleza. En oposición a lo humano se ubica lo animal, dando 
por sentada la condición de inferioridad y subalternidad de las existencias no 
humanas.

Desde entonces, impera un sistema de poder hegemónico que consiguió 
hacerse mundial, como Colonialidad Global del Poder, a cuyo proceso de re-
configuración asistimos con la aceleración de la reconcentración del control 
del poder (Quijano, 2014). A partir de la producción y el aprovechamiento que 
dejó la revolución industrial, opera una mal-llamada “ética productivista” (Qui-
jano, 2014) que justifica la explotación. Esta racionalidad capitalista extracti-
vista, ahora globalizada, que entiende la naturaleza como un recurso a explo-
tar, expresa el afán por el control absoluto en aras de un supuesto “progreso” 
y “desarrollo”. Esta ruptura con la naturaleza, promueve el individualismo y 
desliga las partes del todo como elementos aislados; sin hacerse responsable 
de los daños y la destrucción que genera, como las catástrofes naturales o la 
crisis climática a la que asistimos en los últimos años. Arturo Escobar (2014) 
explica cómo el ser humano moderno tiene impuesta una noción ilusoria de 
progreso y desarrollo ligado al consumo, al individualismo y a la competitivi-
dad. Sin embargo, “otras formas humanas de construir el mundo” expresan 
la crisis de este Mundo-Uno, “moderno/capitalista, secular, racional y liberal” 
(p. 21). Esta visión se limita a entender una única forma de crecimiento por 
la vía del progreso y desarrollo para la dominación; la cual deslegitima otras 
perspectivas para comprender diversas realidades existentes.

El capitalismo globalizado que ha fomentado el consumismo (Quijano, 
2014), impone a nivel mundial el “nuevo capital financiero en el control del ca-
pitalismo global colonial/moderno” (p. 853). La reproducción de este modelo 
extractivista y de consumo, ha llegado a permear a los pueblos tradicionales 
con consecuencias que amenazan no solo sus formas de vivir y su relación 
con el territorio, sino también, saberes/prácticas ancestrales de cuidado y 
preservación de la naturaleza; que son diversas y propias de las tradiciones 
afrodiaspóricasiii, indígenas y campesinas. El sistema capitalista en su cons-
tante deseo de posesión de lo que considera “recursos naturales”, provoca 
que comunidades afrodescendientes, indígenas y campesinas amefricanas, 
caribeñas y abyayalenses pierdan sus tierras; por el despojo violento o por 
la sobre explotación que las deja estériles e inhabitables. De acuerdo con 
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Enrique Leff (2014), la desterritorialización de los pueblos de la tierra es un 
efecto de la modernización, a lo cual responden con procesos de re-territo-
rialización desde el arraigo a sus tradiciones y derechos culturales. El despojo 
del territorio además de destruir la naturaleza, también cercena la identidad 
de las comunidades y la memoria histórica de su legado. Catherine Walsh y 
Juan García (2015), exponen una de las grandes inquietudes de las poblacio-
nes afrodiaspóricas en el Pacífico ecuatoriano: la vulneración de sus derechos 
ancestrales sobre el territorio como vida y la lucha por el legado que han 
mantenido.

Otra preocupación está relacionada con el presente ordenado desde y por el 
Estado. Esa es la negación y usurpación de los derechos ancestrales, en los 
que el territorio –como existencia y vida– continúa siendo fundamental. En 
el territorio afropacífico, es central la ecuación de memoria y vida. Nosotros 
entendemos que sin el territorio no nace la cultura y sin cultura no crece ni 
florece la identidad. (p. 92)

De acuerdo con Santiago Castro-Gómez (2007), la racionalidad consti-
tutiva de los pueblos colonizados se centraba en una concepción de la rea-
lidad interrelacional entre la naturaleza, el ser humano y el conocimiento. 
Modos de vida donde las plantas, los animales y diversos seres componen 
la cotidianidad de los pueblos tradicionales, anteriores a la configuración del 
modelo epistémico moderno/colonial europeo, de su proceso civilizatorio y 
la pretendida universalidad del pensamiento predominantemente ilustrado y 
asentado en la razón; el cual genera una ruptura con la naturaleza y el modo 
de entenderla, y dificulta reconocer otras ontologías y cosmovisiones, como 
formas de concebir el mundo.

El pensamiento moderno/colonial no sólo pretende ubicar en el centro a 
Occidente, sino también, jerarquizar lo étnico-racial, la razón, la episteme y la 
ontología moderna, sobre las formas otras de conocer y existir en el mundo. 
Aimé Césaire (2006) explica cómo el colonialismo llevó al desarraigo de la 
sabiduría de las naciones africanas y sus descendientes en el continente de 
Abya Yala, incluido el Caribe. En el desarraigo de las sabidurías de los pueblos 
negros, el colonialismo buscó matar de raíz los saberes, las creencias, la re-
lación con lo intangible (Césaire, 2006). La racionalidad moderna se basa en 
lo observable, sin embargo, lo que es visto y observado son productos de una 
ficción civilizatoria que se pretende única, que crea sobre si un fantasma hu-
mano que es erigido por la violencia cotidiana que se extiende por el mundo. 
Como afirma Césaire (2006, p. 15): “Habría que estudiar en primer lugar cómo 
la colonización trabaja para descivilizar al colonizador”, presentarle el horror 
de esta supuesta humanidad moderna que existe a partir de la muerte. Y que 
impera sobre otras posibilidades de vidas humanas y no humanas en diversos 
territorios del mundo. ¿Qué sería entonces humanizar/civilizar a le otro dentro 
del paradigma moderno occidental?
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Según Quijano (2007), el colonialismo y la colonialidad se funden con el 
sistema capitalista como un patrón de poder, cuyos centros hegemónicos a 
partir del siglo XVII formalizan “un modo de producir conocimiento que daba 
cuenta de las necesidades cognitivas del capitalismo: la medición, la cuantifi-
cación, la objetivación de lo cognoscible respecto del conocedor” (p. 94). Esta 
racionalidad científica eurocéntrica y moderna, se instituyó como la forma 
válida de conocimiento, capaz de responder a las demandas de control de las 
relaciones humanas, la naturaleza y la propiedad de los recursos. 

