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PRESENTACION

El presente trabajo es el texto de la tesis titulada En forno a Paulo Freire. Aspectos filosdficos de su
pensamiento y aportes a la reflexion de raiy latinoamericana, presentada en el Instituto de Filosoffa de la
Universidad Catolica de Chile, en Santiago, con el que la autora obtuvo el grado de Licenciada en
Filosofia, en Matzo de 1995.

Esta orientado por la fundamental intencién de vincular la reflexion filoséfica a problematicas de
la vida cotidiana, en particular, a la cotidianeidad tal como es vivenciada entre nosotros, habitantes del
multicolor pueblo latinoamericano.

Se escogié como tema el acercamiento a la obra de un importante pensador y educador
latinoamericano, Paulo Freire, cuyos aportes mas conocidos se encuentran en el ambito de la educacion
de adultos. En concreto, se intenté abordar los aspectos filosoficos de su pensamiento, los fundamentos,
los supuestos sobre los que se construye el edificio conceptual freiriano. Es un intento de sistematizar la
dimension filoséfica presente en Freire, en torno a algunos ejes considerados importantes.

Como todo intento, los resultados son provisorios. No pretendemos presentar un sistema
acabado, sino lineas orientadoras de la reflexion, ideas-fuerza, propuestas conceptuales para tener en
cuenta dentro de una tarea teérica y practica con una intencionalidad de transformacion de la realidad.

Freire es primordialmente un educador y un tedrico de la educacion. A nuestro juicio, no es
posible proponer estilos educativos, modos de aprendizaje, etc., sin concebir previamente una teorfa del
conocimiento, y sin vincular los propésitos de la educacion a algun tipo de desarrollo humano deseable,
esto es, a una antropologfa filosofica. Es asi que en el objeto mismo de nuestra reflexién, encontramos
presente la dimension filoséfica.

Pero lo que define la reflexion filoséfica no es su objeto, sino la actitud con que éste se aborda.
La filosoffa es primordialmente una actividad, una actitud reflexiva, cuestionadora, “preguntadora”. De
ah{ que cualquier tema pueda ser abordado desde una perspectiva filosofica.

La filosoffa no es una tarea solitaria; tiene mucha mayor riqueza cuando es fruto de la
comunicacion, del intercambio, del didlogo. Pero no sélo no es una labor solitaria, sino que reclama con
urgencia ser una tarea interdisciplinaria. Freire es un maestro del didlogo, un fecundo conversador, un
hombre abierto a diversos ambitos del conocimiento y a multiples experiencias de vida y de trabajo. Por
ello pensamos que el pensamiento y la vida de Paulo Freire ofrecen una gran riqueza para una actividad
filosofica concientemente situada; acercarnos a €l puede ser una orientacién valiosa en estos tiempos,
puede aportar nueva vitalidad y perspectivas para una reflexion mas vinculada a la vida cotidiana y a
proyectos que busquen su necesaria transformacion.

El texto esta organizado de la siguiente manera: en primer término se ofrece, a modo de
introduccion, algunos antecedentes biograficos de Paulo Freire y una sintética aproximacion a su
propuesta educativa. Quizas pueda parecer que esta primera parte es un poco externa al pensamiento
freiriano, pero la verdad es que no es posible prescindir de la experiencia vital de Freire, pues su
pensamiento va recogiendo paso a paso la reflexién y teorizacion de la practica. El pensamiento de Freire
no serfa el mismo si éste no hubiera vivido, por ejemplo, la experiencia de trabajar en el continente
africano; sus temas y perspectivas serfan distintos.

En segundo término, aparecen los aspectos filoséficos que subyacen en la propuesta freiriana: su
Teorfa del Conocimiento, su Antropologia, la reflexion sobre la Cultura y su Filosofia Politica.

Finalmente, se hace una resefia de los aportes de Freire a diversas vertientes del pensamiento
latinoamericano, como una forma de situarlo entre otras manifestaciones originales de nuestra cultura.
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Este texto se encuentra recorrido, en gran medida, por referencias del propio autor. Pensamos
que es un modo legitimo de acercarnos a su propio lenguaje, a sus modos de expresion, pocas veces
“técnicos” —aunque sin perder de vista la necesidad de rigor en el pensamiento- y muchas veces
coloquiales, expresion de su biasqueda de construccion del conocimiento en el didlogo con otros.

Freire falleci6 el 2 de mayo de 1997 —este afio 2007, mientras reviso este trabajo para
compartitlo, se cumpliran 10 afios de fecunda ausencia-. Creemos que su vida y aportes trascienden la
distancia fisica; para nosotros Paulo Freire sigue siendo vitalidad, orientacion, inspiracion, desatio, en
particular, sigue desafiindonos a que nos atrevamos a ir, también, mas alla de él mismo.

Resta reconocer que en este trabajo teérico ha estado, permanentemente, latiendo la vida y
experiencias personales y colectivas, vivenciada en afios dificiles y exigentes. Alrededor del afio 1985, en
Santiago de Chile, nos acercamos por primera vez al mundo de la educacion popular. Mucho ha ocutrrido
y cambiado desde entonces, en nuestra vida personal y colectiva. No obstante, hay bisquedas y opciones
fundamentales que permanecen: el conocimiento, el compromiso con la dignidad de las personas y con
proyectos liberadores... Desde mi modesto punto de vista, para nuestro presente, este ejercicio tedrico
sigue teniendo un valor y por ello queremos compattitlo este afio 2007.



I. INTRODUCCION: HACIA PAULO FREIRE

A. ¢Quién es Paulo Freire? Antecedentes biograficos

Paulo Freire es uno de los educadores latinoamericanos mas sobresalientes de los dltimos treinta
anos.

Para iniciar el acercamiento a su obra, intentaremos reconstruir el itinerario de su vida, en la
perspectiva de contextualizar lo mas adecuadamente posible su pensamiento.

St esto es necesario al ocuparse de cualquier autor, tratindose de Paulo Freire es una exigencia
inexcusable, puesto que, como ha dicho Ernani Maria Fiori, “Paulo Freire es un pensador comprometido
con la vida; no piensa ideas, piensa la existencia”.!

Para entrar en materia, atendamos al relato que el propio Freire hace de una parte de su vida:

Naci el 19 de Septiembre de 1921, en Recife, Estrada de Encarnamento, barrio de la Casa
Amarela. Joaquin Temistocles Freire, de Rio Grande del Norte, oficial de la Policfa Militar de
Pernambuco, espititista, aunque no miembro de circulos religiosos, bueno, inteligente, capaz de amar:
mi padre. Edeltruvis Neves Freire, de Pernambuco, catdlica, dulce, buena, justa: mi madre (...). Con
ellos aprendf ese didlogo que he procurado continuar con el mundo, con los hombres, con Dios, con
mi mujer, con mis hijos. El respeto de mi padre por las creencias de mi madre me ensefd, desde la
infancia, a respetar las opiniones de los demas (...). La ctisis econdémica de 1929 obligb a mi familia a
trasladarse hasta Jaboatao, donde parecfa menos dificil sobrevivir (...). En Jaboatao perdi a mi padre.
En Jaboatao experimenté lo que es el hambre y comprendi lo que es el hambre de los demas. En
Jaboatao, nifio aun, me converti en hombre gracias al dolor y al sufrimiento, que, sin embargo, no me
sumergieron en las sombras de la desesperacion (...). En Jaboatao, cuando tenfa diez afios, me puse a
pensar que en el mundo habfa muchas cosas que no marchaban bien. Y, aunque era un chiquillo,
empecé a preguntarme qué podia hacer yo pata ayudar a los hombres.?

Continda su relato Paulo Freire, refiriéndose a sus primeros estudios superiores, que estuvieron
relacionados con la ensefianza del idioma portugués, interesaindose sobre todo por la filosoffa y la
sociologfa del lenguaje. Mas tarde iniciara sus estudios de derecho, hasta titularse de abogado.

A los veintitrés afios, se casa con Elza Maia Costa Oliveira, de Recife, quien comienza a llamarse
Elza Freire. Precisamente a raiz de su matrimonio, inicia un acercamiento mas sistematico a los temas
vinculados con la educacion, descubriendo que le resultan mucho mas interesantes que el derecho.

Trabajando en un departamento de servicio social, aunque de tipo asistencial -SESI-, reanudé mi
didlogo con el pueblo, siendo ya un hombre. Como director del Departamento de Educacién y de
Cultura del SESI, de Pernambuco, y después en la Superintendencia, 1946 a 1954, hice las primeras
experiencias que me condujeron mas tarde al método que inicié en 1961. Eso tuvo lugar en el
Movimiento de Cultura Popular de Recife, uno de cuyos fundadores fui, y mas tarde se continué en

! Ernani M. Fiori, “Aprender a decir su palabra”. En P. Freire, Pedagogia del oprimido, p.9. La referencia completa de
los textos citados (editorial, fecha, etc.) se encuentra en la Bibliografia.
2 Citado en Armando Bandera, “Paulo Freire”, pp.12-13.
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el Servicio de Extension Cultural de la Universidad de Recife, del que me correspondié ser el primer
director.?

Paulo Freire aborda el tema de la alfabetizacion de adultos, que culmina con la elaboracién del
método psicosocial en 1961. Este se proponfa, en cuarenta y cinco dias, lograr el aprendizaje de la lectura
y la escritura, de modo que los alfabetizandos lograran, también, “decir y escribir su palabra”.

Rapidamente, su experiencia y propuesta educativa se difundieron por el resto de Brasil. El
“método Paulo Freire” -como empez6 a llamarsele- desperto el interés del gobierno populista de Joao
Goulart, que se preparaba para impulsar un Plan Nacional de Alfabetizacién.* De este modo, Freire llega
a ser

encargado por el Ministerio de Educaciéon y Cultura de Brasil, del sector de Alfabetizacién de
Adultos. Con amplia colaboraciéon de universitatios cre6 “circulos de cultura” y “centros de cultura
popular” en todo el Brasil (..). El “Movimiento de Educacién de Base”, patrocinado por el
Episcopado Brasilefio, tomé el “método Paulo Freire” como linea programadtica antes de 1964.>

El golpe de Estado de abril de 1964 encuentra a Freire siendo coordinador del Plan de
Alfabetizaciéon impulsado por el gobierno de Goulart. Es acusado de subversivo, encarcelado y
finalmente exiliado. El mismo Freire dira:

El golpe de Estado (1964) no solamente detuvo todo el esfuerzo que hicimos en el campo de la
educacién de adultos y de la cultura popular, sino que me llevé a la prisién por cerca de setenta dias.®

Mas tarde, en Brasil, se publica su primer libro: La educacion como prictica de la libertad (1965).
Pronto comienza su largo exilio, que lo lleva en primer término a Bolivia:

Yo tuve una primera experiencia de exilio en Bolivia, en La Paz, donde sufif el mal de la altura.
No me gustarfa experimentarlo nuevamente, no solamente el exilio, pero la altura tampoco. Pasé un
mes en La Paz, pero quince dfas después que yo llegué hubo un golpe de Estado. Eso era una zafra
de golpes y yo percibia que ademas de la altura estaba el golpe. Yo no me podia quedar en Bolivia y
escribi a unos amigos brasilefios que estaban en Santiago.”

De esta suerte, Paulo Freire llega a Chile, comenzando a vivir su “periodo chileno”, entre
noviembre de 1964 y 1969.

En nuestro pais, Freire trabaja como profesor universitario y vinculado a diversas instituciones
preocupadas del desarrollo rural. Da a conocer su método alfabetizador en el Ministerio de Educacion,
en la Corporacién de la Reforma Agraria (CORA), en el Instituto de Desarrollo Agropecuario (INDAP)
y en el Instituto de Capacitacion e Investigacion en Reforma Agraria (ICIRA).®

3 Ibid.

4 Paulo Freire, 1Virtudes del educador, p.4.

5> Hugo Assmann, “Bibliografia”. En P. Freire, Pedagogia del oprimido, p.247.

¢ Citado en A. Bandera, op.cit., p.13.

7 En “Palabra de Paulo Freire”, p.30.

8 CL. P. Freire, La educacion como practica de la libertad, prologo a la edicion chilena, p.7.



El método psicosocial es utilizado en la ejecucion de los Planes Extraordinarios de Educacion de
Adultos, implementados por el gobierno de Eduardo Frei Montalva’; y tiene una amplia difusion en el
ambiente educativo chileno.!’

En Chile, Paulo Freire publica la edicion castellana de La educacion como prictica de la libertad,
¢Exctension o comunicacion?, y Sobre la accion cultural, y escribe la Pedagogia del oprimido, una de sus obras mas
difundidas. Estando todavia en Chile, Freire es invitado a Estados Unidos por la Universidad de
Hatvard, donde ejerce como profesor por diez meses.!! El mismo Freire diré:

Parti con Elza y los chicos para Cambridge, donde, ademas de Harvard, participé en un
interesante programa con un buen grupo de intelectuales, Jim Lamb, Joao Coutinho, Denis Coullet,
Denise, Loreta Slover, entre otros, en el Center for Studies in Development and Social Change, hoy
lamentablemente cerrado.!?

Entre 1970 y 1979, Paulo Freire trabaja como consultor del Departamento de Educacién del
Consejo Mundial de Iglesias, en Ginebra. En este periodo conoce Africa: colabora en campafias de
alfabetizacion y en otras experiencias educativas en Tanzania, Zambia, Sao Tomé y Principe, Angola,
Mozambique, Cabo Verde y Guinea Bisseau. El conocimiento de estos paises tan diversos, influye
profundamente en el pensamiento de Freire, dindole nuevas dimensiones:

En Angola, en Guinea Bisseau, en Cabo Verde y en Sao Tomé e Principe, Freire trabaj6 con los
partidos politicos que estaban en el poder y que encabezaban un proceso de transformacién
revolucionaria. En dichos paises, recientemente independizados, encontrd nacientes revoluciones
populares, plenas de riqueza y esperanza, que marcarfan en forma decisiva el pensamiento freiriano
(...). Como el propio Freire afirma, su primer contacto con Aftica fue un encuentro amoroso: con un
continente rico en experiencias, con una extraordinaria historia, ignorada conscientemente por
Occidente, con pueblos que llevaban a cabo una lucha contra la opresion, a veces en forma silenciosa
y desapetcibida ante los ojos extrafios, pero no por ello menos dificil y valiente.!?

Dentro de este periodo tan rico en experiencias, Freire tiene oportunidad de volver
transitoriamente a Chile, a mediados de 1972. Aqui, se interesa por “conocer la nueva actitud de algunos
cristianos chilenos frente al proceso actual”,!* esto es, en relacion al proceso vivido durante el gobierno
de la Unidad Popular. Entrega al tedlogo Hugo Assmann el esctito Ia mision educativa de las iglesias en
América Latina, que se publicara en Chile en octubre de 1972.

También en la década del setenta, Freire funda, en Ginebra, junto a otros intelectuales
comprometidos, el Instituto de Accién Cultural IDAC).1

En este periodo publica Cartas a Guinea-Bisseau: Apuntes de una experiencia pedagdgica en proceso (1977);
y elabora diversos materiales educativos para ser utilizados en paises africanos.

? Cf. Ministerio de Educacién Publica, Chile, Marnual del miétodo psicosocial para la enseiianza de adultos.

10 Cf. Rolando Ladino, “Para el estudio del método psicosocial de Paulo Freire”. Véase también Hernan Briones y
Bernandino Silva, Textos de Filosofia para 3° y 4° afio de Ensefianza Media, Santiago, 1973.

11 H. Assmann, op.cit.

12P. Freire, Hacia una pedagogia de la pregunta, p.24.

13 H. Varela y M. Escobar, introduccion a P. Freire, La importancia de leer y el proceso de liberacion, pp.12-13.

14P. Freire, La mision educativa de las Iglesias en Ameérica Latina, introduccion, p. 1.

15 Cf. P. Freire, Hacia nna pedagogia de la pregunta, p.94.
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Mas adelante, tiene ocasion de colaborar en algunas experiencias en América Central.

En 1979, Freire fue invitado a Granada y Nicaragua para colaborar en el disefio de sus
respectivas campafias de alfabetizacién, ambas realizadas en 1980.1¢

En Junio de 1980, Paulo Freire vuelve a Brasil, finalizando, asi, su largo y fecundo exilio. Durante
la década de los ochenta, Freire es a menudo invitado a diversas partes del mundo a realizar cursos y
seminarios en universidades:

...he tenido y sigo teniendo experiencias muy ricas, muy interesantes, en los Estados Unidos y en
Europa. De manera mas o menos sistematica, en algunas universidades de los Estados Unidos, del
Canada, de Brasil y de Suiza; de manera menos sistematica, en otras universidades americanas,
latinoamericanas, europeas y africanas. Te dirfa que los resultados de mi practica han sido mucho mads
positivos que negativos. Ahora, en julio pasado, antes de venir a Ginebra, coordiné tres cursos
durante el mes, con actividades diatias, en las universidades de British Columbia, en Vancouver, y de
Alberta, en Edmonton, Canada. Trabajé con los estudiantes, no para ellos y mucho menos sobre
ellos.!”

En agosto de 1984, en Ginebra, “habla” el libro Hacia nna pedagogia de la pregunta, con el filésofo
chileno Antonio Fatndez, quien lo reemplazé en su cargo en el Consejo Mundial de Iglesias cuando
Freire volvi6 a su patria. En 1987, es invitado a un Congreso de Psicologfa en Cuba.

Por esas fechas, Freire es militante del Partido de los Trabajadores en su pafs. Trabaja y preside el
Instituto de Cajamar, “una semilla de universidad popular”, esto es, un centro de estudios y de formacion
de la clase trabajadora brasilefia.'®

En 1989, con sesenta y ocho afos, Freire acepta estar a cargo de la Secretarfa de Educacion de la
Prefectura de Sao Paulo:

Yo empezatfa diciendo a ustedes que cuando cumpli 68 afios, en Brasil fui finalmente invitado
para ser secretario de educacién de una ciudad como Sao Paulo, que corresponde a un paifs en
América Latina. Pensé un poco, discutl con los hijos y luego acepté. Me gustaba experimentar con
una responsabilidad politica, administrativa y pedagdgica y dije que si... Dejé la secretatia a fines de
mayo de este aflo porque ya no podia resistir la falta de leer y escribir. Pasé dos afios y medio y lef un
libro. Cuando asumimos la secretarfa habfa 375 escuelas casi destruidas. Eso es un absurdo: el
desgano por la cosa publica. Pero nosotros conseguimos reparar eso y ampliar la red escolar.
Tenemos hoy dia casi un millén de nifios estudiantes y cetca de 35 mil profesores.!”

En noviembre de 1991, Paulo Freire es invitado a Chile por la ONG El Canelo de Nos, en el
contexto de la Segunda Feria Internacional de Creatividad Popular, Tecnologfas Alternativas y Medio
Ambiente. Alli se desarroll6 un encuentro en que Freire compartié con estudiantes, profesionales y
personas interesadas en la educacion popular, y donde pudo evocar con gran emotividad el tiempo en
que habia vivido y trabajado en Chile, en la década del sesenta.

En 1992 recibe el Premio Interamericano de Educacién Andrés Bello, concedido por la OEA.

16 P, Freire, Virtudes del educador, p.5. Sobre la Cruzada Nacional de Alfabetizacién en Nicaragua, véase Hugo
Assmann, Nicaragna trinnfa en la alfabetizacion, DEI, Costa Rica.

7P, Freire, Hacia una pedagogia de la pregunta, pp.50-51.

18 Cf. “Dialogo con Paulo Freire”.

Y En “Palabra de Paulo Freire”, p. 37.



En los 90, en Brasil, Paulo Freire se dedica a reflexionar y a escribir; y también, de acuerdo a la
vitalidad que lo caracteriza, se vuelve a enamorar, luego del fallecimiento de Elza en octubre de 19806. Se
casa con Ana Marfa Araujo Freire, con quien trabaja en la elaboracién de su libro Pedagogia da esperanca.
U reencontro com a Pedagogia do oprimido. Esta obra, recientemente traducida al castellano, editada en 1992,
constituye el relato de sus memorias.

Paulo Freire fallece el 2 de mayo de 1997, victima de una afeccion cardiaca. En abril de ese
mismo afio habfa publicado el que serfa su ultimo libro, 1a Pedagogia de la Autonomia.

B. Aproximacion al pensamiento educativo de Paulo Freire
1. Un método para la alfabetizacion de adultos

Como ya hemos anticipado en paginas anteriores, Paulo Freire propone un método de trabajo
para la alfabetizacion de adultos; y éste es su primer aporte importante, realizado en los primeros afios de
la década del sesenta. En efecto, Freire comienza a ensayar estilos de trabajo, y es a partir de 1961 cuando
el método psicosocial toma su forma caracteristica, y comienza a ser aplicado en distintos lugares de
Brasil.

Entre los rasgos fundamentales de este método, hay que sefialar, en primer lugar, que Freire esta
interesado en desafiar la conciencia critica de los alfabetizandos. Su intencién no es soélo lograr la
adquisicién de habilidades de lectura y escritura, sino, ante todo, desarrollar en las personas involucradas
una nueva manera de enfrentar su realidad vital, con una actitud mas creativa y libre, porque se percibe
que la mayoria de los miembros de los sectores populares suelen tener una postura pasiva y de aceptacion
a-critica de la realidad. Mas adelante se profundizara mas en el tema, cuando se hable de la teoria freiriana
del conocimiento, en particular de la percepcion ingenua de la realidad.

Freire sostiene, como primera necesidad metodoldgica, que el programa de alfabetizacién debe
surgir de una investigacion concreta de la realidad de los alfabetizandos. Es lo que se ha llamado
“investigacion de la tematica generadora”. En ella, un grupo interdisciplinario de profesionales se acerca a
conocer la vida de las personas que se alfabetizaran, comparte con ellas, conoce su mentalidad, sus
valores, sus expetiencias.

A partir de esta interaccion, se elaboran materiales que ayuden a discutir el tema del dialogo
como necesidad humana y como lugar de construcciéon de conocimiento; y el tema del puesto del ser
humano en el mundo y en la sociedad.

En segundo término, este grupo interdisciplinario investiga lo que se ha llamado el “universo
vocabular” de la comunidad en cuestion, esto es, recoge las palabras mas usadas y mas significativas para
las personas del lugar, con el fin de utilizarlas como “palabras generadoras” dentro del proceso de
alfabetizacion.