David Pavón-Cuellar (2017) describe la relación entre la psicología en La-
tinoamérica y el sistema capitalista, tejida por siglos de historia  latinoameri-
cana, la cual ha subsistido y se ha prolongado, haciendo presente el pasado. 

Las actuales relaciones entre capitalismo y la psicología están 
sobredeterminadas y sobrecargadas por quinientos años de historia, por 
el colonialismo hispanoportugués con sus minas y sus monocultivos, el 
neocolonialismo angloamericano con sus piratas y empresarios, las rancias 
tiránicas y las modernas dictaduras del siglo XX, la industrialización y la 
financiarización. (p. 18)

En este contexto, la problematización se inscribe en la forma en que el 
sistema capitalista moderno/colonial ve a la naturaleza, como un recurso 
más por explotar. Y, desde esta lógica extractivista, desaloja a las comunida-
des afrodiaspóricas, indígenas y campesinas de sus saberes, ontologías, cos-
mogonías y territorios ancestrales, basado en una ideología racional y cien-
tífica. Aquella en la cual la psicología hegemónica y demás ciencias sociales 
modernas y coloniales decimonónicas, herederas del siglo de las Luces, se 
instalan. Esta psicología se ha preocupado por seguir los lineamientos de la 
racionalidad moderna/colonial, ha dejado de lado los estudios sobre el alma 
humana y los diferentes modos de vida de los pueblos, Y, además, se ha en-
focado de manera exclusiva en aquello que puede observar, medir, cuantificar 
y, en últimas, controlar desde la razón. La psicología occidental hegemónica, 
como disciplina moderna, desde su emergencia decimonónica ignora los sa-
beres de cura afrodiaspóricos, indígenas y campesinos (Parra-Valencia, 2023), 
incluidos sus interpretaciones del mundo, como conocimientos psicológicos, 
así como otras formas de conocer o cosmopercibir la realidad; en el senti-
do de Oyèrónkẹ Oyěwùmí (1997), como concepción del mundo que privilegia 
otros sentidos o su combinación, no solo el visual. Dando como resultado una 
psicología científica institucionalizada, que a la vez silencia las epistemes de 
los pueblos tradicionales (Parra-Valencia, 2023; Parra-Valencia, et al., 2022). 

Este punto de vista cientificista, propio del sistema moderno/colonial ca-
pitalista, centrado en sus intereses, ha promovido no solo que no se re-
conozcan otras formas de conocimiento (epistemologías), en particular 
afroindígenas, sino también que no se adviertan otros modos de ser y es-
tar en el mundo (ontologías), concepciones de la realidad (cosmovisiones y 
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cosmopercepciones), y maneras de entender la naturaleza y la relación con 
ella, que no conlleven a su destrucción.

Biointeracción, fuerza cósmica y otras formas de 
relacionamiento afrodiaspóricas
Las concepciones de mundo centradas en la modernidad y en el desarrollo, 
han sido criticadas desde varias prácticas y movimientos sociales, populares, 
comunitarios y ambientalistas, los cuales consideran el valor del conocimien-
to propio. En este sentido, emerge desde la resistencia contracolonial y anti-
desarrollista en Latinoamérica, el bien vivir. Esta propuesta que parte de un 
movimiento sociocultural de raíces ancestrales, se direcciona hacia la desco-
lonialidad del poder; como otra forma de existencia social que decide liberarse 
de la dominación, la explotación y la violencia. Pablo Solón (2016) resalta la in-
terconexión que existe entre todo y la unidad que forma en el vivir bien, la cual 
define la vida misma y está presente en lo existente en la Pacha. 

En la Pacha no existe separación entre seres vivos y cuerpos inertes, todos 
tienen vida. La vida sólo se puede explicar por la relación entre todas las 
partes del todo. La dicotomía entre seres con vida y simples objetos no existe. 
Así mismo, no hay una separación entre seres humanos y naturaleza. Todos 
somos parte de la naturaleza y la Pacha como un todo tiene vida. (p. 20)

Y aún frente a la dualidad moderna no se dicotomiza ni se privilegia una 
concepción sobre otra. Las relaciones parten de una correspondencia y son 
vividas en una mutualidad de las diferencias. La actuación de un elemento 
no implica la exclusión de otro, ni tampoco una elaboración homogénea (So-
lón, 2019).

De acuerdo con Charo Mina et al. (2015) en el Pacífico afrocolombiano, 
desde la década del 90, comunidades negras y el Proceso de Comunidades 
Negras (PCN), en la defensa de los ríos, introducen la discusión sobre el buen 
vivir negro en el país. Aquí estamos delante de otras concepciones de mundo, 
otras formas de conocer, ser y existir, que expresan ontologías relacionales. 
Según Escobar (2014), estas se definen por la continuidad entre entidades 
biofísicas, humanas y supernaturales, y no la separación entre el mundo hu-
mano y no-humano. Como se vive en diferentes sociedades no-occidentales 
o en comunidades afrodescendientes, indígenas o campesinas cuya existen-
cia involucra una perspectiva comunal y un vínculo con el territorio, concebi-
do como espacio-tiempo vital, en permanente interrelación con lo natural. Lo 
cual nos habla de muchos mundos, del pluriverso.

Por su parte, para Leff (2014), las formas de habitar poéticamente y políti-
camente el mundo de los pueblos de la tierra, desde sus saberes, prácticas y 
sentidos de vida que territorializan la vida, están en el campo de la ontología 
política. La cual se define por estrategias de apropiación y construcción de te-
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rritorios que oscila entre: capitalización y modos ecológico-culturales, expan-
sión y derechos a la autonomía, derechos de las transnacionales y derechos 
de los pueblos, lo privado y los bienes comunes de la humanidad, progreso/
desarrollo y vivir bien, entre diferentes modos de habitar y reinventar los mo-
dos de existencia en el planeta.  

Reconocemos las diferentes tensiones entre las concepciones ontológi-
cas y las formas de habitar el mundo. En nuestro caso nos interesa reflexionar 
sobre el tejido de relaciones de convivencia entre diferentes seres, humanos, 
no humanos y naturaleza, que sugiere una alternativa descolonial del poder y 
del desarrollismo. En particular, aquellas basadas en la biointeracción, como 
las de matriz africana, de cara a la vida; las cuales abordamos en el texto. 

Según Antônio Bispo (2015; 2018), líder quilombolo del nordeste de Brasil, 
la biointeracción propone un modelo alternativo de sociedad, que emerge 
de las comunidades quilombolas, donde el humano devuelve a la natura-
leza la energía que ha recibido. Integra el humano a la naturaleza, sin per-
der el respeto por ella y reconoce que sus recursos se deben cuidar con 
responsabilidad, sin explotarlos o extraerlos sin medida. Desde esta alianza 
cosmológica las comunidades quilombolas piensan y actúan de manera cir-
cular, pues no existe fin, sino el recomienzo. Bispo expone la necesidad de 
conservar la naturaleza con el ejemplo de la pesca: si se consume de más y 
se crea una demanda exagerada, la reserva de peces no podrá multiplicarse 
en la misma cantidad, ni tampoco con la misma velocidad, desabasteciendo 
completamente a la comunidad que se alimenta de este bien brindado por la 
naturaleza. Es decir, es necesaria una reciprocidad enfocada en la devolución 
de aquello que brinda la naturaleza, para generar y regenerar lo que ha sido 
tomado. Por tanto, la biointeracción más allá de un concepto, se basa en un 
estilo de vida que, además de promover la cultura, genera una alternativa de 
relacionamiento con la naturaleza, basada en la devolución de la energía or-
gánica a las plantas y los animales, por parte de los humanos. 

En este sentido, y para dar cuenta de otras formas de entender la natu-
raleza, construimos tres ejes conversacionales para ampliar las perspectivas. 
En el primero exponemos cómo las tradiciones ancestrales africanas se defi-
nen desde un tejido de fuerzas cósmicas. En el segundo identificamos de qué 
modo la naturaleza ―entendida como las plantas, las hierbas y los animales 
considerados sagrados― es fuente de la medicina ancestral afrodiaspórica. 
Por último, en el tercer eje conversacional abordamos el papel fundamental 
del vínculo con el territorio, que promueve el cuidado de la naturaleza, la 
cultura y la identidad de las comunidades negras. Estos ejes interpretativos 
invitan a las psicologías a dialogar con otras formas de comprensión y otros 
modelos culturales de la realidad y la naturaleza, desde ontologías y cosmo-
logías africanas/afrodiaspóricas.
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Cosmogonías y filosofías africanas: un tejido de fuerzas vitales 
cósmicas y espirituales  
Las cosmogonías africanas se definen fundamentalmente por la naturaleza, 
central en la mitología sobre la creación del universo, el origen de la vida y 
la fuerza vital, esencial en todos los seres. Reconociendo que existen dife-
rentes cosmogonías africanas, como etnias y culturas, abordamos la bantú. 
Según Alberto da Costa e Silva (2011), esta noción designa numerosas hablas 
emparentadas ―entre 300 y 600—, y sus pueblos, con más de doscientos 
(200.000.000) millones de personas. Los cuales cubrían cerca de nueve (9) mi-
llones de km2 del continente africano, al sur de una línea imaginaria horizontal 
―de occidente a oriente― desde la Bahía de Biafra (sudeste de Nigeria) hasta 
Melinde (Kenia). Banto significa pueblo o los humanos, el plural de muntu, el 
ser humano.

De acuerdo con Alexis Kagame (1966) la filosofía bantú se basa en cuatro cate-
gorías que unifican todo lo que existe: muntu, kintu, ahantu y ukuntu. 

Hemos fijado las “categorías” de la filosofía bantú - ruandesa, que se reducen 
a cuatro: umuntu-abantu = seres humanos, ikintu-ibintu = cosas, ahantu 
= localidad, ukuntu = modo de ser. Esto significa que cualquier entidad, 
cualquier ser, en cualquier forma que se presenta, en última instancia 
se reduce a una de estas cuatro “categorías”. Y que fuera de ellas no es 
posible concebir una definición unificadora y última, expresando la esencia 
determinada de un ser (Kagame, 1966, p. 107. Énfasis del autor. Traducción 
propia).