Se seleccionan alrededor de dieciocho o veinte palabras, de acuerdo a su riqueza conceptual y
vital, y a sus caracteristicas lingtiisticas. Estas palabras generadoras se codifican, es decir, se ilustran, se
construye un material visual acorde al contexto comunitario. Las palabras codificadas no representan un
mero objeto, sino una situacion existencial.

En las sesiones de alfabetizacion, la primera actividad consiste precisamente en la decodificacion
de estas imagenes. El objetivo de este momento metodologico, es que las personas vean y analicen
criticamente su propia vida.
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Estas mismas palabras generadoras se utilizan para la apropiacion de las habilidades de lectura y
escritura. Por ejemplo, piénsese en un proceso alfabetizador donde esté inserta la palabra CASA.
Después de la decodificacion, se presenta la palabra escrita; luego, ésta se separa en silabas. Se presenta
luego la familia sildbica completa, de cada fonema:

CACE CICO CU

SA SE SI SO SU

Con este conjunto de silabas, al que Freire ha llamado “ficha de descubrimiento”, el
alfabetizando comienza a experimentar y a construir nuevas palabras.

De esta manera, el alfabetizando comprende cémo se forman los términos, se apropia del
mecanismo de combinacion silabica, y puede ir avanzando en el aprendizaje mas o menos rapidamente, a
partit de una actividad creativa y no de un acto de donacion de palabras.?’

2. La educacién “bancaria” y su critica

La propuesta educativa de Paulo Freire supone una radical critica a la educacion tradicional, que
es calificada de “bancaria” y “domesticadora”. Freire desarrolla esta critica, fundamentalmente, en su
obra Pedagogia del Oprimido.

La educacion tradicional es caracterizada por Freire como educacion bancatria, aludiendo a que
en ella el educando recibe depésitos del educador, al modo como se deposita dinero en un banco:

En este tipo de educacion -en la cual uno da y otro recibe, uno sabe y otro no, uno piensa y el
otro “es pensado”- los “educandos” tienen como tnica misién la de recibir unos depodsitos
transmitidos, la de guardarlos y archivatlos.

La educacién bancaria es domesticadora, quiere controlar la vida y la accién, empujando a los
hombtes a integrarse al mundo e inhibiendo asf su poder creador y de actuacién.?!

Esta educacion bancaria se sustenta en una concepcion de lo que es el conocimiento, que Paulo
Freire no comparte. Supone que el conocimiento es un objeto hecho de una vez para siempre, que se
puede adquirir como si fuera una cosa.

Tradicionalmente se ha concebido el wnocer como la incorporacion a la conciencia de ciertos
“contenidos”. De acuerdo a este supuesto, la educaciéon consistirfa en la transmision de ellos a los
educandos, labor realizada por el educador. Freire describe este proceso con las siguientes palabras:

1 saber €S como Si ﬁlCSC Cl “a.]imento” uc el educador va introduciendo en IOS educandos en
>
una CSpCCiC de tratamiento que engorda.22

20 Ct. P. Freire, La educacion como prictica de la libertad, pp.97-100.
2L INODEP, Experiencias de concientizacion, p.42.
22 P. Freire, Pedagogia del oprimido, p.83.
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La educacion bancaria, para Freire, es domesticadora, en el sentido que produce el habito de la
pasividad. Los estilos de trabajo de este tipo de educacién, son narrativos, disertantes; estan centrados en
la sonoridad de la palabra y no en su fuerza transformadora.??

La mejor sintesis de la significaciéon de esta educacién domesticadora, es la que el mismo Freire
hace en la Pedagogia del oprimido. Dice Freire que en la educacion bancaria ocurre que:

a) el educador es siempre quien educa; el educando, el que es educado.

b) el educador es quien sabe; los educandos, quienes no saben.

¢) el educador es quien piensa, el sujeto del proceso; los educandos son los objetos pensados.

d) el educador es quien habla; los educandos quienes escuchan décilmente.

e) el educador es quien disciplina; los educandos los disciplinados.

f) el educador es quien opta y prescribe su opcidn; los educandos quienes siguen la prescripcion.

@) el educador es quien actta, los educandos son aquellos que tienen la ilusiéon de que actian, en la
actuacion del educador.

h) el educador es quien escoge el contenido programatico, los educandos, a quienes jamas se
escucha, se acomodan a éL.

1) el educador identifica la autoridad del saber con su autoridad funcional, la que opone
antagonicamente a la libertad de los educandos. Son éstos quienes deben adaptarse a las
determinaciones de aquél.

i) Finalmente, el educador es el sujeto del proceso; los educandos, meros objetos.?*

3. La educacién problematizadora

Frente a la concepcion bancaria de la educacion, Freire propone y defiende otro estilo educativo.
Le denomina concepcion “problematizadora” de la educacién, puesto que su apuesta fundamental
consiste en que los educandos son capaces de problematizar la realidad, son capaces de mirar
criticamente el mundo, de hacetle preguntas, de buscar caminos para hallar respuestas.

Si se piensa en una imagen propuesta por Sartre?, puede afirmarse que la educacion
problematizadora supera la “concepcion alimenticia del saber”, en la medida que no espera que los
conocimientos sean disueltos en las conciencias de los educandos, sino que éstos, como seres humanos
activos y creadores, “estallen” hacia el mundo, buscando conocetlo.

Dice Sartre:

Contra la filosoffa digestiva (...) Husserl no se cansa de afirmar que no se puede disolver las cosas
en la conciencia. (...) La conciencia y el mundo se dan al mismo tiempo: extetior por esencia a la
conciencia, el mundo es por esencia relativo a ella. Es que Husserl ve en la conciencia un hecho
irreductible que ninguna imagen fisica puede representar. Salvo, quiza, la imagen rapida y oscura del
estallido. Conocer es “estallar hacia”, (...) [it] mds alld de uno mismo, hacia lo que no es uno mismo.?¢

La educacion problematizadora, en definitiva, requiere del desafio del mundo para realizarse.

2 Ibid, p.76.

24 Ibid, p.78.

% J.P. Sartre, “Una idea fundamental de la fenomenologfa de Hussetl: la intencionalidad”. En E/ hombre y las cosas,
pp-26-28.

26 J.P. Sartre, op.cit., pp.26-27.
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Por otra parte, Freire sostiene que la educacién problematizadora supera la contradiccion
educador-educando: “Nadie educa a nadie -nadie se educa a si mismo- los hombres se educan entre si
mediatizados por el mundo”.?’

La educacion problematizadora pretende constituirse en una educacién liberadora, una
educacion que ayude y motive al sujeto a pensar por si mismo, a tener una posicion activa frente a la vida,
a creer en la comunicacion con los otros, a dialogar. En sintesis, para Freire, el dialogo es la esencia de la
educacion liberadora; a través de €l se construye el nuevo sabet.

Finalmente, para que este didlogo sea auténtico, para que las palabras no tengan un sentido vacio

o de mera palabrerfa, es necesario que exista una solidaridad entre reflexion y accion:

No hay palabra verdadera que no sea unién inquebrantable entre accion y reflexion y, por ende,
que no sea praxis. De ah{ que decir la palabra verdadera sea transformar el mundo.?®

4. La concientizacion

Para Freire, el sentido de la educacion liberadora es desencadenar un proceso de concientizacion
en las personas involucradas en ella, esto es, un proceso de toma de conciencia critica de la situacion
vivida.

El concepto de concientizacion? se ha prestado para criticas y confusiones, que aqui trataremos
de clarificar.

Una vertiente critica de Freire, nacida desde una optica mas bien conservadora, identifica
concientizacion con adoctrinamiento. A partir de alli, se acusa a Freire de manipulador, de querer
imponer una determinada opcién politica e ideologica.

Por otro lado, hay quienes afirman que Freire es un idealista, que sostiene que con un cambio de
conciencia se puede transformar la realidad.

En relaciéon con la primera critica, puede decirse que Freire no confunde concientizacién con
adoctrinamiento, puesto que el cambio en la conciencia, en la forma de ver el mundo, se produce en el
contexto de un proceso educativo que ha intentado potenciar a los seres humanos como sujetos, es decir,
como seres activos, como protagonistas del acto de conocimiento, como el ser concreto que sale fuera de
si, que “estalla” hacia la problematica del mundo desde una 6ptica critica y creativa. Mas adelante se
abordara nuevamente esta tematica.

Con respecto a la segunda observacion, hay que decir que el concepto de concientizacion es un
concepto que en el propio Freire ha tenido una evolucion.

En los textos mas tempranos, en particular en La educacion como practica de la libertad (1965),
pareciera que el solo hecho de dialogar acerca de la realidad, permitiera un cambio de conciencia. El ser
humano podtfa pasar de la conciencia ingenua a la conciencia critica, sélo en virtud de un didlogo en
torno a sus problemas vitales.

27 P. Freire, Pedagogia del Oprimido, p.73.
2 Ibid, pp.103-104.
2 Este término ha sido traducido en algunas versiones como concienciacion.
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Pero esta afirmacion cambia ya en la Pedagogia del oprimido (1970), y de ahi en adelante. Cada vez
con mayor claridad y fuerza, Freire plantea que el cambio de mentalidad no requiere sélo del didlogo
critico, sino sobre todo de una praxis social y politica, de un aprendizaje de nuevas formas de
organizacion social y de gestion comunitatia.

En una conversacion en Cuba, Freire habla de la evolucion de su pensamiento respecto de este

tema:

Pero probablemente en mis primeros escritos, al llamarla concientizacién cometia un error de
idealismo, que se encuentra facilmente en mi primer libro. Consiste en lo siguiente: le daba tanto
énfasis al proceso de concientizacidén que era como si concientizando acerca de la realidad inmoral, de
la realidad expropiadora, ya se estuviera realizando la transformacién de esta realidad. Eso era
idealismo.®

En textos posteriores, Freire se refiere mas bien al fenémeno de la politicidad de la educacién,

como concepto que refuerza la comprension de la concientizacion:

Pero en el momento en que uno se pregunta sobre qué conocer, cuando uno se situa frente a los
contenidos, a los programas, uno de inmediato se plantea, ¢a favor de quién se conoce esto?, ¢a favor
de qué? Y cuando uno se pregunta, squé hago yo como profesor?, ¢a favor de quiénes trabajor, ¢a
favor de qué trabajo?, hay que preguntarse de inmediato, scontra quiénes trabajor?, scontra qué
trabajo? Y la contestacién de esa pregunta pasa por la calidad politica del que se la plantea, por el
compromiso politico del que la hace. En ese momento se descubre eso que yo llamo la politicidad de
la educacion, que es la cualidad que la educacion tiene de ser politica. Esto es, ni hubo nunca, ni
habra, una educacion neutra. La educacion es una practica que responde a una clase, sea en el poder o
contra el poder. Esto es la politicidad. Si lees nuevamente el primer libro mio ti no descubres esto. Y

ahf estaba una de mis debilidades, una de mis ingenuidades. Mi alegtia es que soy capaz de reconocer
mis debilidades.’!

En otro texto, Freire se refiere también a la historia de su proceso reflexivo, en lo que a este

punto se refiere:

Fue la misma practica al revelar su naturaleza politica la que nos reeducé. Por ejemplo, (...) en mi
primer libro, La educacidn como prictica de la liberfad, no hay un sélo parrafo donde yo me refiera a la
politizacién de la educacién. Ni una sola vez siquiera. En relacién a ese avance hubo un segundo
momento, ya en los comienzos de mi exilio, en Chile, en que yo empecé a hablar de un aspecto
politico de la educacion o del aspecto politico de la educacién. Y un tercer momento, que ocurtié
durante el exilio en BEuropa, cuando yo digo: “No, no hay un aspecto politico; la educacién es
politica”. La educacion tiene una politicidad, la politica tiene una educabilidad, quiere decir que hay
una naturaleza politica del aspecto educativo, indiscutible.>?

En esta misma perspectiva pueden citarse aqui las palabras de Fernando Cardenal, S.J., ministro

de educacion durante el gobierno sandinista en Nicaragua:

3V “Didlogo con Paulo Freire”, p.o.

3 Ihid, p.8.

32 P. Freire, F. Betto, Esa escuela lamada vida, p.81.
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Repito lo que nos decia el compafiero muy amigo nuestro, muy amigo de Nicaragua, amigo de la
Revolucién y de esta Cruzada, el compafiero Pablo Freire. Este tipo de Cruzada Nacional de
Alfabetizacién no es un hecho pedagégico con implicaciones politicas, sino es un hecho politico con
implicaciones pedagdgicas.

En sintesis, la nociéon de concientizacién es importante, en la medida que alude a un aspecto
esencial del pensamiento freiriano, que dice relaciéon con el mundo de lo politico. Y como se trata de un
pensamiento vivo y dinamico, ella va tomando forma lentamente y va siendo enriquecida por la reflexion
del autor en torno a su propia practica.

3 H. Assmann, Nicaragua triunfa en la alfabetizacion, p.27.
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II. ASPECTOS FILOSOFICOS DEL PENSAMIENTO EDUCATIVO
DE P. FREIRE

A. Teoria del conocimiento

El pensamiento educativo de Paulo Freire se fundamenta en una teoria del conocimiento, y este
hecho nos conecta con la dimensiéon mas propiamente filoséfica de su reflexion. El mismo Freire dice:

(...) uno comprende que toda practica educativa es cognoscitiva, que supone un acto de
conocimiento, que no hay practica educativa que no sea una cierta teorfa del conocimiento en
practica.>

En el libro yExtension o comunicacion?, escrito en Chile en el perfodo de la Reforma Agraria, Freire
desarrolla varios elementos trelacionados con el tema del conocimiento. Por ello, se ha considerado
importante para este trabajo el ocuparse un poco mas en detalle de dicho texto. En dicha obra, Freire
afirma:

La reflexién filoséfica se impone aqui como en muchos otros casos. No es posible eluditla,
puesto que la Extension pretende basicamente sustituir una forma de conocimiento por otra. Y basta
que estén en juego formas de conocimiento para que ya no sea viable dejar de lado una reflexién
filosofica.?

Freire discute el concepto de “extension”, término utilizado entonces para designar la actividad
del profesional que trabaja en el area de la transferencia tecnoldgica, ensefiando nuevas técnicas de
trabajo a personas de otros grupos socioculturales.?

Freire comienza su reflexion, exponiendo el “campo asociativo” de dicho concepto -es decir, las
nociones vinculadas a ¢él-. Dira que la “extension” esta relacionada con las siguientes ideas:

Transmisién-Sujeto activo (el que transmite)-Contenido (que es elegido por el que transmite)-
Recipiente (del contenido)- Entrega (de algo que es llevado por un sujeto que se halla por «detras del
muro» a quienes se encuentran «mas alla del muro», «fuera del muro». De ahi que se hable de
actividades extra-muros)-Mesianismo (por parte de quien extiende)-Supetioridad (del contenido de
quien entrega)-Inferioridad (de quienes reciben)-Mecanicismo (en la accién de quien extiende)-
Invasién cultural (a través del contenido llevado, que refleja una visién del mundo de quienes llevan,
que se supetpone a la de quienes pasivamente reciben).”

3 “Didlogo con Paulo Freire”, p.8.

35 P. Freire, s Extension o comunicacion?, p.23.

36 En Chile se usé el término en el periodo de la Reforma Agraria (alrededor de 1965), para designar el trabajo que
realizaban los agronomos con los campesinos, ensefiandoles nuevas técnicas de produccion.

37 Ct. P. Freire, sExtension o comunicacion?, p.19.
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Freire dira que el concepto de extension, tal como esta planteado, niega al ser humano -que padece
la accién- su capacidad creativa y transformadora, ademas de negar la formaciéon y la constitucion del
conocimiento auténtico.”®

¢En qué consiste, entonces, ese auténtico conocimiento que Freire defiende?

Conocer no es el acto a través del cual un sujeto transformado en objeto, recibe décil y
pasivamente los contenidos que otro le regala o impone. El conocimiento, por el contrario, implica
una presencia curiosa del sujeto frente al mundo. Implica su accién transformadora sobre la realidad,
una bisqueda constante, invencion y reinvencion, la reflexién critica de uno sobre el acto mismo de
conocer (...). Conocer es tarea de sujetos, no de objetos. Y es como sujeto, y solamente mientras sea
sujeto, que el hombre puede realmente conocer.”

Una primera nota que define lo que Paulo Freire entiende por conocimiento, entonces, es que
puede ser vivenciado por el ser humano, hombre y mujer, sélo en tanto sujeto. En una situacién en que
al ser humano le es negada su condiciéon de sujeto, también se le esta limitando su posibilidad de
conocimiento auténtico.

Es interesante profundizar un poco mas en lo que Freire esta pensando cuando habla de
“sujeto”. En primer lugar, resultara util distinguir las maltiples acepciones del término: se puede hablar de
“sujeto” desde un punto de vista l6gico (el “concepto-sujeto”); desde un punto de vista ontologico (el
“objeto-sujeto”); desde un punto de vista gnoseologico (el “sujeto cognoscente”); y desde un punto de
vista psicoldgico (el “sujeto psicofisico”).#

En general, en los textos de Freire se esta pensando en el sujeto cognoscente, haciendo el
énfasis en la necesidad de que el ser humano se constituya en el actor del proceso, en su realizador. En
ese sentido, también Freire se refiere al sujeto psicofisico, al hombre y la mujer concretos que deben ser
asumidos, en el proceso educativo tanto como en la vida social, en su condicion de seres libres, activos y
auténomos.

Asi, cuando el hombre o la mujer son reducidos a objetos, por una practica educativa autoritaria,
o por un trabajo alienante, o por relaciones humanas inauténticas, o por condiciones de vida de miseria,
al ser despojados de su calidad de seres activos y creadores, también estan siendo limitados en su
capacidad de involucrarse en procesos de construccién de conocimiento.

Una segunda nota respecto del conocimiento, consiste en que éste es considerado una
construccion del ser humano en sus relaciones con el mundo. Lo que prima en el fenémeno del
conocimiento, es la praxis social; ésta es el lugar donde el conocimiento es constituido.

Para Freire, “las relaciones hombre-mundo [son] patte constitutiva del conocimiento humano”.*!
El conocimiento auténtico se forja en el proceso de accién-reflexién-accion.

Un tercer elemento propuesto por Freire, es que el conocimiento no es algo que pueda donarse
a otro; el saber no es un objeto transferible en un eventual intercambio, sino que debe ser continuamente
creado y re-creado por los seres humanos en su dialogo con el mundo.

38 Cf. ibid, p.20.

39 Ibid, p.23.

40 Cf. concepto “sujeto”, en José Ferrater Mora, Diccionario de Filosofia.
4 P. Preire, op.cit., p.22.
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Otro aspecto muy importante de la teorfa freiriana del conocimiento, es el siguiente:
tradicionalmente, se ha considerado el problema del conocimiento ligado a la relacién sujeto-objeto. En
ella, el sujeto en cuestion es el wdividuo. Freire propone ir mas alla, al afirmar la necesidad de la presencia
del otro: el conocimiento es auténtico y verdadero cuando es vivenciado como dialogo de sujetos
cognoscentes en torno a un objeto cognoscible. El lugar donde mas propiamente se construye el
conocimiento, es en el didlogo de los hombres y mujeres entre si, mediatizados por su practica social:

Si conocer es actuar, es reflexionar sobre la propia actuacién, es asumir también una postura
critica de sujeto cognoscente cuyo término no es el objeto cognoscible, sino otro sujeto
cognoscente, ambos mediatizados por su realidad.*?

En definitiva, el conocimiento es “esta dialogicidad de los sujetos en torno del objeto

cognoscible”.#

Otro aspecto esencial de la teorfa del conocimiento de Paulo Freire, es el que dice relacion con el
sentido, con la orientacién del conocimiento. Para él, no hay un saber neutral, sino que el verdadero
saber tiene que ver con la capacidad critica del sujeto, con su capacidad de descubrir la relacién correcta
entre los fendmenos, develando lo que las apariencias ocultan, percibiendo la realidad como una
totalidad. El conocimiento, para Freire, tiene que ver con la capacidad del sujeto de percibir criticamente
la realidad: “El conocimiento se constituye en las relaciones hombre-mundo y se perfecciona en la
apropiacion critica de estas relaciones”.*

Asi como el saber no es neutral, tampoco lo es la educacion ni la teorfa del conocimiento que la

inspire:

En un mundo que se manifiesta como optesor, conocer no es tan sélo objetivar un mundo-en-si,
tedricamente neutro, sino un mundo-para-alguien, ante el cual el pueblo optrimido (...) necesita poder
decir su palabra.®

El lugar privilegiado de construccion de conocimiento, es el proceso de educacion dialogica,
problematizadora. En ella, a través del dialogo creador, se crea y se re-crea el conocimiento humano:

El modelo se basa en la participacion activa del sujeto en el proceso educativo; y forma para la
participacion en la sociedad. Como se ha visto, tiene que ser asi, participatotio, (...) porque sélo
participando, involucrandose, investigando, haciéndose preguntas y buscando respuestas,
problematizando y problematizandose, se llega realmente al conocimiento. Se aprende de verdad lo
que se vive, lo que se recrea, lo que se reinventa y no lo que simplemente se lee y se escucha. Sélo hay
verdadero aprendizaje cuando hay proceso; cuando hay autogestion de los educandos.*®

Freire postula la existencia de una intima vinculacioén entre teoria y praxis y, de acuerdo a ello,
discute las multiples dicotomias que la cultura dominante propone en torno al problema del

42 Ibid, p.23. El destacado es de la autora.

43 Ibid, p.23.

4 Ibid, p.30.

4 P. Preire, ].L. Fioti, E.M. Fioti, Educacién liberadora, p.5.
46 M. Kaplan, E/ comunicador popular, p.53.
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conocimiento. Asi, por ejemplo, cuestiona que exista una diferencia absoluta o radical entre trabajo
manual y trabajo intelectual:

Nosotros que nos llamamos pueblo educado y civilizado, los académicos, los intelectuales -y
vuelvo a repetir nosotros, no quiero excluirme-, estamos tan alienados, tan domesticados, tan
ideol6gicamente condicionados en nuestra experiencia existencial e intelectual, que hemos creado una
terrible dicotomia entre el trabajo manual y el trabajo intelectual. La educacion, en vez de ser el acto
de conocer, es un acto de transferencia del conocimiento. Creemos que el conocimiento es algo que
podemos poseer. Dividimos el mundo entre aquellos que saben y aquellos que no saben, aquellos que
trabajan manualmente y aquellos que no trabajan manualmente... De esta manera, en vez de tocar la
realidad, tocamos los conceptos. Y los conceptos se vacian y pierden su relacién dialéctica con los
hechos.#’

Paulo Freire sostiene que “entre los hombres, no hay absolutizacion de la ignorancia ni
absolutizacion del saber. Nadie sabe todo, nadie ignora todo”.* De ahi que deba buscatse, a través de la
puesta en comun de experiencias, la construccién de nuevos conocimientos, en lugar de ser donados
por “los que saben”.