Según Janheinz Jahn (1970) el ntu es la fuerza universal cósmica que 
comparten todas las entidades, seres y formas de todo lo que existe, pre-
sente en la raíz de las cuatro categorías de la filosofía bantú. En la ontología 
bantú todo lo que existe, y que pertenece a estas categorías, debe ser pen-
sado como fuerza, no como sustancia, cuyas energías están emparentadas 
entre sí, por el ntu, la fuerza universal cósmica, como lo indica la raíz de las 
palabras mismas; fuerza continua, sin interrupción, en la que coinciden ser y 
existir. “El impulsor, lo que da vida y eficacia a todas las fuerzas es nommo, la 
´palabra´, de lo cual por ahora sólo diremos que es, en cada caso, palabra y 
agua, semilla y sangre” (p. 121. Énfasis del autor. Traducción propia). Ntu, sería 
entonces “lo que son colectivamente muntu, kintu, hantu y kuntu” (p. 120. 
Traducción propia), que operan continuamente.

Bunseki Fu-Kiau (2001) afirma que en la cosmología bantú-kongo las co-
munidades vivas están vinculadas a sus ancestros o seres espirituales. El uni-
verso está atravesado por diferentes fuerzas que lo gobiernan. Del vacío/nada 
emergió kalunga, una fuerza de fuego, fuente de la vida terrenal, símbolo de 
vitalidad y cambio. Su fuerza detonó una tormenta y formó una masa fundida 
que al enfriarse parió la tierra y produjo el agua, ríos y montañas. El mundo, 
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ahora físico, quedó flotando en kalunga, como agua sin fin en el espacio 
cósmico, con una parte que emergió a la vida terrestre y la otra mitad sumer-
gida en lo submarino y el mundo espiritual. Kalunga es un portal y muro entre 
ellos. Ella es vida y aquello que hace contacto con la tierra comparte esa vida, 
como plantas, animales, piedras, humanos.

Y en cuanto a la religiosidad de les kongos, pertenecientes a la cultura 
bantú, Marc Felix (1995) explica cómo los espíritus de la naturaleza (bankisi 
ba tsi o bakinda) hacen parte de las creencias ancestrales, junto con el ser 
supremo, les ancestros, los espíritus locales y las fuerzas impersonales.

Kagame, Jahn, Fu-Kiau y Felix coinciden en identificar, en la cosmogonía 
bantú, aquella fuerza vital cósmica dadora de vida y presente en todo. Y tam-
bién el fuerte vínculo con el mundo espiritual y la ancestralidad que define a 
estas culturas africanas. 

La raíz ntu también la encontramos en la noción ubuntu, de las filosofías 
africanas contemporáneas. Según Mogobe Ramose (2002), corresponde a la 
quinta categoría de la filosofía africana, que como categoría ética, permea 
la relación entre aquellas propuestas por Kagame. El movimiento en cuanto 
principio del ser debe entenderse como ser-siendo, ubu. El cual está siempre 
orientado hacia el ntu, donde asume una forma concreta, pues ambos se 
fundamentan mutuamente. Ubu-ntu es una categoría ontológica y epistemo-
lógica propia del pensamiento de los pueblos bantúes. El ubuntu como cos-
movisión se define como la ética africana, el humanismo africano bantú. Si 
el ubu es más amplio, umu es más específico, Umuntu sería el ser-siendo, la 
persona, un humano. Y Ubuntu también sería una abstracción de la persona, 
la humanidad. 

Según Jean Bosco Kakozi Kashindi (2020), Ramose entiende la humanidad 
en dos sentidos: como conjunto de los humanos, “en relación con otros seres 
cósmicos, que son las cosas, los minerales, los animales, las plantas; el modo 
de expresar esas cosas, el modo de expresar el mundo y el espacio-tiempo”. 
Y como valor. Sin embargo, para Ramose ubuntu como humanity no expresa 
su sentido y vivencia profunda como cosmovisión. Entonces, propone huma-
ness, que transmite un sentido de lo abierto e inacabado, una humanidad 
que se está realizando, que está en movimiento. Kakozi Kashindi afirma que la 
palabra ubuntu se utiliza por primera vez (de forma escrita) en la Constitución 
transitoria de 1993, ante el régimen segregacionista del apartheid en Sudáfri-
ca, en cuyo epílogo se lee: “hay necesidad de comprensión y no de venganza, 
de reparación y no de represalias, de ubuntu y no de victimización”. Concluye 
que ubuntu se resumen en algunas máximas como motho ke motho ka ba-
tho, que traduce la persona es persona en medio de o a través de otras per-
sonas. Un aforismo de la máxima que Desmond Mpilo Tutu (2012) utiliza en 
el libro Sin perdón no hay futuro. Ubuntu también se usa en el sentido de: Yo 
soy porque somos. O “ser como pertenecer”, pues los seres humanos, según 
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Tutu, no podemos entendernos sin pertenecer a una comunidad, grupo o 
país, y luego soy. 