No hay que interpretar esta opcion de Freire en el sentido de un rechazo al trabajo intelectual,
sino como un intento de datle a éste otro caracter y otra orientacion. Asi, en el texto Hacia nna pedagogia de
la pregunta, donde Freire dialoga con el filésofo chileno Antonio Faundez, éste hace una interesante
afirmacion, que es compartida por ambos:

Con una expetiencia de ese tipo (...) se descubre el verdadero trabajo intelectual. El trabajo en que
la teotfa, la practica y todo lo que se hace intelectualmente se hace con la finalidad de comprender la
realidad y, de ser posible, transformatla -ése es un trabajo que no se pierde en un juego de ideas.®

Este estilo de trabajo intelectual supone también una nueva valoracion del otro. En el texto antes
citado, Antonio Faundez afirma:

Pienso que, para que nuestro contexto se enriquezca todavia mds, en nuestra mente, en nuestro
cuerpo, en nuestras emociones, necesita de un otro contexto. En el fondo -y td sabes de esto, como
todos lo sabemos- para descubrirnos necesitamos mirarnos en el Otro, comprender al Otro pata
comprendernos, entrar en el Otro.

[Segun Fichte] “el Yo crea al no-Yo para conocerse a si mismo”. Nosotros no creamos el no-Yo,
no estamos en el idealismo, nuestro no-Yo es objetivo, no es creacién nuestra. El no-Yo es ese
contexto prestado, como tu lo llamas, pero que es necesario para enriquecer nuestra vivencia y
nuestro contexto de otigen.”

Freire reflexiona también en torno a la significacion existencial del acto de conocer, y afirma que
el conocimiento trae consigo la posibilidad de la alegria:

47 P. Freite y otros, Teologia negra, teologia de la liberacion, pp.102-103.
4 P. Freire, Sobre la accidn cultural, p.30.

4 P. Freire, Hacia una pedagogia de la pregunta, p.20.

0 Ibid, p.26.
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Para mi, una escuela revolucionaria tiene que ser una escuela de alegrfa, pero no de
irresponsabilidad. (...) La escuela, igualmente, tiene que ser un espacio y un tiempo de satisfaccién. El
acto de conocer que la escuela debe hacer, debe crear, debe estimular, no puede ser un acto de
tristeza ni de dolor solamente. Y es obvio que conocer demanda sufrimiento, pero hay en la
intimidad, en el movimiento interno del acto de conocer, una alegria, que es la alegria de quien
conoce. La escuela tiene que crear esto; crear una disciplina setia, rigurosa, pero que no olvide la
satisfaccion.>

Hasta ahora se han visto las caracteristicas de lo que Freire postula como el auténtico
conocimiento, y que es el fundamento de la propuesta educativa liberadora.

A continuacién, se intentara describir los distintos niveles de conocimiento que, segin Freire,
se dan en el seno del mundo sociocultural latinoamericano.

Paulo Freire intenta comprender al ser humano desde la perspectiva de las relaciones hombre-
mundo. De acuerdo al tipo de relacion que exista, se dan distintos niveles de conocimiento. Freire
distingue dos niveles: el ingenuo y el critico.

Dentro del nivel ingenuo de conocimiento, se dan dos matices distintos: el constituido por el
dominio de la mera opinién, de la “doxa”; y el configurado por el pensamiento magico.

¢Qué ocurre con el dominio de la “doxa”? Freire dira que, en este nivel de conocimiento, el ser
humano

transforma y aprehende la presencia de las cosas (...). Este es el campo en que los hechos, los
fenémenos naturales, las cosas, son presencias aprehendidas por los hombres, pero no develadas en
sus auténticas interrelaciones.>

Los fendmenos aparecen como presencias relacionadas entre si, pero las verdaderas relaciones
entre ellas no alcanzan a ser vistas.>?

Respecto del pensamiento magico, Freire dice que en €l existe también un vinculo entre los
fenémenos percibidos, pero éste no alcanza a ser descubierto en su realidad objetiva.

¢Como se llega al pensar magicor Segin el autor, ocurre que al percibir un hecho concreto de la
realidad, sin poder

mirarlo desde dentro, perplejo frente a la apariencia de misterio, inseguro de si, el hombre se torna
MmAgico.

Imposibilitado de captar el desafio que lo abruma en sus relaciones auténticas con otros hechos,
su tendencia indiscutible y comprensible es buscar mas alla de las relaciones verdaderas la razén
explicativa para el dato percibido.>

Para Freire, el pensar magico tiene una légica interna, “se halla indestructiblemente ligado a un
lenguaje, a una estructura y a una forma de actuar”.>® Pero la percepcion mégica de la realidad no permite

51 “Didlogo con Paulo Freire”, p.5.

52 P. Freire, s Exctension o comunicacion?, p.24.
53 Cf. ibid.

54 Ibid, p.25.

% Ibid, p.26.
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captar las relaciones objetivas entre los fenémenos, no permite ad-mirar el mundo, objetivarlo, para
descubrir las verdaderas interrelaciones entre los hechos. El hombre, inmerso en la percepciéon magica
del mundo, no logra salir fuera de ¢l, sobreponérsele, para admiratlo en perspectiva:

Se encuentran de tal forma cerca del mundo natural que se sienten mas como partes de él que
como sus transformadores. Entre ellos y su mundo natural (y también necesariamente cultural), hay
un fuerte cordén umbilical que los liga.

Esta proximidad, en la cual casi se confunden con el mundo natural, les dificulta la operacién de
ad-mirarlo, en la medida que la proximidad no les permita ver lo ad-mirado en perspectiva. La
captacion de los nexos que ligan un hecho a otro, al no poder darse en forma verdadera (...), provoca
una comprensiéon también no verdadera de los hechos que, a su vez, estd asociada a la accién
magica.>

Para Freire, tanto el dominio de la pura “doxa”, como el del pensamiento magico, corresponden
a un nivel ingenuo de conocimiento, que también es considerado pre-cientifico:

Lo que no se puede negar es que, sea en el dominio de la pura “doxa” o en el del pensar mégico,
estamos frente a formas ingenuas de captacion del mundo, de la realidad objetiva. Estamos ante
formas desarmadas de conocimiento o de conocimiento precientifico.”’

Un segundo nivel de conocimiento, es el nivel critico o cientifico. Mientras el nivel ingenuo de
conocimiento se mantiene en el campo de la percepcion sensible, el dominio critico, partiendo de lo
sensible, intenta alcanzar la razén de la realidad.

La percepcion cientifica es la que mejor garantiza la vision del mundo como una totalidad:

Es una apropiacion que hace el hombre de la posicion que ocupa en su aqui y en su ahora, de lo
que resulta y al mismo tiempo provoca descubrirse en una totalidad, en una estructura, y no adherido
a ella o a las partes que la constituyen.®

Para Freire, ambos dominios cognitivos estan “condicionados por la propia estructura social en
que se encuentran los hombres”.> El ser humano existe en su relacién con el mundo y, en esa relacion,
crea cultura:

En estas relaciones con el mundo, a través de su accion sobre él, el hombre se encuentra marcado
por los resultados de su propia accién. Actuando, transforma; transformando, crea una realidad que, a
su vez, envolviéndolo, condiciona su forma de actuar.®

De este modo, tanto el saber cientifico como las formas ingenuas de conocimiento, no pueden

ser comprendidos fuera de lo que Freire llama sus “condicionamientos histétrico-sociol6gicos”.%!

% Thid, pp.26-27.
57 Ihid, p.27.
% Thid, p.28.
% Thid, p.27.
0 Thid, p.24.
61 Thid, p.29.
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Como vemos, en los textos tempranos de Paulo Freire hay una fuerte valoracion de lo que él
llama pensamiento critico, que muchas veces se identifica con la racionalidad cientifica.

Con el transcurso de los afos, ira matizando esta perspectiva, y si bien no abandona esta opcion,
enfatizara que los procesos educativos desarrollados con los sectores populares tienen su punto de
partida en lo que el propio pueblo dice, piensa y siente. Asi lo expresa, por ejemplo, en su didlogo con
Antonio Faundez y, mas tarde, en una conversacion sostenida en Cuba. En ésta, Freire dira:

Esta afirmacién tuya me lleva a una cuestion fundamental de la educaciéon popular y a una
reflexion fundamental de caracter politico-filoséfico. Se trata de la cuestion del sentido comun y el
saber riguroso, en otras palabras, de la relacién entre sabidurfa popular y conocimiento cientifico o
académico. Hablabas de mi respeto a este saber de experiencia que tiene el pueblo, y yo insisto en este
respeto. Incluso insisto en que la educaciéon popular tiene ahf su punto de partida, pero nunca su
punto de llegada. (...) estoy absolutamente convencido de que si bien el educador progresista y
revolucionario no puede alojarse en el sentido comin y quedar satisfecho con eso en nombre del
respeto a las masas populares, tampoco puede olvidarse de que ese sentido comuin existe. No se
puede negar su nivel de saber. (...) Cuando yo afirmo que es a partir de la sabidurfa popular, de la
comprension del mundo que tienen los nifios populates, su familia, su pueblo, que debe comenzar la
educacion popular, no estoy diciendo que es para quedarse ahi, sino para partir de ahi y asf superar las
ingenuidades y las debilidades de la percepcién ingenua.®

Freire propone, ademas, una valoracion de las formas de conocimiento y del lenguaje del pueblo:

() hay que conocer como el pueblo conoce, hay que saber cémo el pueblo sabe. Hay que saber
cémo el pueblo siente, cémo el pueblo piensa, como el pueblo habla. El lenguaje popular tiene una
sintaxis, una estructura de pensamiento, una semantica, una significacién de los significados que no
puede ser, no es igual a la nuestra, de universitarios. Y hay que conocer esto. (...) Las masas populares
brasilefias, los nifios populares tienen que aprender la sintaxis dominante para poder luchar mejor
contra la clase dominante. No porque sea mas bella la sintaxis dominante, no porque sea mejor y mas
correcta, porque yo te dirfa un poco enfaticamente que para mi el lenguaje popular, tanto alld como
aca, es muy rico, precisamente por el uso de las metaforas, de la simbologfa. El lenguaje popular es
mucho mas poético, porque necesita ampliar el vocabulario y lo hace a través de la metafora. (...)
quiero defender el derecho que el pueblo tiene a ser respetado en su sintaxis y en su estructura de
pensamiento. Fsta es una de mis luchas.®3

Tal vez pueda afirmarse que en el pensamiento de Paulo Freire, hay una tensién entre la opcion
por el pensamiento critico, racional, y la necesidad de respetar el conocimiento propio de los sectores
populares. No se trata de absolutizar una forma u otra de conocimiento, sino de que ambas se
enriquezcan mutuamente. En otro lugar de este trabajo se volvera sobre este tema.

Para finalizar esta resefia sobre la teorfa del conocimiento planteada por Paulo Freire, hay que
sefalar que estas dos dimensiones de la gnoseologfa freiriana, a saber, la caracterizacion del conocimiento
auténtico y la distincion entre percepcion ingenua y critica, se articulan en su propuesta educativa: por
una parte, el conocimiento es construccion humana, y esto supone la comparecencia del hombre como

62 “Didlogo con Paulo Freire”, p.o.
63 Ibid, p.7.
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sujeto del proceso formativo. En el transcurso de éste, pueden generarse diversos modos de conocer
(ingenuos o criticos), que van siendo creados y re-creados en el dialogo con otros sujetos.

B. ANTROPOLOGIA
1. Teoria de la conciencia

Paulo Freire realiza una importante reflexién en torno al tema de la conciencia humana, pues éste
es el ambito donde fundamentalmente opera la pedagogfa.

Los rasgos que configuran esta reflexiéon provienen, en lo esencial, de la fenomenologia de
Husserl.% La lectura (y por tanto la interpretacion) freiriana de los conceptos de Hussetl, marcan con
fuerza los textos que Freire escribe en nuestro pafs. Asi, sus libros Sobre la accion cultural y Pedagogia del
oprimido recogen importantes aportes de la fenomenologia, junto con incluir también otras ideas, tomadas
tanto del campo de la educacién como de la teorfa politica.

A continuacién se expondran algunos conceptos importantes desarrollados por Freire, que
tienen una matriz fenomenolégica: a) el hombre entendido como un cuerpo-conciente; b) la
intencionalidad de la conciencia; ¢) el hombre como proyecto, como lanzado al mundo (no para la
muerte -al modo de Heidegger- sino para la esperanza) y d) la intersubjetividad.

a) El hombre como un cuerpo-conciente

Se abordara este tema dandole relevancia a la valoracion que Freire hace de la corporalidad.

En muchos textos, el autor habla del ser humano como un cuerpo-conciente, evitando toda
posible dicotomfa entre ambas dimensiones. Esto resulta particularmente importante para la filosoffa, en
la perspectiva de integrar en este quehacer humano no sélo lo intelectual, sino también lo vital, en el mas
rico sentido de la palabra.

Freire propone superar la «anulacion del cuerpor en la vida cotidiana y en la actividad reflexiva:

El cuerpo humano, viejo o joven, gordo o flaco, no importa de qué color, el cuerpo consciente,
que mira las estrellas, es el cuerpo que escribe, es el cuerpo que habla, es el cuerpo que lucha, es el
cuerpo que ama, que odia, es el cuerpo que sufte, es el cuerpo que muere, jes el cuerpo que vivel®

Paulo Freire existencializa estas afirmaciones, narrando la experiencia de su vida cotidiana en
Europa, en sus afios de exilio:

Una de estas diferencias con las que convivi, pero jamas incorporé a mi forma de estar siendo, era
cierta asociacién, no siempre explicita ni tampoco generalizada, entre cuerpo y pecado. En Europa,
en Hstados Unidos, en muchas ocasiones esta asociacion era transparente en el comportamiento de la
gente. (...) No fue rara la vez en que habiendo puesto, con afecto, mi mano sobre el hombro de

04 Como un dato contextual, es interesante sefialar que Freire conoce mds en profundidad el pensamiento de
Hussetl durante su estadia en Chile.
65 P. Freire, Hacia una pedagogia de la pregunta, p.32.
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alguien, la tuve, de pronto, en el aire, cuando, el cuerpo tocado, curvandose, rechazaba el contacto del
‘66
mio.

Otro aspecto de la cotidianeidad diferente que Freire relata, dice relacién con la expresion,
corporal o verbal, de los sentimientos:

Otro de estos “diferentes” es lo que tiene que ver con los sentimientos que, se dice, deben
controlar su expresion, en nombre del respeto al otro. El sentimiento de alegtfa, de tristeza, de catifio,
de afecto, de amor, todo esto tiene que ser rigurosamente disciplinado. (...) Esto fue otra cosa con la
que tuve que luchar. Y fue también dificil porque, como brasilefio del Nordeste, efusivo, a veces no
me puedo contener y me desbordo. Sin anularme, sin embargo, tuve que controlarme para no herir
demasiado a los otros.’

También en la practica pedagogica, Freire propone superar esta mencionada “anulaciéon del
cuerpo”. En un didlogo con Frei Betto, en que éste relata una experiencia educativa realizada en una
carcel, Freire comenta:

... usted toca una cosa fantastica que es exactamente el cuerpo humano. Toca una cosa que las
practicas pedagdgicas generalmente suelen mantener distante. Como es asumir concientemente el
cuerpo, en cuanto cuerpo conciente (...). Entonces, vea, al proponer y al realizar el ejercicio del que
estaba hablando, més que descubrir la boca como 6rgano de expresion, los presos se asumian como
seres de expresion.®

En definitiva, para Freire, el cuerpo no es un agregado de la psiquis ni del intelecto, sino que
constituye al ser humano como sujeto expresivo.

Asi, se encuentra en Freire un intento de unir lo vital y lo intelectual en su reflexién y en su
practica educativa, en tanto actividad realizada por un hombre concreto, ligado a un mundo particular,
con una expetriencia y una historia propias. La reflexién de Freire esta lejos de la dicotomia entre
“cuerpo” y “alma”, por el contrario, ella acoge ambas dimensiones como constitutivas del fenémeno
humano, desde una perspectiva integradora.

Como se sefialé anteriormente, Freire recoge varios elementos de la propuesta filosofica de
Edmund Hussetl y, entre ellos, esta idea del ser humano como cuerpo-conciente:

Hussetl, filésofo aleman contemporineo, aplica su método fenomenoldgico al problema de la
comprension del cuerpo y distingue entre Kérper y Leib. Korper es el cuerpo mecanico, geométtico,
que pertenece a las cosas extensas cartesianas. (..) En cambio, Leib es cuerpo, en tanto que
organismo mio, en cuanto vivido por mi, como corporalidad.®®

Utilizando el lenguaje de Hussetl, entonces, puede afirmarse que Freire se situa en el mundo del
Leib, de la corporalidad, que expresa el mundo del sujeto.

%6 Thid.

67 Ibid, pp.32-33.

68 P. Freire, F. Betto, op.cit., p.108. El destacado es de la autora.
6 L. Flores, “Fenomenologia del cuerpo”, p.20.
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Otras notas de la corporalidad son descritas por fenomendlogos posteriores:

Los fenomenodlogos posthusserlianos despliegan el nuevo mundo del Leib. Examinemos qué
sentido adquiere en uno de éstos: Merleau-Ponty. Para éste, el arte releva a la fisica y a la matematica
como modelos para entender el cuerpo: “No es al objeto fisico que el cuerpo puede ser comparado,
sino mas bien a la obra de arte”. (...) Otro aspecto decisivo es que el cuerpo no tiene que ser
considerado aisladamente, sino contextualmente: “Ser cuerpo, es estar anudado a un cierto mundo”.”

Freire recoge esta perspectiva en sus reflexiones en torno a la vivencia del exilio en Europa,
donde, como ya se indicd, tuvo que aprender a reorientar, en alguna medida, su expresion y
comunicacion corporal, que antes estuvieron “anudadas” a un mundo latinoamericano.

b - ralidad de .

Un segundo aspecto reflexivo que Freire recoge de la filosofia de Husserl, es la idea de la
intencionalidad de la conciencia.
El profesor chileno Luis Flores, sobre esta idea fundamental de la filosoffa de Husserl, dice:

Una de las notas esenciales de la conciencia es su intencionalidad. Esto implica que la conciencia
es siempre conciencia de algo: todo pensar es pensar algo, toda percepcion es percepcioén de algo,
todo amar es amar a alguien.”!

En similares términos se expresa Freire:

En lugar de una conciencia “cosa”, la concepcion humanista entiende, con los fenomendlogos, la
conciencia como un despegarse del hombre hacia el mundo. No es un recipiente que se llena, es un ir
hacia el mundo para captarlo. Lo propio de la conciencia es estar dirigido a algo. La esencia de su ser
es su intencionalidad (...) de ahi que toda conciencia sea siempre conciencia de. Aun cuando la
conciencia realiza la vuelta sobre s{ misma (...) sigue conciencia de. En este caso, conciencia de
conciencia; conciencia de si misma.”

Intimamente trelacionada con esta idea de intencionalidad de la conciencia, esti la idea de la
indivisibilidad entre conciencia y mundo. Las imagenes propuestas por Jean-Paul Sartre son muy claras al
respecto:

Ser es estallar en el mundo, es partir de una nada de mundo y de conciencia para de pronto
estallarse-conciencia-en-el-mundo. (...) A esta necesidad que tiene la conciencia de existit como otra
cosa que ella misma, Husserl la llama “intencionalidad”.

0 Ibid, p.21.
"1 Ibid.
2 P. Freire, Sobre la accion cnltural, pp.26-27.
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(...) en fin de cuentas, todo esta afuera, todo, inclusive nosotros mismos: fuera, en el mundo, entre
los demas. No es en no sé qué retiro donde nos descubriremos, sino en el camino, en la ciudad, entre
la muchedumbre, como una cosa entre las cosas, un hombre entre los hombres.”

La conciencia humana es un constante movimiento hacia el mundo; no capta objetos aislados,
sino objetos dentro de un contexto. Al respecto, Luis Flores agrega:

Por dltimo, la intencionalidad no sélo se refiere al objeto, sino que también al entorno del cual
éste forma parte. Por lo tanto, el objeto es intencionado con horizonte y los horizontes se
superponen en circulos concéntricos hasta el hotizonte-limite.’

En numerosos textos, Freire enfatiza el tema de esta coexistencia ontoldgica de conciencia y
mundo:

(13 T 2 2 . 2 .
Sy
Hombre y mundo, mundo y hombre, “cuerpo consciente”, estan en constante interaccion; el uno
implicando al otro. Solamente asi, es posible ver a ambos; es posible comprender al hombre y al
mundo sin distorsionatlos.”

Mas adelante, Freire agrega:

Mientras la concepcion anteriormente criticada, que trata la conciencia naturalistamente, establece
una separacion absurda entre conciencia y mundo, para la vision aqui discutida, conciencia y mundo
se dan simultidneamente. Intencionada al mundo, éste se hace mundo de la conciencia.”

En sintesis, para Freire el ser humano puede definirse con la expresion “hombre-mundo”.

La intencionalidad de la conciencia tiene que ver también con la comprension del cuerpo propio
y del de los demas:

Para una fenomenologfa del cuerpo, la intencionalidad es fundamental: el cuerpo es cuerpo para
una conciencia que lo tematiza con un sentido. La intencionalidad se despliega en dos direcciones:
una, respecto del cuerpo que estd aqui -el mas inmediato y préximo a mi-, y otra, respecto de las
relaciones entre esos cuerpos que estan ahi o alla y este cuerpo.”

Entre “este cuerpo” y “esos cuerpos”, se da un juego de perspectivas, en el que se constituye una
“intercorporalidad”.”® Freire revisa la experiencia de constitucién de esta intercorporalidad en una
cotidianeidad diferente, a partir de su experiencia de exilio en Europa, como se sefialé6 mas arriba. Es
importante tener en cuenta este tema mas adelante, cuando se trate el asunto de la intersubjetividad.

73 Jean-Paul Sartre, op.cit., pp.27-28.
7 L. Flores, op.cit., p.22.

> P. Freire, Sobre la accion cnltural, p.21.
76 Ibid, p.27.

7 L. Flores, op.cit., p.22.

78 Cf. ibid, pp.29-30.
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¢) Elhombre como proyecto

Un tercer punto relacionado con esta teorfa freiriana de la conciencia, dice relaciéon con la
concepcion del hombre y la mujer como proyectos. Para Freire, el ser humano es un ser que busca, un
ser en movimiento, un set en construccion:

Como un ser inconcluso y consciente de su inconclusion (...) el hombre es un ser de la
busqueda permanente. No podria existir el hombre sin la busqueda, como tampoco existiria
la busqueda sin el mundo.”

d) Lai hietividad

Hussetl parece no resolver el problema de si la intersubjetividad es o no la condicién originaria
de la(s) conciencia(s) humana(s). Aparentemente, Hussetl plantearfa mas bien que la conciencia de cada
sujeto individual constituye, en un segundo momento, por asi decirlo, el ambito de lo intersubjetivo:

En cuanto el sujeto intenciona a otro sujeto como sujeto, la operacion intencional constituye la
intersubjetividad que es concreta en cuanto estd formada por ménadas concretas.®”

Sobrepasa los limites de este trabajo el zanjar esta discusion; se menciona para sefalar que allf
existe un problema tedrico importante, respecto del cual Paulo Freire tiene una posicion.

Freire sostiene que la intersubjetividad es la condiciéon mas propiamente humana, y es para él el
dato originario que sostiene su reflexion. Ernani Maria Fiori, pensador brasilefio, en la introduccion a la
Pedagogia del Oprimido, afirma, a prop6sito de la intersubjetividad:

La conciencia se constituye como conciencia del mundo. Si cada conciencia tuviera su mundo, las
conciencias se ubicarfan en mundos diferentes y separados, cual moénadas incomunicables. Las
conciencias no se encuentran en el vacio de sf mismas, porque la conciencia es siempre, radicalmente,
conciencia del mundo. Su lugar de encuentro necesatio es el mundo que, si no fuera
originariamente comun, no permitiria la comunicacién. Cada uno tendra sus propios caminos de
entrada en este mundo comun, pero la convergencia de las intenciones que la significan es la
condicién de posibilidad de las divergencias de los que, en él, se comunican. De no ser asi, los
caminos serfan paralelos e intraspasables. Las conciencias no son comunicantes porque se
comunican; al contratio, se comunican porque son comunicantes. La intersubjetividad de las
conciencias es tan originaria cuanto su mundanidad o su subjetividad.®!

La intersubjetividad, como elemento constitutivo del ser del hombre, exige ser tomado en cuenta
a la hora de hacer una propuesta pedagdgica. Freire, en coherencia con esto, enfatiza el didlogo como
momento de encuentro intersubjetivo:

7 P. Freire, Sobre la accion cnltural, p.21.
80 E. Paci, Funcidn de las ciencias y significado del hombre, p.362.
81 E.M. Fiori, “Aprender a decir su palabra”, en Freire, Pedagogia del oprimido, pp.17-18. El destacado es de la autora.
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El didlogo fenomeniza e historiciza la esencial intersubjetividad humana; él es relacional y en él
nadie tiene la iniciativa absoluta. (...) El didlogo (...) es, pues, el movimiento constitutivo de la
conciencia que, abriéndose a la finitud e, incesantemente, busca reencontrarse mas alla de s{ misma.
Conciencia del mundo, se busca ella misma en un mundo que es comun; porque este mundo es
comun, buscarse a s{ misma es comunicarse con el otro. (...) Mientras mas se intersubjetiva, mas
densidad subjetiva gana el sujeto.??

Finalmente, hay que recordar que, para Freire, el fenémeno de la intersubjetividad implica la
intercorporalidad.

Se han analizado, hasta ahora, importantes conceptos de Paulo Freire desde un punto de vista
fenomenoldgico. Con todo, hay que decir que la teorfa freiriana de la conciencia no sélo acusa la
influencia de la fenomenologifa, sino también de una perspectiva que podriamos llamar historicista,
asumida por el autor.

Para Freire, la conciencia no es sélo su presente, sino que es algo que ha llegado a ser, y en ese
sentido es conciencia histérica. Esta conciencia histérica humana, se ha ido formando lentamente, a
través de un proceso de busqueda, de cuestionamiento, de preguntarle al mundo y a los otros:

No tengo duda alguna de que la mujer y el hombre, al empezar a no ser solamente animales, al
transformarse en este tipo de animal que somos, lo hicieron preguntando. Se engendraron
socialmente preguntando. Cuando no se hablaba todavia el lenguaje que hoy tenemos, el cuerpo ya
preguntaba. En el momento en que se hicieron humanos, el hombre y la mujer prolongaron sus
brazos en un instrumento que les sirvié para seguir conquistando el mundo, y con el cual
consiguieron su estabilidad y su alimento. En ese momento, independientemente de si hablaba o no,
ya se preguntaban y preguntaban. Entonces, desatrollar una pedagogia que no pregunte, sino que sélo
conteste preguntas que no han sido hechas, parece herir una naturaleza histdrica, no metafisica, del
hombre y de la mujer.®?

Asi, Freire incorpora también la dimensién historica para entender la conciencia humana,
resultando asi, al unitla a la mirada fenomenolégica, una imagen bastante completa de lo que puede ser
ella.

2. Teoria de la alienacion

Este aspecto del pensamiento de Paulo Freire nos conecta con la dimension marxista que él
acoge en su reflexion. Freire reconoce la influencia de sus lecturas de Marx, Gramsci, Luckacs y otros
autores ctiticos de las relaciones sociales.

A lo largo de la historia del pensamiento critico, se ha ido configurando lo que podriamos llamar
una teoria de la alienacién, a la que diversos autores han ido haciendo aportes, dandole distintos
matices y énfasis. No se trata de una teorfa homogénea, sino que ofrece variadas perspectivas, en la
medida en que se ha constituido en relacion con distintos contextos.

82 Ibid, p.19.
8 “Didlogo con Paulo Freire”, p.6. El destacado es de la autora.
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En términos generales, distintos autores coinciden en que la alienacién consiste en el fenémeno
de pérdida de si mismo. El ser humano se aliena, se aparta de si, producto de fuerzas mayores que lo
dominan y que se proponen despojarlo de su humanidad.

Se expondran brevemente algunos hitos de esta perspectiva teérica.

En primer término, hay que decir que el concepto de alienacién arranca de G. W. F. Hegel,
quien, en la Fenomenologia del Espiritn, describe las “configuraciones” (o momentos del desarrollo) de la
conciencia en la historia. En particular, al hablar de la “conciencia desventurada”, se refiere a ella como el
alma enajenada o dividida, como la conciencia que acoge en su interior una contradiccion o escision:

Esta conciencia desventurada, desdoblada en si misma, debe ser, por tanto, necesariamente,
puesto que esta contradiccion de su esencia es para s{ una sola conciencia, tener siempre en una
conciencia también la otra, por donde se ve expulsada de un modo inmediato de cada una, cuando
cree haber llegado al triunfo y a la quietud de la unidad.3*

La conciencia experimenta, entonces, un sentimiento de desgarramiento y desunién, un
sentimiento de alejamiento y, en definitiva, de enajenacion.

Mas adelante, Ludwig Feuerbach aborda el tema de la alienacién religiosa, afirmando que en las
religiones ocurre que el ser humano proyecta sus capacidades creativas fuera de si, en sus dioses. Algunas
proposiciones de L. Feuerbach:

La conciencia del Ser infinito no es mas que la conciencia del hombre de la infinitud de su
esencia. (...) La esencia infinita no es mas que la infinitud del hombre personificada. (...) La esencia
infinita o divina es la esencia espiritual del hombre que estd sin embargo separada del hombre y
representada como un ser subsistente.8>

El fil6sofo Ernst Bloch dira que, para Feuerbach

La religion nace por el hecho de que el hombre se desdobla de si mismo, se duplica, de una parte
como lo limitado (el individuo), de otra parte como lo ilimitado, lo exaltado hasta el infinito (Dios),
poniéndose a adorar a este yo divinizado. (..) es necesatio restituit a su verdadero origen las
maravillosas cualidades divinas que el hombre asigna a su enajenacion en el mas alld: ese origen es el
corazén humano, el amor humano, el impulso humano de petfeccién.8

Por su parte, Karl Marx habla de la alienacién del hombre en el proceso productivo. En €l el ser
humano se pierde a si mismo en un trabajo que no lo potencia como ser creativo y libre, al tiempo que es
despojado del producto de su trabajo. Ia enajenacion es el estado del ser humano en que sus “propios

actos se convierten para ¢l en una fuerza extrana situada sobre €l y contra él, en vez de ser gobernada por
érsr

84 G. W. F. Hegel, Fenomenologia del Espiritn, p.128.

8 C. Fabro, Ludwig Feuerbach: La esencia del cristianismo, p.128.

86 E. Bloch, Sujeto-objeto. L/ pensamiento de Hegel, p.373.

87 K. Marx, E/ capital, en E. Fromm, Psicoandlisis de la sociedad contempordnea, p.105. Véase también K. Marx,
Manuscritos econdmico-filosdficos; y E. Fromm, Marx y su concepto del hombre.
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Mas adelante, Herbert Marcuse reflexiona en torno a la alienacién del hombre contemporaneo
en las sociedades industriales avanzadas. En ellas el ser humano aliena su ser en el hecho del consumo, y

pierde el control real de los acontecimientos ante el imperio tecnoldgico. Deviene un hombre
“unidimensional”, que obtiene su individuacién a partir de los objetos que consume y posee:

En estas sociedades, ocurre que “los individuos se identifican con su ser-para-otros”.

Tal vez setfa necesario resumir ahora las caracteristicas de la sociedad del capitalismo organizado,
de donde ha emergido (...) el hombre unidimensional. Se trata de una sociedad en que los bienes y los
servicios se producen y consumen, de manera creciente, por los miembros integrados en el sistema,
con una satisfaccion también creciente. El trabajo se ha convertido en un trabajo fisicamente mas
ligero, y la vida, mas cémoda. Existe la posibilidad de integrarse en una u otra institucion, sociedad,
partido o club -todos ellos perfectamente integrados en el sistema- y que mantienen la ilusién de un
pluralismo de opiniones que, sin embargo, no toca el fondo de las cuestiones o de los problemas
basicos. Si afiadimos las diferenciaciones explotadas magnificamente por el aparato publicitario,
pronto encontratemos que el hombre unidimensional tiene una cantidad considerable de aparentes
opciones a fin de individualizarse desde el exterior (...). Y en esta aparente individualizacién, ademas,
reside una cierta tendencia a la integracion de las clases sociales a través de la esfera del consumo.®

’5 89

Frente a esta realidad, Marcuse sostiene la necesidad del cambio y la utopia, y propone como
proyecto de sociedad “una sociedad pacifica y humana en la que los individuos se hayan recuperado a si
mismos y desarrollen su propia humanidad”.”®

Por su parte, Erich Fromm describe lo que entiende por alienacion:

Entendemos por enajenacion un modo de expetiencia en que la persona se siente a si misma
como un extrafio. Podria decirse que ha sido enajenado de si mismo. No se siente a sf mismo como
centro de su mundo, como creador de sus propios actos, sino que los actos y las consecuencias de
ellos se han convertido en amos suyos, a los cuales obedece y a los cuales quizas hasta adora. La
petsona enajenada no tiene contacto consigo misma, lo mismo que no lo tiene con ninguna otra
persona. El, como todos los demas, se siente como se sienten las cosas, con los sentidos y con el
sentido comun, pero al mismo tiempo sin relacionarse productivamente [i.e., creativamente] consigo
mismo y con el mundo extetior.”!

E. Fromm sefala que en la sociedad moderna este fenémeno es de muy amplio alcance:

La enajenacion, tal como la encontramos en una sociedad moderna, es casi total: impregna las
relaciones del hombre con su trabajo, con las cosas que consume, con el estado, con sus semejantes y
consigo mismo. El hombre ha creado un mundo de cosas hechas por él como no habia existido
nunca antes, y ha construido un mecanismo social complicado para administrar el mecanismo técnico
que ha hecho. Pero toda esa creacioén suya estd por encima de él. (.. Cuanto mas poderosas y

88 J.M. Castellet, Lectura de Marcuse, pp.101-102. Véase también H. Marcuse, E/ hombre unidimensional.
8 H. Marcuse, Ensayos sobre politica y cultura, p.53.

9 Ibid, p.45.

91 E. Fromm, Psicoandlisis de la sociedad contempordnea, p.105.
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gigantescas son las fuerzas a las que libera, mds impotente se siente en cuanto ser humano. Se
enfrenta con sus propias fuetzas, encarnadas en cosas que él ha creado y enajenado de si mismo.”?

Una de las dimensiones de la enajenacién tiene que ver con la vida politica. Fromm habla de la
alienacion del ciudadano en las democracias modernas, en que se produce la ilusion de la participacion en
la toma de decisiones, por medio del voto, en tanto que lo que de verdad ocurre es que el voto y la
opinién publica son manipulados por los grupos de poder existentes.”

Frantz Fanon incorpora un nuevo aspecto a la mirada critica que estamos revisando, al referirse a
la alienacion del habitante nativo en la sociedad colonizada. Fanon, psiquiatra y pensador argelino,
reflexiona la realidad de su paifs, en que el “negro” hace todo lo posible por identificarse con el
colonizador “blanco”, renegando de su identidad cultural. Esta actitud es fruto de la violencia a que ha
sido sometido por el colonizador.

Jean-Paul Sartre prologa el principal texto de Fanon, Los condenados de la tierra, y afirma,
refiriéndose al colonialismo:

La violencia colonial no se propone sélo como finalidad mantener en actitud respetuosa a los
hombres sometidos, trata de deshumanizarlos. Nada sera ahorrado para liquidar sus tradiciones, para
sustituir sus lenguas por las nuestras, para destruir su cultura sin darles la nuestra; se les embrutecera
de cansancio. Desnutridos, enfermos, si resisten todavia al miedo se llevara la tarea hasta el fin: se
dirigen contra el campesino los fusiles; vienen civiles que se instalan en su tierra y con el latigo lo
obligan a cultivarla para ellos. Si se resiste, los soldados disparan, es un hombre muerto; si cede, se
degrada, deja de ser un hombre, la verglienza y el miedo van a quebrar su caracter, a desintegrar su
persona.®*

Al colonizado le ha sido negada su humanidad, pero ella puede ser recuperada a través de una
praxis historica de lucha, de creatividad, de nuevas propuestas y nuevos estilos de vida.”

Paulo Freire, por su parte, hace un significativo aporte a esta corriente de pensamiento, al
reflexionar acerca de la alienacién del hombre sencillo en una sociedad capitalista del tercer mundo. En
ella, sucede que el hombre sencillo asume, como modelo de hombre, la imagen del opresor:

Su ideal es, realmente, ser hombres; en la contradiccién en que siempre estuvieron y cuya
superacién no tienen clara, equivale a ser opresores. Estos son sus testimonios de humanidad.”

En ese sentido, los oprimidos aparecen como “seres duales, inauténticos, que ‘alojan’ al opresor

en s{”.%7 Esta dualidad consiste, en las palabras del propio Freire, en la percepcion de que “ser es parecer

y parecer es parecerse con el opresor”.?® Freire explica esta situacion, diciendo que se debe a que

92 Ibid, p.108.

93 Cf. ibid, pp.156-162.

94 Sartre, prélogo a Fanon, Los condenados de la tierra, p.14.

95 Ct. Fanon, Los condenados de la tierra, pp.291-292; y Fanon, Por la revolucion aficana. Escritos politicos.
% Freire, Pedagogia del oprimido, p.41.

7 Ibid.

%8 Ibid.
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los oprimidos asumen una postura (...) de “adherencia” al optresor. En estas circunstancias, no
llegan a “admirar-lo”, lo que los llevatfa a objetivatlo, a descubrtitlo fuera de si.%

La propuesta educativa liberadora, en coherencia con este analisis, intenta superar esta
“adherencia” del hombre sencillo al opresor:

Es lo que Paulo Freire nos dice en una de sus obras; la “capacidad del sistema de introyectarse en
la gente”. Pienso que el mayor desafio del proceso pedagdgico es hacer que la cabeza del oprimido no
sea més hotel del opresot. (...) Porque ahi el tipo se “hospeda’ con la mayor “comodidad y lujo”.!%

Profundizando un poco mas en este aporte freiriano a la teorfa de la alienacion, se puede agregar
la idea de la prescripcion de pautas. Freire dice:

Uno de los elementos basicos en la mediacién opresotes-optrimidos es la prescripcion. Toda
prescripcién es la imposicion de la opcién de una conciencia a otra. De ahi el sentido alienante de las
prescripciones que transforman a la conciencia receptora en lo que hemos denominado como
conciencia “que alberga” la conciencia opresora. Por esto, el comportamiento de los oprimidos es un
comportamiento prescripto. Se conforma en base a pautas ajenas a ellos, las pautas de los
opresores.!”!

Para Freire, existe este momento negativo de adopcion de pautas ajenas; y luego, posibilitado por
el proceso pedagdgico, debe producirse un momento de “expulsion” de la “sombra” del opresor; y
finalmente, un nuevo momento positivo, de asumir la propia vida desde la autonomia. Asf se supera el
“miedo a la libertad” que los optimidos padecen.!"?

3. Vocacion ontolégica del ser humano: ser mas.

En este aspecto del pensamiento de Freire, aparece la influencia de sus primeras lecturas de
Maritain, Mounier y otros personalistas cristianos.

Paulo Freire sostiene que la vocacion que tiene que ver con el ser mas intimo del hombre, es el
llamado a “ser mas”, a ser sujeto, a desarrollar sus capacidades en plenitud, a ser libre, a crear, a
comunicarse con otros, a generar cambios, en definitiva, a humanizarse cada vez mas.

El ser humano esta llamado a caminar hacia su humanizacion; sin embargo, existe también la
posibilidad de la deshumanizacion, situacion en la que muchas personas se encuentran:

Humanizacién y deshumanizacién, dentro de la historia, en un contexto real, concreto, objetivo,
son posibilidades de los hombres como seres inconclusos y concientes de su inconclusion.!%3

9 1bid.

100 P, Freire, F. Betto, op.cit., p.101.
101 P. Freire, Pedagogia del oprimido, p.43.
102 Cf. ibid.

105 Ibid, p.38.
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Ambas son posibilidades del ser humano, pero sélo la humanizacién corresponde a la auténtica
vocaciéon humana:

En verdad, si admitiéramos que la deshumanizacién es vocacién histérica de los hombres nada
nos quedatia por hacer sino adoptar una actitud cinica o de total desespero. La lucha por la liberacion,
por el trabajo libre, por la desalienacion, por la afirmacién de los hombres como personas, como
“seres para s’ no tendrian significacion alguna. Esta, solamente es posible porque la
deshumanizacién aunque siendo un hecho concreto en la historia, no es sin embargo, un destino
dado, sino resultado de un orden social injusto que genera la violencia de los opresores y
consecuentemente el ser menos.'%*

La deshumanizacion “es distorsion posible en la histotia pero no es vocacion histérica” 0%

Para Freire, el desarrollo pleno de las potencialidades humanas, no es algo que sea solo tarea
individual, sino que es, ante todo, un desafio histérico, social y comunitatio, que compromete a hombres
y mujeres en cuanto seres que habitan y construyen un mundo intersubjetivo.

Un elemento que enriquece esta vocacion humana, es la necesidad ontologica de la esperanza.
Ella es una necesidad para los seres humanos, y debe acompafiar la busqueda del ser mas. Esta basqueda
supone un compromiso con la historia concreta de hombres y mujeres, en un sentido liberador y
dignificante. Sin esperanza, no hay energfa ni fines claros que motiven y sostengan ese compromiso y esa
lucha:

Por outro lado, sem sequer poder negar a desesperanca como algo concreto e sem desconhecer
as razoes historicas, economicas e sociais que a explicam, nao entendo a existéncia humana e a
necessaria luta para fazé-la melhor, sem esperanca e sem sonho. A esperanca é necessidade
ontolégica; a desesperanca, esperanca que, perdendo o endereco, se torna distorcao da necessidade
ontoldgica (...) Nao sou esperancoso por pura teimosia mas por imperativo existencial e histérico.!%

El hombre es un ser para la esperanza. Ireire piensa en una esperanza concreta, una
esperanza “terrestre”’, humana, historica, que anime la “re-creacion del mundo”. 1?7

La esperanza no tiene por si misma el poder de transformar la realidad, pero ella es indispensable
para alimentar esta tarea transformadora. Para que la esperanza se concrete en la historia humana,
necesita de la practica, una practica educativa, social, politica y cultural que impulse el cambio.

La esperanza, y los valores en que ella se fundamenta, dinamizan la lucha, le otorgan
profundidad, sentido, e inhiben la tentacion de reducir el proceso de cambio social a un hecho mecanico,

sujeto al calculo, y puramente objetivo, desprovisto de significacion subjetiva, vital, humana:

104 Ibid, pp.38-39.

105 Ibid, p.38.

106 P, Freire, Pedagogia da esperanca, p.10. ““(...) sin negar la desesperanza como algo concreto, y sin desconocer las
razones historicas, econémicas y sociales que la explican, no entiendo la existencia humana ni la necesaria lucha por
mejoratla, sin esperanza y sin suefio. La esperanza es una necesidad ontolégica. La desesperanza es esperanza que,
perdiendo su direccion, se convierte en distorsion de la necesidad ontologica. (...) soy esperanzado por un

imperativo existencial e historico”. Traduccion libre de la autora.
107 Ibid, p.10.
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Mas, prescindir da esperanca na luta para melhorar o mundo, como se a luta se pudesse reduzir a
atos calculados apenas, a pura cientificidade, ¢ frivola ilusao. Prescindir da esperanca que se funda
também na verdade como na qualidade ética da luta é negar a ela um dos seus suportes
fundamentais.!®

La esperanza puede y debe también ser educada; se requiere de una cierta pedagogia de la
esperanza que ayude a no caer en la desesperacion ni en el inmovilismo.!%?

En relacién con este tema, Freire puede ser vinculado a otros pensadores que han reflexionado
en torno al fenémeno de la esperanza, considerandolo como un rasgo esencial de lo mas propiamente
humano.

Es obligado referirse aqui a Ernst Bloch, autor de E/ principio esperanza, texto escrito durante la
segunda guerra mundial, que de algiin modo inaugura este estilo reflexivo.