Entendemos que la filosofía del ubuntu amplía la manera de concebir al 
sujeto de la racionalidad moderna/colonial y la psicología hegemónica, deci-
monónica; nos plantea reflexiones sobre el antropocentrismo que promueven 
las perspectivas individualistas y del desarrollismo capitalista. Y más aún, 
expande la noción de comunidad, en el sentido de la biointeracción entre hu-
manos, animales, plantas y el mundo espiritual. Aquel hermanamiento entre 
lo vivo y la ancestralidad, como define Manuel Zapata Olivella (2010) al muntu. 
En este sentido, Bas´Ilele Malomalo (2019), con base en la filosofía ancestral 
africana de ntu y las filosofías africanas contemporáneas del ubuntu y de la 
bisoidade (de la lengua lingala, que significa nosotres), reflexiona sobre las 
comunidades-de-vida. Es decir, la comunidad-sagrado-ancestral, la comuni-
dad-universo-naturaleza y la comunidad-de-bantú o de humanos, las cuales 
conforman el ubuntu, el ser-siendo siempre en movimiento y abierto a le otro. 
Esta noción ubica la responsabilidad ética/científica en trabajar su armoniza-
ción. Y también ampliar la discusión sobre los derechos de la naturaleza con 
los derechos biocósmicos o derechos del ntu. 

Las cosmogonías y filosofías africanas, como un tejido de fuerzas vitales 
cósmicas y espirituales, nos invitan a la biointeracción, a reconocer la inter-
conexión de las existencias, que de manera separada genera aislamiento, 
esterilidad y destrucción. En el horizonte, las posibilidades se amplían, opor-
tunidades para cosmopercibir la vida y el lazo que nos une y trasciende la 
individualidad del ser; pues somos en la relación y el vínculo con otres.

La naturaleza como fuente de la medicina ancestral 
afrodiaspórica
Los elementos de la naturaleza, como las plantas medicinales, las hierbas y 
los animales son considerados sagrados para las comunidades afrodiaspóri-
cas; proveen vida, sanación y liberación ante enfermedades tanto del cuer-
po como del alma. En ellos se expresa el sentido espiritual de las deidades 
que los habitan. Sin naturaleza no hay vida, pues la misma naturaleza es la 
vida. Este es un principio fundamental para las comunidades afrodiaspóricas, 
que tradicionalmente han heredado y transmitido un legado del cuidado de 
la naturaleza como el cuidado de la vida misma. Bispo (2015) afirma que para 
subsistir se cuida del terreno, dado que se vive en paz y en concordancia con 
el respeto de la naturaleza. Ella es una fuente de vida innegable, de cuya pro-
tección y salvaguarda depende la existencia del ser humano y de todos los 
organismos vivos.

En las cosmogonías africanas la naturaleza va más allá de ser considerada 
material, porque en ella habitan las deidades y el mundo espiritual. La religio-
sidad afrodiaspórica expresa esta concepción como en el caso del Candom-
blé, culto de la religiosidad afrobrasilera para el cual, según Aureliano Nivaldo 
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y Romeu Rômulo (2010), les Orixás son diosas y dioses que hacen parte de 
la naturaleza; tanto así que son la misma naturaleza que se vuelve sagrada y 
no se puede dañarles de ningún modo, por el contrario, se les debe amor y 
respeto. Están encargades de todos los fenómenos meteorológicos y se les 
reconoce como grandes fuerzas y como sagrades. De ahí que, las prácticas 
rituales dirigidas a les Orixás se acompañan de ofrecimientos con cultos sa-
grados. “A partir de esta visión, la naturaleza se vuelve intocable, divina, parte 
integral y esencial de la religión” (p. 569). 

Diferentes expresiones de las cosmogonías africanas se manifiestan en la 
afrodiáspora, cuyas huellas de africanía, en el sentido de Nina de Friedemann 
(1992), están presentes por la vía del inconsciente, en las representaciones 
simbólicas e iconográficas, que emergen en las nuevas expresiones de sus 
portadores; como lo identificamos en prácticas y rituales afrocolombianos, 
afrobrasileros, afroecuatorianos, afrocaribeños y amefricanos. En particular, 
aquellas cuyas concepciones culturales están directamente entrelazadas con 
la naturaleza, continúan costurándose y resistiendo, a pesar del paso ince-
sante del tiempo moderno. Como en las comunidades afrodiaspóricas que 
reconocen la fuerza vital cósmica presente en los ríos o en las corrientes flu-
viales. Agenor Sarraf (2013) plantea que en el fondo de las vertientes húmedas 
del Amazonas hay fuerzas muy poderosas, energías de mucho respeto, para 
la espiritualidad afroindígena. 

El imaginario religioso afroindígena se apoyó en la fuerza de las corrientes 
encantadas que habitan el fondo de las aguas, una región debajo de la 
superficie terrestre, subterránea o submarina, conocida como “encantada”, 
expresando movimientos transitados por los ribereños en torno a sus 
luchas sociales. (p. 493. Traducción propia)