Lo novedoso de la propuesta de Bloch es su preocupaciéon por el futuro y la valoracion de la
imaginacion creadora en la construccion de éste:

Todo depende, en mayor o menor medida, (...) de un estudio del mundo del lenguaje-imagen y de
los simbolos, haciendo ver que la esperanza y la imaginacién estin unidas entre si.!?

Bloch propone valorar los “suefios diurnos” como inspiradores de la construccién de un mejor
futuro. Afirma que el suefio diurno se distingue del nocturno, fundamentalmente porque en ¢l no
desaparece el yo, por el contrario, estd presente activamente y sin ejercer censura. De este modo, los
deseos aparecen con claridad y se manifiestan abiertamente.!!! Estos suefios diurnos pueden otientar el
sentido que se le quiere dar al futuro, pueden ser propuestas para imaginar la sociedad venidera.

(..) ¢Cudl es la relacion entre el ambiente del suefio diurno y su realizacion madura y responsable?
(-..) El mundo que rodea a nuestros suefios no solo demuestra que es contrario a ellos, sino también
discorde, discorde y evidentemente desproporcionado con nuestros suefios. El mundo es como una
ducha de agua frfa para el suefo. (...) En esta situacion, el suefio se convierte en un simple suefio en el
sentido més desafortunado de la palabra (...). Ese es el destino ordinario del suefio. Pero una cosa es
reconocer este hecho y otra completamente distinta no querer alejarlo, sino, por el contratio, rendirse
ante éL?

Freire insiste en la importancia de la esperanza y el suefio para la construccién de una nueva
sociedad. Piénsese por ejemplo en los relatos que aparecen en las “Cartas a Guinea Bissau”, donde se
narran los suefios de Amilcar Cabral, lider del proceso revolucionatio en ese pafs.

Mas adelante, cuando se aborde el tema de la filosofia politica, se tratarda mas en detalle de lo que
Freire llama “suefio posible”.

108 Thid. ““(...) prescindir de la esperanza en la lucha por mejorar el mundo, como si ella se pudiese reducir a actos
calculados, a pura cientificidad, es una frivola ilusién. Prescindir de la esperanza que se funda también en la verdad
como una cualidad ética de la lucha, es negarle uno de sus soportes fundamentales”. Traduccion libre de la autora.
109 Cf. ibid, p.11.

10 \W.H. Capps, “El puesto del movimiento de la esperanza”, en E. Bloch y otros, E/ futuro de la esperanza, p.16.
Véase también G. Marcel, Prolegimenos para nna metafisica de la esperanza.

111 Cf. E. Bloch, “El hombte como posibilidad”, en E. Bloch y otros, op.cit., pp.59-60.

12 Ibid, p.61.
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4. Teoria de la libertad

Paulo Freire sostiene la necesidad y el imperativo de la libertad humana.

La aspiracion de la libertad cruza toda la obra de Freire, y ella no es entendida como la libertad
abstracta del liberalismo, sino que surge como un imperativo moral, en relaciéon con la necesidad de
forjarla como instauracion histoérica concreta:

Las fuentes del pensamiento de Paulo Freire -y sobre todo su practica- nos muestran una visiéon
totalmente distinta de las concepciones abstractas del liberalismo. (...) En esta perspectiva existencial
que se abre a la historia, se descarta, desde el comienzo, una posible nocién formal de la libertad. Esta
es concebida como el modo de ser y el destino del hombre. Y sin embargo, quizis por causa de lo
mismo, s6lo puede tener sentido en la historia que los hombres viven. (...) la idea de libertad no
aparece tan sélo como un concepto o0 como una aspiracibn humana, sino que interesa
fundamentalmente en su forma de instauracién histérica.!!3

Quienes trabajaron y pensaron junto con Paulo Freire, durante su estadia en Chile, pusieron
especial énfasis en esta idea de libertad, ligindola a la lucha por transformar una situaciéon existencial
concreta:

Libertad concebida no como el poder magico que instaure un orden de cosas, ideal y perfecto,
mediante la negacién y el repudio de una realidad presente sino, por el contratio, comprendiéndola en
su verdadero significado, como la admisiéon de una realidad concreta y determinada para
transformarla a través de la accion de los hombres que en ella se encuentran, viviéndola y
asumiéndola ctiticamente.!!*

La libertad humana es una cualidad que tiene que ver con el ser social, que implica asumitlo,
reconocetlo e insertarse criticamente en su seno para transformarlo. La libertad posibilita que el ser
humano se involucre creativa y constructivamente en el proceso historico orientado a lograr la liberacion:

De este modo, la libertad deviene la capacidad de practicar actos libres, que a su vez son
liberadores, transformandose asi en el poder de liberar. (...) La libertad existe; el problema radica no
en la discusién bizantina de su significado abstracto, sino en establecer en qué consiste, cuales son
las condiciones para que pueda ser ejercida y a qué resultados conduce. Es esto lo que intenta
dilucidar a través de su teotfa de la accién.!'

En definitiva, a Paulo Freire le interesa saber el significado concreto de la libertad para el hombre
de carne y hueso, en particular para el hombre oprimido.

En textos posteriores, la reflexion de Freire en relacion con este tema se hard mas concreta,
ligandose cada vez mas a su concepcion de los cambios politicos, sociales y culturales. Por ello, este tema
quedara provisoriamente incompleto; tomara una forma mas definida cuando se aborden dichos
aspectos.

113 B, Weffort, Introduccion a P. Freire, La educacion como prictica de la libertad, p.20. El destacado es de la autora.
114 M. Gajardo, Introduccién a P. Freire, Sobre la accion cultural, p.7.
115 Thid. El destacado es de la autora.
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C. FILOSOFIA DE LA CULTURA

La preocupacion por el tema de la cultura surge con mas fuerza en Paulo Freire a raiz de su
contacto con Africa y el descubtimiento de una realidad multicultural.

Freire concibe la sociedad como una formacion histérico-cultural, esto es, como una realidad
total, un conjunto que comprende no solo su presente visible, sino también el tejido profundo de su
historia.

En una sociedad se reconoce una cultura oficial, dominante, y una cultura subalterna. Estas
dimensiones del fenémeno son claramente percibidas por el autor en su trabajo en Guinea-Bissau, donde
se dan estas manifestaciones culturales superpuestas: por un lado, la cultura occidental impuesta por el
colonialismo, y por otro, la cultura tradicional de los pueblos originarios. Freire observa que existe una
gran “distancia entre las masas populares nacionales y la pequena élite dominante local, ‘delegada’ del
poder metropolitano™.11

Estas distintas manifestaciones culturales entran en conflicto, principalmente porque ambas estan

vinculadas a grupos sociales y econémicos con intereses divergentes:

En verdad, es imposible pensar en este asunto, el de la cultura, mucho menos expresarla como
una ecuacion, mas alla de una perspectiva de clase, sin referencia al poder de clase. Es en funcién de
este poder de clase que la cultura hegemonica, expresando la forma de ser de la clase dominante, se
entiende a sf misma como la tnica, la valida, la expresion real de la nacion. El resto es inferior, es feo.
Lo mismo ocurre, naturalmente, con su lenguaje, con su sintaxis, considerados como los tnicos
ciertos -el llamado patrén culto- ante los cuales las clases trabajadoras sencillamente tendran que
inclinarse. Estas consideraciones me hacen recordar lo que dicen Marx y Engels en Sagrada Familia:
“la clase que impera materialmente en la sociedad, impera también espititualmente”. Sus ideas son las
que prevalecen en la sociedad. Pero, ademds de hacer prevalecer sus ideas, la clase dominante por
medio del poder de su ideologfa, todavia intenta hacer creer a todos que sus ideas son ideas de la
nacién. (..) Unida al poder econémico y al politico, la cultura dominante tiende a imponer su
“supetiotidad” a las demds expresiones culturales.!!”

Freire reconoce la existencia de esta diversidad cultural, y denuncia el hecho de que una cultura
domine sobre otra. Propone, como una alternativa de orientacion humanista y democratica, el respeto de
la diversidad y la multiculturalidad:

(-..) Para que hubiese, realmente, una multiple culturalidad, serfa necesario que hubiera cierta
unidad en la diversidad. La unidad en la diversidad presupone el respeto mutuo de las diferentes
expresiones culturales que componen esa totalidad.!!8

Freire introduce en su reflexion el tema del respeto a la diversidad cultural, senalando que es un
aspecto que también debe ser asumido por los proyectos politicos y pedagdgicos de cambio:

En una sociedad que experimenta estas diferencias étnico-culturales -como las sociedades
africanas que conocemos- junto a las diferencias de clase, me parece imperioso que los movimientos

116 Freire, Hacia nna pedagogia de la pregunta, pp.104-105.
17 Ibid, pp.105-106.
118 Ihid, p.106.
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interesados en la transformacion revolucionaria comiencen ya a incluir en su suefio el tema de la
unidad en la diversidad. La pedagogia revolucionaria tendrfa que tomar en consideracién esas
diferencias en el sentido de buscar la unidad en la diversidad y no de negar la diferencia en nombre de
una unidad falsa.!!?

Un factor constitutivo de la diferencia cultural, es la lengua, el idioma propio de cada grupo

étnico. Al respecto Freire reflexiona, también a partir de sus experiencias educativas en Africa y América
Latina. Relata las dificultades que hubo en Guinea-Bissau debido a que se propici6 el desarrollo de la
alfabetizacion y de los restantes niveles de educacion, en lengua portuguesa.

Freire, junto con el equipo del IDAC, que prestaba servicios y orientacion al PAIGC (Partido

Afficano por la Independencia de Guinea y Cabo Verde) y al Ministerio de Educacién de dicho pais,
proponfan asumir el trabajo educativo, respetando las lenguas originarias y en patticular el “criollo”, fruto

de la sintesis entre una lengua nativa y el portugués, que era hablado por una cantidad importante de la

poblacién urbana.

El asunto no era negar totalmente la importancia de la lengua portuguesa. Esto serfa ingenuo;
pero la de no atribuitle, por mucho tiempo, el papel de mediadora de la formacién del pueblo.

Deberfa llegar el momento en que el portugués serfa estudiado en las escuelas como lengua
extranjera privilegiada.!?

La razén fundamental de esta propuesta, provenia del considerar que el lenguaje no es algo

neutro, sino que tiene que ver con la estructura mental de las personas:

(-..) legué a hacer referencia a la afirmacién hecha por el presidente de que le dolia la cabeza
cuando, por algun tiempo prolongado, tenia que expresarse en portugués. Y le dolia la cabeza, le

decia, porque su estructura de pensar era otra.!!

Por razones de la organizacion politica, esta perspectiva no llegd a asumirse, al menos durante el

tiempo que Freire trabajo alli. La serie de dificultades que se produjeron en la alfabetizacioén en lengua
portuguesa, las relata Freire de la siguiente manera:

Lo que se registra en la practica, sin embatgo, es que el aprendizaje de la lengua portuguesa se da,
aun con dificultades, en los casos en que este idioma no es totalmente extrafio a la practica social de
los alfabetizandos, lo que es obvio. (...) éste no es el caso de los centros rurales del pafs, donde se
encuentra la mayorfa oprimida de la poblacién nacional, en cuya practica social la lengua portuguesa
es inexistente. (...) Lo que se viene observando, en las zonas rurales, a pesar del alto nivel de interés y
motivacion de los alfabetizandos y de los animadores culturales, es la imposibilidad del aprendizaje de
una lengua extranjera como si ella fuese nacional. De una lengua virtualmente desconocida, puesto
que las poblaciones, durante los siglos de presencia colonial, luchando por preservar su identidad
cultural, se resistieron a ser “tocadas” por la lengua dominante (...). El uso de sus lenguas debe haber
sido, por mucho tiempo, uno de los tnicos instrumentos de lucha de que disponian. (...) De extrafiar

119 Thid.

120 Tbid, p.151.

121 Thid.
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serfa, que en tales circunstancias, el aprendizaje de la lengua portuguesa se estuviese dando
normalmente.!?2

Junto con esta evaluacion, Freire sefiala los riesgos de la educacion en portugués:

(-.) en el momento que una sociedad, por «» razones, pide la lengua del colonizador para que
asuma el papel de mediadora de la formacién de su pueblo, es decir, que el conocimiento de la
biologfa, de la matematica, de la geograffa, de la historia, se haga por medio de ella, en el momento
que la sociedad, liberandose del yugo colonial, se ve obligada a hacer eso, tiene que estar advertida de
que, al hacerlo, estard profundizando, lo quiera o no, las diferencias entre las clases sociales, en lugar
de resolvetlas. (...) setfa posible prever, mas o menos, en las manos de quién estara el poder mafiana:
posiblemente, mas de una vez en las manos de una pequefa burguesia urbana, que hable tal vez una
de las lenguas nacionales, el criollo también, pero que domine el portugués. Es que hoy los nifios con
ese dominio llevan nitida ventaja, en las escuelas, sobre los que no lo tienen, que son, exactamente,
los hijos de los trabajadores rurales y urbanos. En el momento de la evaluacién del aprovechamiento,
sobre todo con la insistencia en el uso de los métodos de evaluacion basados en los discursos
intelectualistas, seran siempre superados los alumnos con poco dominio de la lengua portuguesa.!??

Freire también reflexiona en torno a su experiencia en Nicaragua, en el sentido del respeto de la

realidad pluricultural:

El tema principal en una de esas conversaciones fue exactamente el modo como deberia
comportarse la Revolucion con relacién a los indios miskitos. La posicion (...) era que la Revolucion
tenfa que respetar a los miskitos. La linea de pensamiento no era la de imponerles la alfabetizacion en
espafiol, lengua que no hablaban, sino la de incorporarlos a la Revolucién por medio de proyectos
econémicos para su region. (...) La unidad nacional tendrfa que forjarse en la diversidad y no en la
imposicion, de la que resultarfa algo artificial.!*

Otro tema fundamental en la reflexion freiriana sobre la cultura, lo constituye la cuestion de la

cotidianeidad. Para Freire, la vida cotidiana encierra el peligro de la alienacién. En este punto, su
pensamiento se vincula con la propuesta de Kosik:

La cotidianidad, que Karel Kosik dejé muy clara en su Dialéctica de lo Conereto, es el espacio donde
la mente no opera epistemoldgicamente frente a los objetos, a los datos, a los hechos; se da cuenta de
éstos, pero no aprehende la razén de ser mis profunda de los mismos.!?

Asi, la “alienacién de la cotidianeidad” consistitfa en sumergirse en ella, perdiendo de vista la

articulacién mas profunda de los fenémenos; pérdida que se vincula con la carencia de una concepcion
de si mismo y de los otros, como actores y creadores del mundo humano intersubjetivo.

Freire propone la urgencia de convertir la cotidianeidad en objeto de reflexion, con el fin de

superar esta alienacion y desatar la creatividad y el protagonismo:

122 Ibid, p.155.
125 Ibid, p.153.
124 Ibid, p.107.
125 P. Freire, “La alfabetizaciéon como elemento de formacién de la ciudadania”, p.333. El destacado es de la autora.
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Esto no significa, sin embargo, que yo no pueda y no deba tomar la cotidianidad y la forma como
en ella me muevo en el mundo, como objeto de mi reflexién; que no busque superar el puro darme
cuenta de los hechos a partir de la comprension critica que de ellos voy recibiendo.!?

Superar la vision alienante de la cotidianeidad supone, en definitiva, una nueva mirada frente a
ella, una mirada mas sensible, mas atenta y mas critica. A esta nueva percepcion se accede a través del
vinculo intersubjetivo:

(...) no existe otra forma de superar la cotidianeidad alienante sino a través de mi praxis histdrica,
que es esencialmente social y no individual. Sélo en la medida en que asumo totalmente mi
responsabilidad (...), me transformo en presencia conciente en el mundo.'?’

Esta praxis historica permite la autenticidad de la existencia humana, asumida en el riesgo y en el
compromiso. La vida asi vivida, implica estar en una

tension dramadtica entre el pasado y el futuro, entre la muerte y la vida, entre quedarse y pattir,
entre crear y no crear, entre decir su palabra y el silencio castrador, entre la esperanza y la
desespetacion, entre set y no set como setes humanos.!?

Asi, la vida humana se realizara mas plenamente en la medida que asuma esta tension, intentando
resolverla en la perspectiva del dinamismo y la creatividad.

Por otra parte, Freire aborda también el tema de la cultura desde un punto de vista mas empirico.
En relaciéon con la cultura latinoamericana, sostiene que una de las notas fundamentales de ella, es la
presencia del autoritarismo:

Outro dia, ha dois meses atras, um jornalista da BBC de Londres, passando pelo Brasil, foi a Sao
Paulo e me pediu uma entrevista. (...) me perguntou o que é que eu achava, qual era a miha opiniao
em face desses 20 anos de autoritarismo no Brasil? Eu disse, olha, eu acho que a formulacao da
petgunta nao estd muito correta: ¢ em face desses 485 anos. Porque o golpe de estado brasileiro, na
verdade, nao inventou nem inaugurou o autotitatismo no Brasil.!?

Asi, el autoritarismo forma parte del tejido cultural del continente, desde su “descubrimiento”.
Una de las formas de éste, es el machismo:

Acho que o machismo no primeiro momento ¢é isso, quer dizer, é uma expressao, ¢ um
momento, ¢ um aspecto desse autotitarismo. Em segundo lugar, é uma atitude, implica uma atitude,

126 Thid. El destacado es de la autora.

127 Freire, La mision educativa de las iglesias en Amiérica Latina, p.10. El destacado es de la autora.

128 Thid.

129 “Caminhos de Paulo Freire”, p.7. “El otro dia, dos meses atras, un periodista de la BBC de Londres, de paso
por Brasil, fue a Sao Paulo y me pidié una entrevista. Y ciertamente él se rié6 mucho, porque me pregunté cual era
mi opinién en relacion a los veinte afios de autoritarismo en Brasil. Yo le dije: yo creo que la formulacién de la
pregunta no es muy correcta; json 485 afios! Porque el golpe de estado brasilefio no inventd ni inaugurd el
autoritarismo en Brasil”. Traduccién libre de 1a autora.
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um comportamento, uma ideologia autoritaria de discriminacao do outro sexo em favor do
masculino.!®

La superacién del machismo, para Freire, puede darse, de modo total, sélo en el contexto de un
cambio estructural en la sociedad. Con todo, un cambio de esta naturaleza no asegurarfa
automaticamente una transformacion cultural.!®! En el siguiente apartado se profundizard un poco mas
esta afirmacion, pues tiene que ver con la propuesta politica freiriana.

D. FILOSOFIA POLITICA
1. Critica de los sistemas de dominacion

Antes de entrar en el tema propiamente tal, hay que decir que la propuesta politica de Freire,
proviene, en muchos aspectos, del pensamiento marxista, y estd marcada por un sentimiento de
disconformidad con la realidad social tanto de su pafs y Latinoamérica, como del Tercer Mundo en
general.

Con todo, sus categorias no corresponden exactamente al lenguaje empleado por la perspectiva
marxista; en ese sentido, hay aportes a una lectura situada de esta teorfa.

Freire analiza criticamente los sistemas politicos, econémicos y culturales vigentes en América
Latina y en el Tercer Mundo en general. Se trata de sociedades capitalistas poco desarrolladas, donde los
sectores populares viven una situacion de injusticia, empobrecimiento y explotacion.

En el texto Pedagogia del oprimido, de 1970, Freire describe las relaciones entre los seres humanos,
especialmente en las mencionadas sociedades, atravesadas por la contradiccion opresores — oprimidos.

Los opresores se han constituido como tales a partir de una situacién de violencia, “que hiere la
vocacion ontolégica e histdrica de los hombres: la de ser mas”.!13

Mas adelante, Freire dird que “una vez establecida la relacion opresora, esta instaurada la
violencia”.!?*> Se genera en los opresores, a partir de ella, un tipo de conciencia patticular, posesiva y
necrofila:

Clima que crea en el opresor una conciencia fuertemente posesiva. Posesiva del mundo y de los
hombres. La conciencia opresora no se puede entender, asf, al margen de esta posesion, directa,
concreta y material del mundo y de los hombres. (...) De ahi que la conciencia opresora tienda a
transformar en objeto de su dominio todo aquello que le es cercano. La tierra, los bienes, la
produccion, la creacién de los hombres, los hombres mismos, el tiempo en que se encuentran los
hombrtes, todo se reduce a objetos de su dominio.!3

130 Ibid. “El machismo, en un primer momento, es eso, una expresion, un aspecto del autoritarismo. En segundo
lugar, es una actitud, implica una actitud, un comportamiento, una ideologfa autoritaria de discriminacién del otro
sexo, en favor del masculino". Traduccién libre de la autora.

131 Cf. ibid.

132 P. Freire, Pedagogia del oprimido, p.54.

133 Thid.

134 Ibid, pp.58-59. El destacado es de la autora.
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En sus rasgos generales, ésta es la situacion existencial de los opresores. Por su parte, los
oprimidos, colocados en una situaciéon de injusticia y dominacién, se encuentran “inmersos” en ella,
sufriéndola y percibiéndola con la mirada que el opresor les ha prescrito. Los oprimidos viven una
“dualidad existencial”: ““alojando’ al opresor cuya ‘sombra’ introyectan, son ellos y al mismo tiempo son

el otro”.135

La superacién de la contradiccion entre opresores y oprimidos, segun Freire, sélo puede ser
realizada por la lucha y la organizacién de los oprimidos:

¢Quién mejor que los oprimidos se encontrara preparado para entender el significado terrible de
una sociedad opresora? ¢Quién sentird mejor que ellos, los efectos de la opresion? ¢Quién mas que
ellos, para ir comprendiendo la necesidad de la liberacién?!3¢

Los opresores, por su parte, se encuentran virtualmente impedidos de desarrollar una practica
que signifique superar la dominacion, con la que se benefician, debido a su conciencia posesiva:

Es por esto que, para los opresores, el valor maximo radica en el tener mas y cada vez mas, a
costa, inclusive del hecho del tener menos o simplemente no tener nada de los oprimidos. Ser, para
ellos, es equivalente a tener y tener como clase poseedora. En la situacién opresora en que se
encuentran, como usufructuarios, no pueden percibir que si tener es condicion para ser, ésta es una
condicién necesaria a todos los hombres. No pueden percibir que, en la busqueda egoista del tener
como clase que tiene, se ahogan en la posesién y ya no son. Ya no pueden set.!¥’

Esta conciencia posesiva y necrofila, propia de los opresores, implica una situacién de
deshumanizacion. Existe en ellos una “falsa conciencia no se saben usurpadores de un derecho que les
pertenece a todos, sino que solo ellos poseen, en virtud de su esfuerzo individual.!*® Por estas razones,
Freire dificulta la participacion de los opresores en una practica de liberacion.