Asimismo, como una tradición presente en el Pacífico afrocolombiano, 
identificamos la práctica de ombligar. La cual se basa, según Jenni Contreras 
(2009), en enterrar el cordón umbilical de les recién nacidos en el patio de la 
vivienda, con algunas semillas de árboles escogidas previamente por la ma-
dre. En consecuencia, le infante tendrá raíces espirituales ligadas a la natura-
leza, además de adquirir características que harán parte de su personalidad 
como esencia, del mismo modo representan al árbol. La “primera ombligada 
se celebra cuando alguien nace, cada niño o niña distingue con el nombre de 
su ombligo al árbol que crece nutriéndose del saco vitelino enterrado con sus 
raíces el día del alumbramiento’’ (p. 66). Esta tradición que se orienta desde 
una conexión con la naturaleza ha sobrevivido al tiempo y la colonización. 
Como en el Chocó colombiano donde tiene particularidades propias, que in-
cluso abarcan una “segunda ombligada realizada para curar la herida que deja 
el ombligo al separarse del niño[a]. Los padres han escogido un animal, planta 
o mineral cuyas cualidades formarán parte del carácter del niño o niña” (Con-
treras, 2009, p. 66). Esta práctica se relaciona con tener una vida digna, desde 
una comunión familiar-ancestral.
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La cosmogonía afrodiaspórica también está presente en quehaceres dia-
rios vinculados a la naturaleza, como la recolección de plantas, en las co-
lectas de leña y en la búsqueda de miel, entre otros. Todo esto parte de los 
ciclos lunares, ya que, los cambios cósmicos permiten días precisos para ac-
tividades concretas. Contreras (2009) señala que “los ciclos cósmicos como 
los lunares también afectan las actividades. En luna es apropiado rozar el 
monte. El corte de maderas se hace en menguante, así como la recolección 
de hierbas medicinales y el bejuco para la pesca” (p. 66). Las comunidades 
afrodiaspóricas mantienen el legado de las tradiciones africanas y el arraigo 
a la naturaleza presentes en la cotidianidad y la ritualidad, para salvaguardar 
la vida a través de saberes que son sembrados en las nuevas generaciones y 
resguardar la cosmogonía como tejido de saberes y fuerzas cósmicas.

La influencia de la naturaleza en las comunidades afrodiaspóricas hace 
parte de su acervo cultural y terapéutico ancestral, donde las hierbas y plan-
tas, que contienen en sí mismas espíritus y deidades, contribuyen a la me-
dicina tradicional. Así, cualquier tipo de cura física o espiritual surge de ellas. 
Como en el caso de las comunidades afrodescendientes, negras y palenque-
ras de Bolívar y Sucre (Colombia), cuyas prácticas y saberes ancestrales giran 
en torno a la naturaleza (Simarra & Marrugo, 2016). En San Basilio de Palenque 
la medicina tradicional está íntimamente vinculada a la espiritualidad, como 
en el caso de los tratamientos que articulan el rezo y el uso de las plantas 
medicinales de la herbología palenquera (Hernández et al., 2008).

Según Lucero López et al. (2011) les llamades remedieros, como se conocen 
en el Pacífico afrocolombiano como en el caso de Guapi – Cauca, son sana-
dores tradicionales que salvaguardan prácticas culturales y la costumbre mile-
naria del cuidado de la salud, a partir de la utilización de hierbas y rezos, entre 
otros. Elles son reconocides como miembros fundamentales y respetades por 
la comunidad, aunque desconocides institucionalmente. Sus saberes y diver-
sos métodos de cura y cuidado son difundidos de generación en generación.

Los animales y las plantas medicinales hacen parte de los diferentes ri-
tuales religiosos y prácticas de cuidado de las comunidades afrodiaspóricas, 
y en general del mundo simbólico y ritual de matriz africano. Nivaldo y Rô-
mulo (2010) señalan que animales como las cabras, las ovejas, las gallinas y 
las palomas, entre otros, y su inmolación, son fundamentales en los cultos y 
en ciertos rituales de la religiosidad afrobrasilera. En el caso de las hierbas, 
se utilizan en baños que se acompañan de rezos, por medio de los cuales 
les practicantes buscan liberarse de malas energías, trabajos en contra de 
su integridad, o de dolencias de cualquier tipo. En el caso de las religiones 
afrocaribeñas, Anahí Viladrich (2019) habla de las botánicas como “farmacias 
invisibles” en relación con las hierbas dulces y amargas, señala su utilización 
en los procesos de limpieza y el tratamiento de algunos síntomas.

Las hierbas consideradas dulces se usan en general para realizar limpiezas 
internas a través de infusiones que incluyen la artemisa, salvia, siempre viva, 
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menta, manzanilla. La valeriana, es muy utilizada para reducir la ansiedad y 
mejorar el sistema inmune. Por otra parte, las hierbas, plantas amargas son 
las preferidas para liberar el entorno de vibraciones impuras. Entre ellas se 
incluyen la ruda, el orégano, el eucalipto. (p. 901)

La participación de la naturaleza en la cotidianidad de las comunidades 
negras y afrodescendientes, tanto en la ritualidad religiosa como en las prác-
ticas de cura y cuidado, hacen de ella la fuente, el lugar de donde parte la 
medicina tradicional afrodiaspórica. 

Cultura e identidad territorial florecen en la naturaleza
Sobonfu Somé (2018) relata que su pueblo dandara, a pesar de la separación 
arbitraria colonial del Consejo Europeo a finales del siglo XlX en Burkina Fasso, 
Gana, Costa de Marfil y Togo, se define por la proximidad con la tierra y la natu-
raleza. Su vida está inspirada por la tierra, los árboles, las montañas y los ríos; 
y la comunidad y las relaciones interpersonales se construyen a partir de la 
relación entre ser humano y naturaleza. La comunidad planta muchas cosas, 
pero solo lo básico que necesita para vivir. 