En relaciéon con este punto, es interesante tener en cuenta el texto Hacia una pedagogia de la
pregunta. Conversaciones con Antonio Fasindez, donde se analiza criticamente el uso de estos conceptos.
Fatundez dird que en ellos “falta un andlisis sociologico mas profundo”.!* Y agrega:

El concepto de oprimido, por ejemplo, me parece un concepto muy abstracto; inclusive el
concepto de clase social también esta empleado de manera abstracta en esos tres libros [refiriéndose a
La educacion como prictica de la libertad, ;Extension o comunicacion? y Pedagogia del oprimido). (...) El problema
esta en definir como operan esos conceptos en la realidad, esta en verlos funcionar en la realidad, o
cémo responden a una realidad concreta, multifacética.!*

135 Ibid, p.62.

136 Ibid, p.40.

137 Ibid, p.59.

138 Cf. ibid, pp.59-60.

139 Freire, Hacia nna pedagogia de la pregunta, p.141.
140 Thid.
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Freire acepta esas criticas. Con todo, si bien los conceptos propuestos no son muy precisos
desde el punto de vista de una ciencia social mas rigurosa, si hay que reconocer que aluden a una
situacion vital real, y permiten acercarse a ella desde una perspectiva transformadora.

2. Proposiciones

Freire propone que es posible superar la contradiccion opresores-oprimidos, a través de una
lucha por la liberacién:

(-..) la liberacién es un parto. Es un parto doloroso. El hombre que nace de él es un hombre
nuevo, hombre que sélo es viable en la y por la superacién de la contradiccion opresores-oprimidos
que en ultima instancia, es la liberacion de todos. La superacion de la contradiccion es el parto que
trac al mundo a este hombre nuevo -ni opresor ni oprimido- sino un hombre liberandose.!*!

Esta proposicion de Paulo Freire, acerca de la necesidad de una practica liberadora a fin de que el
ser humano se reencuentre consigo mismo y con sus posibilidades de desarrollo y creacién, incluye la
necesidad de una practica educativa de liberacion. Esta ya ha sido descrita, a grandes rasgos, al
comienzo de este trabajo. S6lo destacamos ahora una idea basica, la idea de “concientizacion”.

Una definicién amplia e integradora de este concepto, es la que formula el educador Boris Yopo:

La concientizacion, eje fundamental de la desalienacién, constituye la base de la liberacion, si se
la entiende como un proceso politico-educativo mediante el cual las personas y los grupos sociales
toman conciencia critica del mundo histérico cultural en que viven, y asumen, como sujetos y no
como objetos, las responsabilidades y emprenden las acciones para transformar radicalmente ese
mundo, en el que se ha instalado la dominacién interna y la dependencia externa.!#?

Los procesos educativos con una orientacioén liberadora desencadenan situaciones nuevas de
participacion social, entre las mujeres y hombres oprimidos. En las nuevas dimensiones de su practica
social, éstos van concibiendo cambios posibles en su contexto vital. Esta idea la expresa Freire con el
término de “lo inédito viable”.

Este es un concepto importante, aunque no ha sido lo suficientemente estudiado, segin la
opinién de Ana Matia Aradjo.!* Sefiala que esta categotia estd vinculada con otro concepto importante,
el de “suefio posible” y el de utopia —que vendra, a partir de la praxis historica de mujeres y hombres
esperanzados y criticos-.

Los seres humanos conocen, bien o mal, las barreras que encuentra su vocacion de “ser mas”. A
estos obstaculos, Freitre les llama “‘situaciones limites”.

Cuando éstas se convierten en un “percibido destacado”, es decir, en una situacién claramente
percibida como superable por la accion humana, se descubre, o concibe, lo “inédito viable”. Este
consiste, en definitiva, en una realidad que todavia no existe, pero que ya es imaginada y concebida como
posible de realizarse:

141 P. Freire, Pedagogia del oprimido, p.45.
142 B. Yopo, Reflexiones para nna nueva educacion, pp.16-17.
145 A, M* Aradjo, Notas; en P. Freire Pedagogia da esperanca, pp.205-207.
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Esse «inédito-viavel» ¢, pois, em tltima instancia, algo que o sonho utépico sabe que existe mas
que s6 sera conseguido pela praxis libertadora (...). O «inédito-viavel» é na realidade uma coisa inédita,
ainda nao claramente conhecida e vivida, mas sonhada e quando se torna um «percebido destacadox»
pelos que pensam utopicamente, esses sabem, entao, que o problema nao ¢ mais um sonho, que ele
pode se tornar realidade.!*

Paulo Freire es un pensador que se ubica en la perspectiva de la utopia. Si bien el uso corriente
de este término alude a ilusion, falta de realismo e irracionalidad, la verdad es que el concepto, en su
acepcion mas rica, tiene que ver con profundas aspiraciones humanas. Ia utopia se concibe intimamente
relacionada con la realidad concreta de los seres humanos, y con una intencionalidad de transformacion.
“El pensamiento utdpico asume (...) su calidad subversiva y movilizadora de la historia”. 14>

En una situacién particular, los seres humanos concretan su intencién utopica, imaginando un
“suefio posible”; concepto que en Freire esta principalmente vinculado a una practica pedagogica, social
y politica con una profunda rafz ética. Estos suenos tienen validez aun cuando no se vean realizados en lo

inmediato:

Lo que se dice en el libro, cuando se discute, por ejemplo, el papel del sujeto cognoscitivo que el
educando debe asumir, ses un suefio posible o no? Cuando se habla en el libro de la relacién mas
radicalmente democratica entre el educador y el educando en una sociedad revolucionaria, es eso un
suefio posible 0 no? Y si éstos, como otros suefios, no llegaran a vivirse por “n” razones, no significa,
repito, que su validez desaparezca.!#¢

Freire, fundamentalmente por su experiencia de trabajo en Aftica, aborda también el tema de las
sociedades en proceso de cambio social, politico y cultural. Es éste un tema delicado, que presenta
importantes dificultades de orden tedrico y practico.

Freire dirda que una sociedad en proceso de transformacion, requiere de una constante
“reinvencion del poder™:

No tengo dudas de que el problema fundamental que se da hoy en la lucha por la transformacién
de la sociedad no es el de la simple toma del poder, sino el de una toma que se prolongue
creativamente en la reinvencion del poder. Es crear un nuevo poder que no tema ser protestado y
que no se endurezca en nombre de la libertad conquistada y para defendetla, que, en rigor, debe ser
una libertad conquistandose. Indiscutiblemente, este tema no puede ser pensado sin repensar, al
mismo tiempo, el tema de la democracia o, como lo vengo llamando, el de la sustantividad
democritica.!*?

144 Ibid, pp.206-207. “Ese inédito viable es, pues, en tltima instancia, algo que el sueflo utépico sabe que existe,
pero que solo sera conseguido por la praxis liberadora (...). Lo inédito viable es en realidad una cosa inédita, todavia
no claramente conocida ni vivida, pero ya sofiada. Y cuando se torna un percibido destacado por los que piensan
utdpicamente, éstos saben, entonces, que el problema no es mas un sueflo, que puede tornarse realidad”.
Traduccion libre de la autora.

15 G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas, p.310.

146 Freire, Hacia nna pedagogia de la pregunta, pp.162-163.

147 Ibid, p.90.
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En relacién con este punto, Antonio Faindez, en didlogo con Paulo Freire, afirma que hay que
re-pensar lo que se entiende por “poder”. Dira que el poder no se encuentra sélo en el Estado; y que, por
tanto, la lucha por el poder y la toma de éste, es mas amplia que lo que tradicionalmente se ha concebido.

Sin duda, los intelectuales se equivocan al sustentar que el poder se encuentra apenas en el Estado
y que, asf, tomar el poder equivaldria a tomar el poder del Estado. Entiendo al Estado, tanto a la
administracion y su fuerza coercitiva, como a sus instrumentos ideolégicos, como al local donde se
distribuye el poder. Por eso, profesores, pedagogos y politicos detentan parte del poder porque lo
reciben del Estado. Hay una jerarquia del poder. El poder se diluye a partir del Estado. El Estado
entrega, a cada uno, una parcela de poder, manteniendo a las clases que estin en la cuspide del
Estado, como las detentoras del mayor poder: es el poder de dar poder. Por lo tanto, identificar
poder con Estado y, entonces, establecer que la transformacion de una sociedad comienza con la
toma del poder, en esa identificaciéon Estado-poder, es un error de naturaleza epistemoldgica, politica
y hasta emocional.!4®

Asi, reinventar el poder implica reinventar la lucha por la toma del poder, sin limitarla a la
obtencién del poder del Estado, sino ampliandola a multiples dimensiones humanas, como la vida
cotidiana, las organizaciones e instituciones sociales, las profesiones y otros. La nueva sociedad no se
construird desde el Estado, sino “a partir de las propias bases de la sociedad”!#’; es decir, “a partir de las
acciones cotidianas en el bartrio, en la fabrica, en la escuela, en todas las manifestaciones mas elementales
de la vida de las masas”.!>

En esa nueva sociedad

El poder comenzara en las luchas cotidianas, en las acciones cotidianas del hombre, de la mujer,
del nifio, del profesor; en cada una de las profesiones o diferentes ocupaciones, mudaran las
relaciones humanas, que seran democraticas, contando con la participacion de todos. El poder
pettenecera a todos; cada uno se apropiara de la parcela de poder que le corresponde como ser
humano que es, y ese apropiarse del poder permitird la construccién de una sociedad en la que el
podet serd de todos y no de algunos pocos.!>!

Esta perspectiva teorica, y la propuesta de accion politica y educativa que de ella surge, tienen sus
rafces en la obra del filésofo italiano Antonio Gramsci. Ella ha influido muy profundamente en la
corriente de Educacién Popular, que ha tenido una presencia importante en América Latina.!>?

Volviendo al tema de lo que ocurre en las sociedades en proceso de cambio, y tomando en
cuenta estos elementos recién resefiados, puede afirmarse que una sociedad en transformacion requiere
reinventar constantemente el poder; en particular, para la reflexion freiriana, es fundamental reinventar

148 Ibid, p.91.

149 Ibid, p.92.

150 Ibid, p.93.

151 Ibid, p.92.

152 Cf. R. Leis, “El arco y la flecha. Apuntes sobre metodologia y practica transformadora”. El autor comienza
precisamente con una cita de A. Gramsci: “Un grupo social puede e incluso debe ser dirigente antes de la conquista
del poder gubernativo (y ésta una de las condiciones principales para la misma conquista del poder); después,
cuando detenta el poder e incluso si lo tiene fuertemente en el puflo, se transforma en dominante, pero debe seguir
siendo igualmente dirigente”.

44



el poder en la practica educativa: superar las relaciones y estructuras autoritarias, construir una
educacion vinculada a la vida cotidiana, que responda a necesidades concretas de las personas y del pais.

Freire reconoce que, en la practica, hay grandes dificultades para realizar esta reinvencién del

poder; se trata de un lento pero imprescindible proceso de cambio:

(..) las transformaciones introducidas por la Revolucién en su primer momento -en la medida en
que se empieza a salir del modo de produccién capitalista, las relaciones sociales adecuadas al nuevo
modo de produccién, no se construyen de la noche al dia. Se cambia el modo de produccién y lo que
hay de supetestructural en el dominio de la cultura, incluso del derecho, y sobre todo de la
mentalidad, de la comprensién del mundo -de la comprension del racismo, por ejemplo, del sexo- la
ideologfa, en fin, queda veinte afios por detrds del modo de produccién cambiado, porque esta
forjada por el viejo modo de producciéon que tiene mas tiempo histérico que el nuevo modo de
produccién socialista.!>3

Para la educacion, en especial, éste es un proceso lento:

() la vieja educacién, de naturaleza burguesa, llena de ideologfa burguesa, obviamente no
responde a las necesidades nuevas, a la nueva sociedad atin no creada (...) la revolucién se enfrenta a
la permanencia de residuos de la vieja ideologia, a veces hasta dentro de nosotros los revolucionarios,
que estamos marcados, invadidos, por la ideologia dominante, que se alojé en nosotros
mafiosamente. Lo que pasa entonces es que en el momento de la transicion, la educaciéon tiene poco
que ver (...) con el proceso de construccién de la nueva sociedad, del nuevo hombre y la nueva
mujer.!>*

Con un cambio politico, entonces, no se generan automaticamente cambios en la cultura. Estos

deben ser intencionados conciente y organizadamente por los seres humanos en sus relaciones entre si.
Piénsese en la percepcion freiriana del fendmeno del “machismo” en Brasil, mencionada anteriormente.

153 “Didlogo con Paulo Freire”, p.4.

154 Thid.
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III. APORTES DE PAULO FREIRE
AL PENSAMIENTO LATINOAMERICANO

La influencia de Paulo Freire en distintos ambitos de la cultura latinoamericana ha sido muy
significativa en los dltimos treinta afos. Mas alla de la opinién que se tenga de su pensamiento y de su
practica, Freire es reconocido como un importante intelectual latinoamericano. Segun el sacerdote
Armando Bandera, critico de Freire, éste ocupa un “puesto eminente (...) dentro de la vida cultural
latinoamericana”.!>

En el marco de esta tesis, se pretende dar cuenta de las proyecciones del pensamiento freiriano
en distintos niveles de la cultura de nuestro continente: en primer término, se intentard rastrear la
influencia de Freire en la Teologia de la Liberacién, importante vertiente de interpretacion teologica
surgida en América Latina. En segundo lugar, se abordara la influencia de Freire en la teorfa, metodologia
y practica educativa que asume una perspectiva liberadora para el continente latinoamericano.
Finalmente, se hara el intento de vincular el pensamiento de Freire con la reflexion filoséfica que acoge la
realidad histérica latinoamericana y su ethos cultural como parte integrante de ella.

A. APORTES A LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA DE LA LIBERACION

El pensamiento de Paulo Freire ha tenido una enorme influencia en el desarrollo de la teologfa
latinoamericana de la liberacién, no sélo a nivel de su propuesta educativa, sino también en lo que se
refiere al humanismo freiriano.

En verdad, existe entre Paulo Freire y las diversas corrientes de la teologia de la liberacién una
fuerte solidaridad y comunidad de suefios y proyectos. También hay un lenguaje compartido, fruto de
influencias reciprocas.

Se intentara ilustrar estas afirmaciones con textos de algunos tedlogos y del mismo Paulo Freire.

J. J. Tamayo-Acosta, estudioso espafiol de la teologia latinoamericana de la liberacion,
refiriéndose al marco histérico en que ésta surge, afirma:

Es obligado referirse al importante papel jugado por la educaciéon liberadora (...), del pensador
brasilefio Paulo Freire, que tuvo una amplia y profunda penetracién en todo el subcontinente e
influyé sobremanera en el paradigma de evangelizacién liberadora propuesto por Medellin y
desarrollado posteriormente por una parte de la Iglesia latinoamericana (...). Se trata de una pedagogia
orientada (...) a construir el hombre nuevo y la sociedad nueva.!>

Una opinion similar expresa el tedlogo protestante brasileno Hugo Assmann:

Es indudable la penetracién de las ideas del Prof. PAULO FREIRE en el contenido y aun en la
terminologia de ese documento de Medellin.!>

155 A. Bandera, “Paulo Freire”, p.5.
156 . J. Tamayo-Acosta, Para comprender la teologia de la liberacion, p.33.
157 H. Assmann, Opresidn-liberacion. Desafio a los eristianos, p.36, nota 6.
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De este modo, si se buscan las proyecciones del pensamiento freiriano, se debera atender, en
primer lugar, al texto que recoge las conclusiones de la Segunda Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, realizado en la ciudad de Medellin, Colombia, el afio 1968.

Por una parte, el diagndstico que se hace en dicho documento de la situaciéon de América Latina,
arranca de una vision critica que reconoce y propone la necesidad del cambio social, constatando que es
una voz que ha surgido también del propio pueblo oprimido:

Recordemos, una vez mas, las caracteristicas del momento actual de nuestros pueblos en el orden
social: desde el punto de vista objetivo, una situacién de subdesarrollo, delatada por fenémenos
masivos de marginalidad, alienacién y pobreza, y condicionada, en ultima instancia, por estructuras de
dependencia econémica, politica y cultural con respecto a las metrépolis industrializadas que detentan
el monopolio de la tecnologia y de la ciencia (neo-colonialismo). Desde el punto de vista subjetivo, la
toma de conciencia de esta misma situacion, que provoca en amplios sectores de la poblacién
latinoamericana actitudes de protesta y aspiraciones de liberacion, desarrollo y justicia social. Esta
compleja realidad situa histéricamente a los laicos latinoamericanos ante el desafio de un
compromiso liberador y humanizante.!>

Encontramos en este texto un fiel reflejo de la situacion histérica de aquel tiempo; y también, el
uso de un lenguaje que, entre otros elementos, se debe a la difusion del pensamiento de Freire. Esto es
mucho mas claro en otros textos del mismo documento:

Deseamos afirmar que es indispensable la formaciéon de la conciencia social y la formacién
realista de los problemas de la comunidad y de las estructuras sociales. Debemos despertar la
conciencia social y habitos comunitarios en todos los medios (...). Esta tarea de concientizacion y de
educacién social deberd integratrse en los planes de Pastoral de conjunto en sus diversos niveles.!>

También los obispos se refieren a la importancia de los medios de comunicacion social en este
mismo sentido:

Finalmente, esta Segunda Conferencia General tiene plena conciencia de que el proceso de
socializacion, desencadenado por las técnicas y medios de comunicacién social, hacen de éstos un
instrumento necesatio y apto para la educacién social, la concientizacion en orden al cambio de
estructuras y la vigencia de la justicia. Por lo cual insta, sobre todo a los laicos, a su adecuado
empleo en las tareas de promocién humana.!%

Como vemos, el concepto de concientizacion es uno de los centrales en la Conferencia de
Medellin, y “no cabe duda de que la paternidad de la nocién de ‘concientizaciéon’ pertenece a Paulo

Freire™ 101

También se introduce el concepto de educacion liberadora, otro concepto freiriano:

158 Documento final Conferencia de Medellin, p.159. El destacado es de la autora.
159 Ibid, p.59. El destacado es de la autora.

160 Ibid, p.61. El destacado es de la autora.

161 M. Caplin, “Pueblo, fe y alienacién”, p.131.
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Nuestra reflexién sobre este panorama, nos conduce a proponer una vision de la educacion, mas
conforme con el desarrollo integral que propugnamos para nuestro continente; la llamarfamos la
“educacion liberadora”; esto es, la que convierte al educando en sujeto de su propio desatrollo.!

En este sentido, la iglesia latinoamericana acuerda promover los proyectos educativos que
compartan estas aspiraciones:

Como toda liberacién es ya un anticipo de la plena redencién de Cristo, la Iglesia de América
Latina se siente particularmente solidaria con todo esfuerzo educativo tendiente a liberar a nuestros
pueblos (...). Todos los cristianos sumaran sus estuerzos con humildad, desinterés y deseo de servir, a
la tarea de crear la nueva educacion que requieren nuestros pueblos, en este despertar de un nuevo
mundo.!%3

Es dificil saber si el uso de estas ideas-fuerza es fruto de la vigencia del pensamiento de Freire en
ese momento histérico, o si mas bien fueron introducidas en el debate de Medellin por algunos
sacerdotes que las conocfan y compartian. Probablemente se trate de una combinacién de ambas

posibilidades.

La influencia de Freire en la teologfa de la liberacion es un fendémeno que acontece
fundamentalmente en los primeros afios de la década del setenta.

El tedlogo protestante brasileio, Hugo Assmann, autor de uno de los primeros textos sobre el
tema, Opresion-Liberacion. Desafio a los cristianos (1971), cita y comenta, en numerosos lugares, a Paulo Freire.
En primer término, como ya se menciond mas artiba, reconoce la influencia de Freire en la orientacion
de la Conferencia de Medellin.

Mas adelante, Assmann reflexiona en torno a un nuevo fenémeno que surge en América Latina,
relacionado con el rol del tedlogo. Assmann cuestiona la tradicional funcién asignada al tedlogo,
denunciando que se ha institucionalizado un modelo de praxis teoldgica centrado en lo “espiritual”; y con
pretensiones de cientificidad y universalidad; ocultando la relaciéon entre teologia y politica, y los
condicionamientos del contexto y de la formacién de los tedlogos. En relacion con su practica en la
comunidad de creyentes, se espera que el tedlogo, que “sabe”, oriente a los que “no saben”, y que su
reflexién se mantenga en un tetreno “incontaminado” de asuntos “mundanos”.!4

La reflexion freiriana propuesta fundamentalmente en la Pedagogia del oprimido, es acogida casi
como un mandato ético por algunos tedlogos, en el sentido de la necesidad de que sean los propios
hombres y mujeres oprimidos quienes tomen en sus manos el proceso de liberacion. Desde esa
perspectiva, al tedlogo le corresponde acompanar al pueblo y aprender con €l, y no dictar directrices
desde un gabinete, desvinculado del movimiento social.

162 Documento de Medellin, p.93.

165 Tbid, pp.94-95. Es interesante notar que esta postura de la Iglesia latinoamericana, varfa ya en el encuentro de
obispos realizado en Puebla en 1979, donde se propone “completar” la nocién de educacion liberadora con la de
educacion evangelizadora: “La educacion evangelizadora asume y completa la nociéon de educaciéon liberadora,
porque debe contribuir a la conversion del hombre total, no sélo en su yo profundo e individual, sino también en
su yo periférico y social, orientindolo radicalmente a la genuina liberacién cristiana que abre al hombre a la plena

participacion en el misterio de Cristo resucitado”. Documento de Puebla, 1026.
164 Cf. H. Assmann, op.cit. pp.55-60.
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Freire aboga por la inserciéon de intelectuales, tedlogos y lideres politicos, en el mundo popular,
para, desde alli, construir colectivamente un proyecto de cambio social.

Los tedlogos de la liberacién han sido particularmente sensibles a esta invitacion, que les ha
llevado, también, a ser muy autoctiticos con su propia Iglesia. Una muestra de ello es la reflexion de
Pedro Negre, en 1970:

La pedagogia del oprimido o la praxis revolucionaria, segin P. Freire, nos ensefia una gran
verdad: Nosotros no vamos a hacer la revolucion. Las iglesias cristianas pertenecen hoy como
institucion a las clases medias o altas. Se encuentran mds o menos en armonfa con el status-quo.
Prueba de ello es que a pesar de nuestro lema “la iglesia de los pobres”, la situacién se presenta mas
bien como la iglesia que “va a los pobres”. Y esto es una confesién alarmante de que no ha surgido
todavia una iglesia en el centro de la opresion y de la marginalidad (...). La voz de la iglesia no nace de
un mundo oprimido. No son los pobres quienes evangelizan oficialmente en ella, quienes
conscientemente predican el evangelio. Somos otros quienes captamos sus signos, quienes los
interpretamos a la luz del mensaje y los celebramos en la liturgia.!6>

Asi, ésta es una de las resonancias interesantes del pensamiento de Freire: lo que ¢l piensa desde
un punto de vista social y politico, es leido también desde una perspectiva ética y como tal se incorpora a
la orientacion religiosa de aquel tiempo..

Mas adelante, en 1972, el sacerdote y tedlogo peruano Gustavo Gutiérrez publica su Teologia de la
Liberacion. Perspectivas, que recoge también el aporte pedagdgico y antropoldgico de Freire.

Gutiérrez rescata, en primer término, la apuesta educativa freiriana, valorando la
concientizacién como un proceso de cambio en la concepcion de mundo del hombre oprimido,
necesatio para lograr la auténtica liberacion de nuestros pueblos:

Pero para que dicha liberacion sea auténtica y plena, debera ser asumida por el pueblo oprimido
mismo, y para ello debera partir de los propios valores de ese pueblo. Sélo en ese contexto puede
llevarse a cabo una verdadera revolucion cultural. Desde este dltimo punto de vista, uno de los
esfuerzos mas creadores y fecundos que se han hecho en América latina son las experiencias y
trabajos de Paulo Freire, que intenta constituir una “pedagogia del optimido™.16¢

Mas adelante, Gustavo Gutiérrez, en el capitulo “Escatologfa y politica” de dicha obra, vuelve a
recoger a Freire, esta vez seflalando la importancia de su antropologia. En efecto, Freire analiza los
distintos niveles de conciencia social, distinguiendo un nivel ingenuo y un nivel critico; y Gutiérrez
reconoce la presencia de esta tensién en el pueblo latinoamericano. Hay una tensién entre el estar
anclado en el pasado, como ocurre en el caso de la conciencia ingenua, y el poder proyectarse al futuro
critica y creativamente:

En grandes sectores del pueblo latinoamericano hay una fijacién al tiempo pasado que los lleva a
sobrevalorarlo. Esto ha sido estudiado con acierto por Paulo Freire. Para él esa es una de las notas de
lo que ha llamado una conciencia pre-ctitica: conciencia de un hombre que no ha tomado su vida en
sus manos. Habida cuenta de esto, es necesario recordar que el proceso revolucionario en curso -

165 P. Negtre, “Biblia y liberacion”, p.70.
166 G. Gutiérrez, op.cit., p.132.
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presente de una u otra manera- estd promoviendo un hombre que analiza criticamente la actual
situacién, asume su destino y se proyecta hacia el futuro.!¢’

Luego, en el referido capitulo, Gutiérrez retoma a Freire al abordar el tema de la utopia. Es
interesante sefialar que tanto la pedagogia liberadora de Freire, como la teologfa de la liberacion, son
corrientes de pensamiento que asumen la idea de utopfa como horizonte, como telén de fondo de sus
propuestas tedricas. La utopia es aquel futuro aun no logrado, que opera como principio orientador de la
accion. El mismo Gutiérrez dira:

El pensamiento utépico asume (...) su calidad subversiva y movilizadora de la historia. Tres notas
pueden caracterizar la nocién de utopia (...): su relacion con la realidad historica, su verificacion en la
praxis y su indole racional 1%

La utopia tiene que ver con la realidad historica concreta; en ésta, aquélla se hace presente como
denuncia y anuncio, segtin los términos acufiados por el propio Freire.'% Ahora bien, ¢de qué denuncia
y anuncio se trata? Gutiérrez dice:

La utopia significa necesariamente una denuncia del orden existente. Son, en buena parte, las
deficiencias de éste las que dan lugar al surgimiento de una utopfa. Se trata de un rechazo global y que
quiere ir hasta la rafz del mal (...). Pero la utopia es, también, un anuncio. Anuncio de lo que todavia
no es, pero que serd; presagio de un orden de cosas distinto, de una nueva sociedad. Es el campo de
la imaginacién creadora que propone los valotes alternativos a lo que es techazado.!”

Estos dos polos, denuncia y anuncio, requieren de la presencia de la praxis social:

Entre la denuncia y el anuncio estd, al decir de Freire, el tiempo de la construccion, de la praxis
histérica. Es mas, denuncia y anuncio sélo se pueden realizar en la praxis.!”!

La utopia esta esencialmente vinculada con la realidad social e historica, y en ese sentido importa
comprender cual es el sujeto social que puede involucrarse en la consecucion de ese ideal. Y en relacion a
este problema, también Gutiérrez recurre a Paulo Freire:

Tiene razén Freire cuando dice que en el mundo de hoy sélo el hombre, la clase, el pais
optimidos pueden denunciar y anunciar. Unicamente ellos son capaces de elaborar utopfas
revolucionarias y no ideologfas conservadoras o reformistas. El sistema opresor no tiene mas futuro
que el de mantener su presente de opulencia.!”

El tedlogo, filésofo e historiador argentino, Enrique Dussel, también acoge en sus reflexiones el
aporte de Paulo Freire.

167 Tbid, p.276.

168 Thid, p.310.

169 Cf. ibid, p.311.
170 Ibid, pp.311-312.
171 Tbid, p.312.

172 Tbid, p.315.
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Dussel postula la necesidad de reconocer la alteridad como valida y legitima, como exigencia de
apertura y de confianza. El asumir la alteridad tiene una dimensién pedagogica, entre otras. Supone
reconocer al otro como distinto, como “novedad discontinua en la historia”. El otro no puede ser
“usado”, o intencionado, como “lo mismo”, sino respetado y aceptado en su alteridad:

Asi surge, por ejemplo, la pedagogia problematizadora de Pablo Freire; es pedagogia profética,
pedagogia del respeto.!”

El sacerdote jesuita Juan Catlos Scannone recoge también los conceptos freirianos en algunas de
sus reflexiones. Refiriéndose a los momentos del proceso de liberacion, Scannone habla de la educacion
liberadora, en particular del proceso de concientizacion:

Concientiza al oprimido para que tome conciencia responsable de ser hombre entre hombres,
conciencia que supere el mero plano del tener y dominar y de la mera lucha biolégica por la vida, y
llegue cada vez mas profundamente a la conciencia de su dignidad como persona y como pueblo. La
concientizacion liberadora intenta que el oprimido articule su propia palabra y asuma su libertad, para
ser agente de su propia historia y creador de su cultura y modo de vida.!™

Otro tedlogo latinoamericano que recoge el aporte de Paulo Freire, es el tedlogo protestante
brasilefio Rubem Alves. En su obra Cristianismo, ;Opio o Liberacion?, de 1973, Alves recupera los aportes
de la antropologfa freiriana; y propone también una reflexién acerca del lenguaje que lo vincula con Paulo
Freire.

En cuanto a la antropologfa, tanto Freire como Alves hablan del ser del hombre como opuesto a
la idea de ménada cerrada. El ser humano es un proyecto inconcluso:

El hombre cambia porque no es una ménada. Es un ser abierto. Y porque es abierto es capaz de
responder en lugar de simplemente reaccionar. El reaccionar esta dentro de la esfera de lo biologico.
El responder, sin embargo, pertenece a la esfera de la libertad. (...) Y cuando responde, el mundo se
hace diferente. Se transforma en histérico. (...) En la esfera de la historia tanto el hombre como el
mundo permanecen en constante apertura a causa de que nunca se agotan las posibilidades de
relacién entre ellos.!7>

Incluso se recoge, en este texto, el lenguaje que cominmente Freire esta usando: “El hombre (...)

no es simplemente un ser en el mundo, sino que se ha hecho ser con el mundo”.!7¢

Otro punto de contacto con Freire es el lugar prominente que Alves le asigna al lenguaje:

El lenguaje del hombre es uno de los espejos de su historicidad (...), se manifiesta como una
respuesta a las situaciones concretas en las que se encuentra. (...) Cuando el lenguaje es histérico
entonces narra la historia del hombre. No solamente describe. Contiene la interpretacion del
hombre al mensaje y al desafio que le dirige su mundo, como, asimismo, expresa la respuesta del

175 E. Dussel, “Para una fundamentacién dialéctica de la liberacién latinoamericana”, p.312.

174 J. C. Scannone, “La liberacién latinoamericana. Ontologia del proceso auténticamente liberador”, p.318.
175 R. Alves, Cristianismo, 0pio o liberacion?, pp.19-20.

176 Ibid, p.19.
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hombre a ese mensaje y desafio (... No puede estabilizarse el lenguaje histérico. Estd tan en
constante apertura como la conciencia y la historia del hombre.!””

Este lenguaje histérico también puede expresar la experiencia comunitaria, y en ese sentido es
valorado por Alves:

Ademas de que ese lenguaje expresa y define una cierta expetiencia, también determina los limites
de una comunidad. Una comunidad, para su existencia como tal comunidad, cuenta con el sentido de
una experiencia en comun, de una comprension similar, de una direccién que es compartida. Por
tanto, cuando los hombres hablan un lenguaje comun, se reconocen a sf mismos como patticipantes
de una comprension comin del mundo, se saben comprometidos en un proyecto similar, unidos por
una comun vocacion hacia éL.178

Como se puede apreciar, hay aqui una valoraciéon similar a la que Freire hace del lenguaje
comunitatio, en tanto expresion de una identidad compartida, que es rescatado a la hora de planificar
acciones educativas. Piénsese en la busqueda de “palabras generadoras” que Freire propone como parte
de su método de trabajo.

Mas adelante, en el capitulo “Una conciencia en busca de liberaciéon: Humanismo politico” de
esta misma obra, también se puede rastrear la influencia de Freire, al atender a los autores citados por
Alves. Se cita frecuentemente la primera obra de Freire, La educacion como prictica de la libertad'™
refiriéndose a temas tales como el colonialismo, el surgimiento de las luchas por la liberacion y otros.

El mismo Freire, aclarando que no se ve a si mismo como tedlogo,!® reflexiona en muchos
lugares sobre estos temas.

Ya en su primer texto, La educacion como prictica de la libertad, Freire aborda el tema de la
trascendencia y la genuina religiosidad humana. Sefala que la dimensién de la trascendencia es
constitutiva del fenémeno humano:

Su trascendencia est (...) en la raiz de su finitud, en la conciencia que tiene de esta finitud. Del ser
inacabado que es, y cuya plenitud se encuentra en la relacién con su Creador. Relacion que, por
esencia, jamas serd de dominacién o de domesticacién, sino siempre de liberalizacion. De allf que la
Religion -religare- que encarna este sentido trascendente de las relaciones del hombre, jamds deba ser
un instrumento de su alienacion. Precisamente porque es un ser finito e indigente, tiene el hombre, en
la trascendencia, por el amor, su retorno a su Fuente, que lo libera.!8!

Para Freire, la trascendencia es un fenémeno auténticamente humano, y por lo tanto, no puede
ser utilizado para la enajenacién, sino para la plenitud y la realizacion del “ser-mas”.

De acuerdo a ello, plantea la necesidad de una fe realmente comprometida con el hombre, con la
vida; una fe que colabore con la transformacion de las estructuras injustas, que no permiten la plenitud de
la vida humana.

177 Ibid, pp.20-21.

178 Ibid, p.21.

179 Cf. ibid, pp.28, 31, 34, 36.

180 “Aunque no sea tedlogo, sino un ‘hechizado’ por la teologia que, en muchos aspectos, marca lo que pienso que
viene siendo mi pedagogfa...”. P. Freire, “Tercer mundo y teologia”, p.305.

181 P. Freire, La educacidn como prictica de la libertad, p.42.
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En el texto La mision educativa de las Iglesias en Ameérica Latina, Freire distingue tres formas de vivir
la fe, tres estilos de Iglesia: en primer lugar, una Iglesia tradicionalista, que no ha superado sus marcas
coloniales, la Iglesia propia de las sociedades agricolas, cerradas, que propicia el silencio y la sumision de
los mas sencillos; es una Iglesia claramente comprometida con las clases dominantes, en particular con
los duefios de la tierra. Un segundo tipo de Iglesia es la Iglesia modernizante, mas propia de las
sociedades en proceso de industrializacion; un tipo de Iglesia que comienza a incorporar cambios en su
interior, acogiendo los avances tecnologicos, pero que no alcanza a criticar radicalmente la sociedad, sino
que propone integrarse a ella. Finalmente, un tercer estilo de Iglesia es la naciente Iglesia profética,
utépica y esperanzada, que asume un pensamiento critico y reconoce el derecho de los pobres y
marginados de “decir su palabra”.!8?

Paulo Freire se siente solidatio de esta Iglesia profética, y de una u otra manera, esta atento a su
evolucion y presencia. Asi, desde estos primeros textos de la década del setenta,'®® en adelante, Freire
mantiene permanentemente, entre sus puntos de referencia y reflexion, la experiencia vital de la Iglesia
profética. Asi, en un texto de 1984, Freire dice:

Destaquese también que, mientras la dictadura brasilefia silenciaba al pais, grupos populares, cada
vez en mayor nimero, se reunfan en el seno de la Iglesia Catélica brasilefia, con sacerdotes, monjas y,
mas adelante, con obispos de la linea profética, para discutir los evangelios. La impresion que tengo
es la de que, en cierta fase de la represiéon mas dura, mas fuerte, del régimen militar, en el momento
de la imposicién al silencio mas cerrado sobre todo el pueblo, reunirse en el seno de la parroquia era
casi como volver al utero materno para defenderse de la agresion del poder despético. Era ganar un
poco la sensaciéon de la seguridad necesaria. La defensa en comunion, en la intimidad de la iglesia, de
la parroquia, sellada por la fe, por medio de la lectura de los evangelios, acabé por extenderse, por dar
origen a las comunidades eclesidsticas de base. En el momento en que los grupos populares asumen
el papel de sujetos en la lectura de los evangelios, que ya no son solamente leidos para ellos, su lectura
se hace necesariamente en la 6ptica de los oprimidos, ya no mas en la de los opresores.

Es esta lectura de los oprimidos que se unfa a formas de accién, de protesta, de reivindicacion -
como lo veo- que termina, por un lado, “convirtiendo” a muchos sacerdotes y monjas a la
comprension profética y a su practica; por el otro, reforzando en algunos su ya clara opciéon por los
“pobres”. Es esta lectura que anima, también, a la Teologia de la Liberacién desde sus primeros
pasos. Es interesante observar como las comunidades eclesidsticas de base llegan a asumir tareas
eminentemente politicas, sin por eso perder la dimensién de fe en la que se constituyen, creando
espacios de lucha.!84

B. APORTES A LA TEORIA, METODOLOGIA Y PRACTICA EDUCATIVA LATINO-
AMERICANA

En lo que se refiere al ambito de la educacion, la influencia de Paulo Freire es importantisima e
indiscutible. Desde las mas diversas dpticas se toma en cuenta el pensamiento freiriano, aunque sea para
oponerse a €l.

182 Ct. P. Freire, La mision educativa de las Iglesias en Amiérica Latina, pp.14-20.
185 Cf. “Tercer Mundo y teologfa”, “Carta a un joven tedlogo” y La misidn educativa de las Iglesias en Amiérica Latina.
184 Freire, Hacia nna pedagogia de la pregunta, pp.94-95.
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En particular, su influencia es significativa en el campo de la alfabetizaciéon y de la educacion de
adultos; y, mas alla, en el ambito de la educacién popular. Freire es reconocido tanto a nivel oficial, por
entidades como la UNESCO vy por diversos gobiernos que emprenden acciones de alfabetizacion de
adultos, como por organizaciones de trabajadores culturales y por grupos populares que recogen sus
aportes en una perspectiva de transformacion social.

En lo que se refiere a la alfabetizacién de adultos, el aporte de Freire es destacado, tanto desde un
punto de vista teérico, como metodolégico:

[Las ideas de Freire] han marcado profundamente el campo de la alfabetizacién. Por ello (...)
resulta un referente inevitable para todos aquellos que estamos involucrados en tareas de
alfabetizacion de adultos. (...) Términos vinculados a Freire, tales como educacién domesticadora,
educacion bancaria, educacion liberadora, educador-educando, educando-educador, concientizacion,
accion-reflexién-accion, método sicosocial, método reflexivo-critico, palabra generadora, universo
vocabular, investigacion tematica, etc., se han difundido ampliamente en nuestro pais asi como en
muchos otros paises del mundo.'®>

El texto editado por la UNESCO, Afabetizacion. Politicas y estrategias en Amiérica Latina y el Caribe, de
José Nagel y Eugenio Rodriguez, da cuenta de la influencia teérica de Paulo Freire.

En relacion con las acciones alfabetizadoras impulsadas por movimientos sociales, los autores
destacan la importancia del Movimiento de Educacion de Base:

Uno de los ejemplos mas interesantes es la accion del Movimiento Brasilefio de Educacion de
Base (MEB) que, bajo la inspiracién del pensamiento de Paulo Freire afirma su voluntad de educar
“para formar al hombre como persona, a través del trabajo en una perspectiva de autoformacion del
pueblo y de fortalecimiento del poder popular”.186

La presencia del pensamiento freiriano se nota también en la busqueda de lograr que las acciones
de alfabetizacion en el continente consideren de modo relevante la cultura de los grupos involucrados:

El proceso mismo de alfabetizacion debe concebirse como un encuentro cultural entre elementos
provenientes de la cultura letrada y la cultura propia del grupo con el que se trabaja. Contindan siendo
validas entonces algunas definiciones planteadas hace mas de una década por Paulo Freire al hablar
de accién cultural para la libertad, plantear la educaciéon como un didlogo y situar el problema de la
conciencia en el centro de la discusién. Si es ésta la opcion que se hace es preciso cuidar
especialmente el modo céomo se definen contenidos en la alfabetizacion, quién los define, qué
métodos se usan, quién los utiliza, etc.!8”

En relacion con el compromiso de los alfabetizandos con su proceso de aprendizaje, junto al
compromiso de la comunidad con la alfabetizacién como elementos de una estrategia movilizadora de la
conciencia popular, los autores sefialan también la importante presencia de Freire:

Uno de los aportes mas destacados en este sentido han sido los realizados por el Movimiento de
Educacién de Base (MEB) de Brasil y por Paulo Freire. En el nordeste de Brasil surgi6 este tipo de

185 P. Freire, Virtudes del educador, p.3.
186 J. Nagel y E. Rodtiguez, Affabetizacion. Politicas y estrategias en América Latina y el Caribe, p.38.
187 Ibid, p.50.
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movimientos y su rafz consisti6 en el abandono de los principios tradicionales de la educacién formal,
que comienza el aprendizaje por el conocimiento y termina en la conciencia, para centrarlo en la
concientizacién como proceso inicial y basico, y en la valorizacién de los componentes y expresiones
de la cultura popular para, a partir de ellos, desmitificar los procesos de dominacién y explotacion. (...)
Esta orientacion permiti6 la integracion del MEB con los sindicatos de trabajadores rurales y las ligas
campesinas, optando por gestar libertades democraticas, garantizar la existencia de los campesinos y
discutir y apoyar el fortalecimiento de un poder popular. (...) Por su parte, ademas de la inspiracién
dada al MEB, Paulo Freire en el método psicosocial afirma al analfabeto como persona que se
descubre nuevamente y se afirma en su calidad de tal teniendo un papel protagénico en la vida
social.!88

En torno a la pertinencia de los materiales utilizados en alfabetizacion, los autores sefialan:

Los materiales educativos tienen que incentivar al participante a poner en juego todas sus
habilidades y no a simplificar su conducta y comprensiéon. A este respecto lo sefialado por Paulo
Freire tiene una especial validez: la accion educativa en la alfabetizacién es indesligable de una
reevaluacion y una afirmacion de la identidad cultural del analfabeto.!®

Finalmente, en lo que se refiere al uso de métodos apropiados al momento histérico, los autores
sefalan que, en el contexto de las reformas agrarias

El método mas generalmente utilizado fue el sicosocial de Paulo Freire que aparecia como el mas
adecuado al momento de cambios sociales que se vivia y permitia enfrentar simultineamente
objetivos educativos y sociopoliticos a través de la alfabetizacién.!”

Otros textos analizan también la importancia de Paulo Freire en los proyectos de alfabetizacion

latinoamericanos,!°!

pero por razones de espacio no es posible analizarlos mas en detalle en este trabajo.

Por otra parte, existe en América Latina una importante corriente de pensamiento y practica
educativa, que también es deudora de la reflexion freiriana: la educacion popular.

Si bien es dificil proponer una definicién de ella, para efectos de este trabajo se insistira en dos
notas constitutivas esenciales, sin las cuales no podrfa darse la educacion popular: en primer término, los
sujetos involucrados en la practica educativa son miembros de grupos populares; y en segundo lugar, esta
practica esta orientada en un sentido de transformacion social.

La opcién por estos dos aspectos de la educacion popular, entendiéndolos como fundamentales,
esta hecha siguiendo a Carlos Rodrigues Brandao y el propio Paulo Freire.

Uso el término educacion de subalternos como el equivalente de la expresion mds usual y mas
dificil de repetir: educaciéon con sectores populares. El término engloba aqui todos los tipos y
modalidades de trabajo pedagdgico dirigido a sujetos, grupos y comunidades de sectores populares:
moradores de la periferia urbana, obreros, campesinos y todos los demas grupos de productores

188 Ibid, p.03.

189 Ibid, p.82.

190 Ibid, p.89.

1 Cf. Isabel Infante, Educacion Comunicacion y Lengnaje. Fundamentos para la alfabetizacion de adultos en Amiérica Latina,
pp-44-58; y Eugenio Rodriguez, “El derecho a aprender: la alfabetizacion”.
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rurales de trabajo directo, subempleados y desempleados del campo y de la ciudad. En todo su
significado, la idea puede abarcar hoy dfa, un modo especial: la indigena. (..) la expresién
educacion de subalternos no debe ser extendida a las modalidades de educacion escolar primaria y
secundatia en cutsos seriados.!?