El elemento tierra es responsable por nuestro sentido de identidad, nuestro 
pie en el piso y nuestra habilidad para apoyar y nutrirnos unos a los otros (…) 
La naturaleza nos ayuda a ser nuestro verdadero ser y pasar por importantes 
mudanzas y situaciones que amenazan la vida. Trae magia y sonrisa. (Somé, 
2018, p. 23. Traducción propia)   

La importancia del vínculo con el territorio de las comunidades negras, 
define una cultura y una identidad que florecen en el cuidado del entorno y 
la naturaleza. Donde re-existen, se re-crean y resisten identidades colectivas 
y territoriales ancestrales. A este respecto, y en el caso de las comunidades 
afroecuatorianas, Walsh y García (2015) resaltan que los derechos ancestrales 
priman por el establecimiento de territorios de identidad, los cuales no deben 
ser usurpados por disposiciones de los estados-naciones.

No podemos olvidar que los primeros troncos familiares de origen africano 
llegaron a vivir en esta región entre 1560 y 1760. Entonces los mandatos 
ancestrales son primero que las leyes de los Estados nacionales. Las 
comunidades recuperaron su derecho ancestral de sus propias formas de 
vida y de sus propuestas para ser, en un tiempo cuando el Estado no era. 
Por eso, los mayores hablan de un derecho mayor que nace casa adentro, 
cuando los otros derechos no habían nacido. Eso es el derecho ancestral al 
territorio. (p. 93)

Desde los saberes afrodiaspóricos, la naturaleza prevalece a los designios 
del sistema capitalista, que no pretende cuidar el hábitat sino explotarlo en 
aras del capital económico. Partiendo de estas cosmogonías en relación con 
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el territorio, no se ve al ser humano como un ente individual; todo lo con-
trario, la cooperación y el trabajo conjunto sobre un territorio conecta a las 
personas a una existencia que está enraizada al entorno natural, a la historia 
y a la memoria ancestral y colectiva de una comunidad y su ocupación cul-
tural, es decir, a una ancestralidad (Walsh & García, 2015). El reconocimiento 
de los territorios ancestrales, parte de la resistencia de la identidad cultural 
afrodiaspórica colectiva e histórica, la cual ha seguido cultivando el valor del 
vínculo con la naturaleza en cada práctica o ritual. Al respecto Nivaldo y Rô-
mulo (2010) explican cómo la naturaleza al ser el centro, reivindica la cosmo-
visión afrodiaspórica, al apuntalar los aspectos culturales y religiosos en la 
percepción de la naturaleza y la biodiversidad; lo cual influye en las variadas 
maneras en que se conciben los recursos naturales y su utilización. De acuer-
do con los autores, las prácticas que expresan la importancia de la naturale-
za, siempre son oportunas para aprender a cuidarla.

De este modo, han surgido diferentes mitos que parten de un principio de 
protección de la naturaleza y agenciamiento territorial. Como Mulato Bamba, 
en la comunidad afrodescendiente y ribereña de Playa de Oro (Esmeraldas, 
frontera colombo-ecuatoriana), que describe Janaina Lobo (2015). Este per-
sonaje mítico evita la caza excesiva y la explotación forestal desmesurada, 
características del sistema capitalista. 

Esta criatura no puede ser despreciada, pues es el papel del Mulato Bamba 
el que regula, modera y controla la explotación de los recursos forestales. 
Antes que disposiciones legalmente firmadas o de instituciones encargadas 
de vigilar el manejo forestal, se siente la presencia de Mulato Bamba, quien 
guía en el manejo forestal y, por ende, en el equilibrio de los organismos 
mundiales. (p. 253. Traducción propia)

El mito sobre este ser protector genera una reflexión sobre el cuidado de 
la naturaleza, cuyos saberes se difunden en la continuidad de los legados de 
conciencia afrodiaspórica y en otros territorios. E invita a otros modelos cul-
turales sobre la naturaleza, su resguardo y la gestión del territorio desde una 
ecología de vida, que se representa en el personaje mítico.

Mina et al. (2015, p. 169) describen “la relación de continuidad entre gen-
te y naturaleza” en la comunidad de Suarez (Cauca – Colombia), quienes 
defienden el río Ovejas del extractivismo minero foráneo y del proyecto de 
la represa Salvajina, pues en sus palabras “el río no se negocia”. Se definen 
como hijas/hijos de las aguas y de Yemanjá. Las mujeres defienden su au-
tonomía y permanencia en el territorio como garantía para les renacientes 
que vendrán, como una lucha que viene desde les ancestros y la esclavi-
zación. En esta experiencia comunitaria y territorial les autores apelan al 
ubuntu, “soy porque somos”, como filosofías plurales del buen vivir desde el 
afrofeminismo, presente en la trayectoria histórica de lucha de las mujeres 
y comunidades negras que habitan las cuencas del Cauca y el Pacífico en 
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Colombia. Estas expresan formas de relación de continuidad con la natura-
leza y de conexiones entre la vida, el territorio y la humanidad, necesarias 
para la existencia. Ante el destierro, el arraigo al territorio les ha permitido la 
re-existencia como pueblo.

El legado ancestral de lucha y defensa de los territorios, ha sido reconoci-
do en Colombia por la Ley 70 de 1993, que valida los derechos colectivos cul-
turales y territoriales de las comunidades negras; las cuales históricamente 
han habitado un territorio y han ejercido la protección de sus entornos.

El territorio es para las comunidades negras, en especial para las mujeres, 
el espacio para ser, en comunión y continuidad con la naturaleza, con el 
agua. Potencia su realización como humanos/as en alegría, paz y libertad 
(…) disfrutar de un ambiente sano con la capacidad de retribuirlo con el 
cuidado (…) Las mujeres afirman en sus arengas: “el territorio es la vida y la 
vida no se vende, se ama y se defiende”, “batea sí, retros [retroexcavadoras] 
no” Mina et al., (2015, p. 173).

Las comunidades afrodiaspóricas parten de la filosofía ubuntu, donde 
prima el principio de la vida con otres sobre el bien material; es en esencia 
resistencia desde el territorio a la explotación y al modelo desarrollista ca-
pitalista. El territorio es sinónimo de cultura, pues en la inmensa naturaleza 
y sus diferentes hábitats, existen mitos, creencias, prácticas y luchas de las 
comunidades afrodiaspóricas; las cuales se preocupan por preservar la vida 
desde el cuidado del mundo natural y por perpetuar la identidad, mediante 
la concientización, el respeto, la protección y el amor por el territorio, y por 
estos lugares sagrados.

Los lazos que conectan una comunidad a un territorio, cuya existencia 
y memoria ancestral están enraizadas en la naturaleza, definen su cultura e 
identidad territorial que florecen en ella.

La articulación de los ejes conversacionales nos acerca a diferentes mo-
dos de concebir la naturaleza, así como también a formas de cosmopercibir 
el mundo. Entendemos que las cosmogonías y filosofías africanas se apunta-
lan en el tejido de fuerzas vitales cósmicas y espirituales, en una concepción 
del soy porque somos. También que para las comunidades afrodiaspóricas 
la naturaleza es el centro de sus saberes/prácticas y la fuente primordial de 
la medicina ancestral afrodiaspórica. Por último, reflexionamos sobre la im-
portancia del vínculo con el territorio, el cual define tanto la cultura como la 
identidad de las comunidades afrodiaspóricas en contextos como Colombia, 
Brasil y Ecuador. Donde florecen y recomienzan en la biointeracción con la 
naturaleza y la defensa del territorio. En últimas, concepciones afrodiaspóri-
cas de la naturaleza y otras formas de relacionamiento con la vida.
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Consideraciones finales 
Concluimos que existen diversas formas de conocer, ser y existir, como di-
ferentes modos de concebir el mundo, la naturaleza y la relación con ella. 
Comprensiones de la naturaleza distintas y alternativas a la moderna/colonial, 
desde el buen vivir, la biointeracción, la circularidad, las cosmogonías y filo-
sofías africanas; las cuales se actualizan en la cotidianidad y en el arraigo de 
las comunidades a sus territorios. El vínculo con la naturaleza está definido 
por modelos culturales y cosmogonías que orientan la forma de relacionarnos 
con ella: desde la explotación y el extractivismo, como en el modelo moderno/
colonial capitalista: o desde una biointeracción que reconoce diferentes seres 
existentes, capaz de promover el cuidado; hasta aquella que reconoce la pre-
sencia de deidades y de la espiritualidad en la naturaleza. 

Este estudio reconoce y defiende la interconexión entre naturaleza y vida, 
donde habita lo humano y lo no humano; así como el valor de la resistencia 
de las comunidades ancestrales de descendencia africana, cuya cosmogonía 
centrada en las fuerzas cósmicas y espirituales, así como en el legado de ar-
raigo, el amor y respeto a la naturaleza, han sobrevivido. Y re-existen a pesar 
de las imposiciones de modelos devastadores y destructivos como el capita-
lista y desarrollista.

La invitación desde una cosmogonía integradora, interpela, una vez más, 
el extractivismo y las miradas individualistas que desconocen los diferentes 
elementos humanos y no humanos que conviven en los territorios y en el pla-
neta, como un todo. Amplía la perspectiva moderna/colonial de la Psicología 
hegemónica, al introducir el diálogo con otras formas de conocer, ser y existir, 
desde otra concepción de cómo las comunidades afrodiaspóricas entienden 
la naturaleza y su relación con ella. Estas reflexiones se configuran en desa-
fíos para psicologías diversas capaces de construir repertorios conceptuales y 
metodológicos que den cuenta de estas diversas formas de explicar el mun-
do y modos de vivir.  

Las comunidades negras, afrodescendientes, palenqueras y quilombolas 
de países como Colombia, Brasil y Ecuador con un legado afrodiaspórico, 
preservan y resguardan no solo los territorios ancestrales afroindígenas, sino 
también, el legado de saberes/prácticas milenarias. Lugares habitados por 
otras formas de pensar y cosmopercibir la realidad, por conocimientos del 
mundo natural, del cual los humanos formamos parte, y del mundo espiri-
tual que auxilia nuestra sobrevivencia; primordial para no perder la conexión 
con el todo e impulsar la ecología de vida y las comunidades-de-vida. En los 
territorios ancestrales las comunidades mantienen un vínculo arraigado a la 
naturaleza. 

En las cosmogonías y filosofías africanas el ser se conjuga en plural, pues 
incluye a les otros no sólo humanos, sino también a la naturaleza y a todo lo 
que nos rodea, lo material e inmaterial. Por ello se habla de muchos mundos, 
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del pluriverso, donde todos los elementos están en permanente interrelación 
y se influencian mutuamente. Restablecer su armonización, siguiendo la ética 
y filosofía ubuntu, implica una acción de reciprocidad y circularidad con la 
naturaleza y con la vida que en la actualidad está profundamente dislocada. 
Tal vez la clave esté en recuperar esa biointeracción para reconectar con lo 
viviente. Pues en últimas, según la cosmogonía en la afrodiáspora, somos un 
todo con la naturaleza y compartimos la fuerza de la vida.
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