(-..) para mi la educaciéon popular es algo que se desatrolla en la interioridad del esfuerzo de
movilizaciéon y de organizacién de las clases populares para la toma del poder; su proposito es la
sistematizacién de una educacién nueva e incluso de metodologias de trabajo diferentes a las
burguesas. (..) La educacién popular tiene que colocarse en el centro, en la interioridad de los
movimientos populares, de los movimientos sociales.!®?

En el ambito de la educacion popular, la influencia de Paulo Freire es importantisima. Oscar Jara,
educador popular y sociélogo peruano, intentando una aproximacién historica a la educacion popular
latinoameticana, sefiala:

Es indudable que en la década de los 60, la experiencia y el pensamiento de Paulo Freire surgidos
durante el perfodo populista de Goulart marcan un punto fundamental de referencia. Sus
planteamientos de una educacién liberadora y de la “concientizacion” como proceso de cambio de
conciencia orientado hacia la transformacion social, aunque fueron formulados inicialmente desde
una Optica mas humanista que politica y sin una clara definicion de clase, marcaron un vuelco
teorico-metodologico radical sobre las experiencias antetiores de educacion de adultos.!*

Mas adelante, en los setenta, en el periodo en que la educacién popular vuelve a definirse en un
sentido politico y ligado a los movimientos sociales populates,'?® Freire, si bien tiene una menor difusion,
se insertara en esta nueva percepcion, particularmente a partir de sus experiencias en el continente

africano.!%¢

Otros educadores valoran de modo similar el aporte de Paulo Freire. Pensando en las décadas del
sesenta y setenta, afirman:

Una mencién particular merece la influencia de Freire, de Illich, de los trabajos de Vasconi y
otros, en el planteamiento de las bases que darfan origen a nuevas concepciones de educacién
popular. Freire plantea una educacion a partir de la realidad social de las masas, eleva el problema de
la manipulacién y, crecientemente, liga el trabajo de educacién popular con un trabajo politico.!*”

En definitiva, la reflexion freiriana es un importante aporte a la fundamentacion de la Educacion
Popular, como estilo educativo que intenta desarrollar un modelo alternativo al escolar dominante, al
servicio de un proyecto social del mundo popular.

192 C. Rodrigues Brandao, Educacidn alternativa en la sociedad antoritaria, Documento N° 17, ECO, p.5.

195 “Didlogo con Paulo Freire”, pp.8-9.

194 O. Jara, “El reto de teorizar sobre la practica para transformatla”, pp.43-44. El destacado es de la autora.

195 Piénsese que en los origenes del movimiento obrero la educacién popular ya habia sido concebida esencialmente
como una herramienta de lucha politica.

196 Q. Jara, op.cit., p.45.

197 ]. E. Garcfa-Huidobro, “Educacién popular y nueva hegemonia”, p.56.
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Desde la experiencia de muchas personas involucradas en procesos de Educacién Popular,
surgen criticas al modelo escolar oficial. Se citara una de ellas aqui:

El maestro detenta el monopolio del saber, el alumno paga y se sacrifica para obtener una parcela
de ese saber. Esa relacion refuerza la autoridad intelectual del maestro, en la medida en que reduce
todavia mas al alumno a su propia ignorancia. El punto de partida y de referencia es el maestro, o
mejor, el discurso del maestro. Ese discurso tiene la prioridad de abstraer lo real en conceptos, al
punto de acentuar mas la aprehension de los conceptos que la importancia de transformacion de lo
real. Lo real es algo a ser conocido, explicado, analizado, y no algo a ser transformado. De tal modo el
saber se hace poder en cuanto reproduce la ideologfa de la clase dominante. Y predomina la “cultura
de sal6n”. Se considera culto a quien posee las informaciones basicas del codigo de lenguaje de la
clase dominante. La hegemonifa intelectual establece el universo semidtico de los que son
considerados intelectuales, cultos, preparados, etc. Y nada mejor que un aula para asegurar eso. Al dar
clases, refuerzo el caricter verticalista, jerarquico y también hieratico de la cultura. Quien esta por
arriba se considera més culto que quien estd por abajo. El centro del aula es el estrado del maestro, su
mesa colocada en posicibn mas alta. Y si el maestro esta enfermo, no hay clase, no hay
aprendizaje...!?8

En sintesis, podemos afirmar que lo central del aporte de Paulo Freire a la Educaciéon Popular
consiste en la valoracién del proceso de construccién del conocimiento y su necesaria vinculacion

con la practica de transformacion de la realidad opresora.!”

C. APORTES A LA REFLEXION FILOSOFICA DE RAIZ LATINOAMERICANA

Se intentara mostrar, a continuacion, qué aspectos del pensamiento y la practica de Paulo Freire
pueden ser valorados como significativos para una reflexion filosoéfica que pretenda asumir la
problematica latinoamericana, entendiendo esta reflexién no como un cuerpo teérico ya construido, sino
como una actitud particular, un modo de enfrentar la actividad reflexiva.

A nuestro juicio, lo que primero salta a la vista, como aporte freiriano, es la capacidad de asumir
la realidad del continente, en particular de sus sectores populares y oprimidos, como desafio para el
pensar.

Coincide esta perspectiva con la asumida por una corriente importante de pensadores
latinoamericanos, la llamada Filosoffa de la Liberacion, que desarrolla su reflexion a partir de “el ‘estar’

del hombre latinoamericano como dependiente y optimido”.2"

En relaciéon con la comprension del hombre y la mujer latinoamericanos, un aporte significativo
y original es la reflexion de Freire en torno al fenémeno de la alienacion que vive el hombre sencillo en
estas sociedades. En ellas, como se sefialé anteriormente, los oprimidos aparecen como seres “duales”,
divididos, alojando dentro de sf al opresor. La desalienacion, el cambio en la conciencia, esta relacionado
con una practica educativa y politica de intencién liberadora.

198 P. Freire, F. Betto, op.cit., pp.139-140.

199 Ct. M. Kaplan, E/ comunicador popular, pp.21-23; 49-60; 63.

200 J. Roblin de Pareja, “La evaluaciéon de las mediaciones para el cambio: un tema emergente en la filosofia
latinoamericana”, p.16.
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También Freire aporta una reflexion acerca de la libertad humana, tratando de describir qué
puede significar ésta para el sujeto popular. Para Freire la libertad esta inserta en la historia, debe
realizarse en ella, e implica la apertura a la plena realizacion humana, al “ser mas”. El sujeto popular,
liberandose, abandona su condicién de oprimido y puede renacer como hombre nuevo y mujer nueva.

Mientras para la filosoffa europea, el tema de la cultura es un tema entre otros, para la filosofia
que busca asumir la realidad latinoamericana, la reflexion acerca de la cultura es insoslayable y esencial:

Por eso, porque el hombre ILatinoamericano tiene hambre de fundamento, porque su
dependencia no sélo genera pobreza, sino también carencia de autenticidad, debe buscar soluciones
1o s6lo a los problemas econdémicos, sino también luchar por recuperar su identidad.?!

La reflexion sobre la cultura es inevitable, porque en Latinoamérica no esta resuelto el
tema de la identidad.

Podria decirse, sin forzar el espiritu de la reflexion freiriana, que asi como se propone una
educacion multicultural, que promueva el didlogo entre los aportes de las distintas raices culturales
presentes entre nosotros; puede también proponerse una filosofia que acoja y redimensione la diversidad
cultural latinoametricana, aportando pistas para descubtir y/o construir la verdadera identidad del
continente.

Algunos autores ya han propuesto ciertas lineas de interpretacion:

La identidad latinoamericana ha quedado soterrada desde la conquista que marca el principio de
una larga historia de dominacién. En esta historia convergen dos factores: por un lado la imposicion
de un horizonte cultural, no solamente ajeno sino enajenador, y por otro, la negacion de las culturas
locales y del hombre que las sustenta. La imposicion, inicia una historia de dominacion; la negacion,
por su parte, es génesis de una paralela historia de dependencia, destruccién y ocultacién de un modo

especifico de set y estar en el mundo.20?

Finalmente, desde el punto de vista metodolégico, es interesante destacar la capacidad de Freire
de desarrollar una reflexiéon concientemente vital, situada, vinculada a la practica. Es una reflexién que
acoge en su seno las multiples dimensiones de la existencia: la afectividad, la experiencia, la corporalidad,
la alegria y el dolor, los sentimientos. Este solo hecho ya es un aporte importante, en la perspectiva de
poder desarrollar una reflexion integradora, que intente comprender la totalidad de la vida, sin reducirla a
una sola dimension. Dice Freire:

(-..) me es imposible separar la afectividad, la amorosidad, el querer bien, de mi propia actividad
intelectual y creativa.?0?

Mas aun, para Freire la afectividad no sélo es inseparable de la teorfa, sino que a menudo ofrece
la motivacion vital para ella, otorga un sentido para el sujeto que reflexiona, y un punto de referencia
existencial concreto:

201 Ibid, p.21.
202 Ibid, pp.21-22.
203 P, Freire, “La alfabetizacién como elemento de formacién de la ciudadania”, p.328.
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(-..) una pedagogia de la indignacion, que es la pedagogia que he venido defendiendo en este
pafs bajo otros nombres. Porque no es posible, por ejemplo, saber que un 60% de la poblacién de
este pais sobrevive en un vasto y profundo dolor; no es posible saber que hay 36 millones de nifios,
ide nifios!, que la ideologia dominante, culpabilizaindose, denomina “menores carentes” (...) scOmo es
posible convivir con 36 millones de nifios sin destinacion existencial histérica, sin sentir una profunda
y justa indignacién y sin abrazar la justa ira? Por eso hoy yo quiero decitles que soy un pedagogo
indignado. Absolutamente indignado.?**

Esta vision integradora de la reflexién verdaderamente puede ser un aporte para la actividad
filosofica hecha desde una perspectiva latinoamericana, en la medida que acoge la insatisfaccion ante la
realidad de injusticia, dandole sentido al pensar como una tarea transformadora.

204 Tbid, pp.332-333.
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IV. CONCLUSIONES

A modo de conclusion, se intentara presentar una vision de conjunto del pensamiento de Paulo
Freire. En primer término, se ofrece una apretada sintesis de su propuesta tedrico-practica. Luego, una
reflexion en torno a la existencia de ciertas etapas en su historia como educador y pensador; se propone
una periodizacién provisoria y tentativa. En tercer lugar, se hara un esbozo de los tipos de racionalidad
presentes en la reflexion freiriana y finalmente, se sefialan algunas consideraciones criticas.

Como aproximacion a una sintesis del pensamiento freiriano, se puede plantear que su teoria
educativa, propuesta a partir de experiencias de trabajo con sectores populares y marginados, esta
fundada en una concepcién del ser humano como un ser capaz de convertirse, progresivamente, en un
promotor del cambio social. E1 hombre es un ser que se-esta-haciendo permanentemente, en la relacion
con los otros, mediatizada por el mundo. Este ser humano, que en determinadas relaciones sociales, es
convertido en objeto por otros que se apropian del poder, puede convertirse en sujeto y creador de su
propia historia, mediante una educacién problematizadora y una praxis transformadora de la realidad. De
este proceso surgira el hombre y la mujer nuevos, un ser humano critico, creativo, solidario y autonomo.

Respecto de la evolucion del pensamiento freiriano, pueden reconocerse en €l tres etapas. Una
etapa inicial, donde el autor comienza a acercarse a los temas de la educacion y la alfabetizacion de
adultos. En el transcurso de ella, es formulado y aplicado el método psicosocial en Brasil; ocurre el Golpe
de Estado en ese pais (1964) y es publicado el primer libro de Freire, La educacion como prictica de la libertad
(1965). El autor parte al exilio, conoce Bolivia y mas tarde se instala en Chile, donde permanece entre
1965 y 1969. Nuevas experiencias y lecturas lo marcan, comenzando a vivir una segunda etapa, de
transicion, que culmina en los primeros anos de la década del setenta, con la publicacion de la Pedagogia
del Oprimido (1970). Mas tarde Freire viaja a Europa, a trabajar en el Consejo Mundial de Iglesias, y por
intermedio de éste conoce el continente africano. Esta nueva realidad marcara ya la etapa de madurez de
su pensamiento.

Los temas propios de la etapa inicial de la reflexién de Paulo Freire, seran, en primer término, los
relativos a encontrar pistas adecuadas para el trabajo de alfabetizacién con adultos. Desarrolla y orienta
un trabajo educativo en este sentido, en Brasil y, junto con ello, reflexiona en torno a la dimension social
de la alfabetizacion. Acufa y le da relevancia al concepto de “concientizacion”, esto es, a la toma de
conciencia de los sectores populares de la realidad injusta que viven. Durante esta primera etapa, Freire
esta de algin modo influido por la “ideologia de la modernizacién”; aspecto que se abordara un poco
mas adelante desde una perspectiva critica.

Durante la segunda etapa de su pensamiento, Freire comienza a trabajar la idea de “el aspecto
politico de la educacién”. Enfatiza la necesidad de la toma de conciencia de la opresion, junto con la
organizaciéon popular en pos de la transformacion de la sociedad. Es una etapa marcada por la lectura de
muchos textos politicos, que presentan una critica radical al sistema social imperante.

Finalmente, en la etapa de madurez, Freire concluye que la educacion posee intrinsecamente una
“politicidad”. Ademas, a raiz de su conocimiento de Aftica, se abre a la experiencia de la diversidad
cultural y concibe la necesidad de que la educacion acoja plenamente esta realidad.

60



Freire es un fecundo escritor y conversador, y en sus numerosos escritos, didlogos y
conferencias, aparece, como esperamos haber mostrado en estas paginas, una gran riqueza de
contenidos, argumentaciones y estilos. A nuestro juicio, existen basicamente dos tipos de racionalidad en
su pensamiento.

Hay una racionalidad que puede ser llamada “fenomenolégica”, que se caracteriza por presentar
la realidad como un continuo, como un flujo de vivencias para la conciencia. Es una racionalidad que
recoge lo vital como un proceso en curso, en desarrollo. Permanentemente hay en Freire una apelacion a
la experiencia, a sus vivencias como educador y como ser humano integral.

Junto con ello, se descubre la presencia de una racionalidad “dialéctica”, que concibe y percibe la
realidad en movimiento, sufriendo cambios, y con contradicciones en su interior. La realidad es dinamica,
esta en devenir. En ella los distintos elementos se

cambiante; no “es”, sino que “ha llegado a ser”

b

condicionan entre si, son interdependientes. Las ideas y el lenguaje deben expresar ese dinamismo.

b

Finalmente nos permitimos esbozar algunas reflexiones criticas.

Una critica interesante que se le puede hacer al pensamiento de Paulo Freire, dice relacion con el
hecho de acusar la presencia de la ideologfa de la modernizacién en sus primeros textos, en particular en
La educacion como practica de la libertad. Sin embargo, inmediatamente hay que sefialar que Freire, como todo
pensador, no es impermeable a los puntos de vista vigentes en su tiempo; y la ideologia modernizadora
tuvo una amplia influencia durante la década del sesenta, formando parte del sentido comun de ese
periodo, de modo que constituye una perspectiva compartida por los intelectuales de los mas diversos
signos politicos e ideoldgicos.

Para desarrollar de un modo mas o menos coherente esta critica, y hecha ya esta salvedad
contextual, se intentara un acercamiento a la ideologfa de la modernizacion, a través de la perspectiva
critica del socidlogo chileno Pedro Morandé, tal como aparece desarrollada en la obra Cultura y
modernizacion en Amiérica Latina, para luego senalar algunos textos del propio Freire que tienen que ver con
el tema.

Segin Pedro Morandé, el tema de la modernizacion en América Latina es el eje de la
autocomprension de la region. En un primer momento, en las décadas del veinte y treinta, ella es
entendida en relacién con el problema de la identidad latinoamericana, es decir, como un problema ético
(en el sentido del ethos cultural). En este periodo hay una generacion de “nacionalistas
latinoamericanos” que intentan discernir la identidad propia del continente, en relacién con las distintas
influencias recibidas del mundo europeo.

En un segundo momento, en el periodo de la postguerra, se impone el paradigma desarrollista,
producto de la hegemonia norteamericana. L.a modernizacién, en su version desarrollista, es un proyecto
de cambio social, econémico y cultural etnocentrista, que durante la década del sesenta tuvo
pretensiones de cientificidad. El desarrollismo propone como modo de vida deseable para todos, el
modo “moderno”, urbano, racional, cientifico-técnico:

Se es ciudadano del mundo moderno si se ha logrado determinado nivel de electrificacién, de
consumo de cemento, determinado porcentaje de la poblacion viviendo en la ciudad, bajas tasas de
analfabetismo, de mortalidad infantil, etc. América Latina intenta en esta nueva etapa universalizarse,
participar activamente en la ecumene mundial, pero no desde la originalidad de su formacién cultural,
de su ethos, sino abstractamente, por sus indices de modernizacién construidos conforme a las
pautas vigentes en el mundo desarrollado. La tinica posibilidad que existe en este esquema de
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plantear el problema de la identidad del sujeto histérico es aquella que le otorga su
condicién de “transeunte” hacia la modernidad.?’

La reflexion freiriana en La educacion como préctica de la liberfad, se enmarca precisamente dentro de
estos conceptos. La distincién entre los distintos tipos de conciencia social tiene que ver con el momento
de transicién de una sociedad tradicional, rural, oligarquica, cerrada, magica, religiosa, a una sociedad
moderna, urbana, democratica, abierta, racional, cientifica. I.a conciencia intransitiva es propia de la
primera; y la conciencia transitiva, de la segunda. El actor social, entonces, es un ser que transita desde un
modo de vida a otro.

Hablando de la transicion de una sociedad cerrada a una sociedad abierta, Freire afirma:

Brasil vivia precisamente la transicién de una época hacia otra. (...) ¢(Qué temas y qué tareas
habtfan perdido vigencia y estatfan perdiéndola en la sociedad brasilefia para permitir la superacion de
una época y su transicion hacia otra? Todos los temas y tareas caractetisticos de una “sociedad

cerrada” 206

La transicion de una época a otra, requiere de lo que en ese entonces se llamaba un “cambio de
mentalidad’:

El desarrollo, que envuelve no sélo cuestiones técnicas o de politica puramente econémica o de
reforma de estructuras, sino que comprende también en si, el paso de una a otra mentalidad.?"”

Pedro Morandé discute, en los afios ochenta, por cierto, esta idea del “cambio de mentalidad™:

Modernidad y tradiciéon han sido en nuestro caso conceptos antitéticos. Quienes hablan y
gjecutan propuestas modernizadoras normalmente ponen como premisa de sus discursos la
necesidad de “cambiar la mentalidad” de nuestros pueblos, como si fuera posible realizar esta
transformacién a partir de innovaciones institucionales u organizacionales. Nuestros agentes
modernizadores pasan por alto, habitualmente, un hecho simple y decisivo: nuestros pueblos son mas
antiguos que nuestros ordenamientos institucionales.?’®

La ideologfa desarrollista modernizante supone la necesidad de integrar al pueblo a un proceso
de cambio estructural (industrializacién, urbanizacion, democratizacion) que sucede independientemente
de ¢él. También esta idea la podemos encontrar en la primera época de Freire:

Esto significaba, entonces, colaborar con el pueblo para que asumiese posiciones cada vez mas
identificadas con el clima dindmico de la fase de transicion. Posiciones integradas con las exigencias
de la democratizacién fundamental, por ello mismo, combatiendo la inexperiencia democratica.?”

En sintesis, en Freire esta presente, al menos en su primer texto, la ideologfa de la
modernizacion, probablemente debido al contexto histérico en que se escribio.

205 P. Morandé, Cultura y modernizacion en América Latina, pp.18-19. El destacado es de la autora.
206 P, Freite, La educacion como practica de la libertad, p.47.

207 Ibid, pp.80-81.

208 P, Morandé, “La cultura como experiencia o como ideologia”, p.45.

209 P, Freire, op.cit., p.95.
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Ligada a esta concepciéon modernizante, formando parte de lo que podtia llamarse “mentalidad
del mundo moderno”, esta la idea de predominio y superioridad de la racionalidad cientifico-técnica, y la
idea antropocéntrica de oposicion entre los seres humanos y la naturaleza. Ambas, de uno u otro modo,
estan presentes también en el pensamiento freiriano.

Como ya se ha sefalado, Freire habla de la necesidad de que haya un transito de la conciencia
ingenua a la conciencia critica. En lo que ya se ha esbozado como el primer periodo del pensamiento
freiriano, se identificé conciencia ingenua con conciencia magica (irracional), y conciencia ctitica con
conciencia cientifica (racional). Tanto en la educacion como prictica de la libertad, como en jExtension o
comunicacion?, se puede encontrar esta perspectiva.?!?

Una ilustracion clara de esta identificacion, se encuentra en el siguiente texto:

Pero los conocimientos que cada hombre adquiere en su relacion activa con la realidad externa
pueden ser verdaderos o falsos. El pseudoconocimiento da lugar a una conciencia magica, y ésta, a
una accién también mégica. Los pescadores de Dichato, cerca de Concepcion, creen que el afan de
lucro ahuyenta los peces y cuando hacen una buena pesca dejan de trabajar por algunos dfas, para no
demostrar afan de lucro e impedir que los peces huyan de ellos. Su falta de reflexion les lleva a una
acciéon migica que mucho les perjudica. El analfabeto puede tener conciencia magica -
seudoconocimientos- y responde con ingenua acciéon magica a los desaffos de la realidad
externa.?!!

Es interesante destacar que se identifica la reflexion racional que toma en cuenta la relacion
causa-efecto, con la reflexion en general. El tipo de pensamiento resefilado aqui, también tiene una légica,
tiene incorporada una reflexion, pero de otro caracter, que se podria llamar smzbilio. En textos
posteriores, Freire valora de otro modo este tipo de pensamiento popular y el lenguaje que lo expresa:

Para mi el lenguaje popular (...) es muy rico, precisamente por el uso de las metaforas, de la
simbologfa. El lenguaje popular es mucho mas poético, porque necesita ampliar el vocabulario y lo
hace a través de la metifora.?!?

En otro lugar Freire sostiene:

La lucha de clases no se verifica solamente cuando las clases trabajadoras se movilizan,
organizandose con sus propios liderazgos, en defensa de sus intereses peto sobre todo con miras a la
superacion del sistema capitalista. La lucha de clases existe también en forma latente, a veces
escondida, oculta, expresandose en diferentes formas de resistencia al poder de las clases dominantes.
Formas de resistencia que he denominado “mafias” de los optimidos, en el fondo, “inmunidades”
que las clases populares van creando en su cuerpo, en su lenguaje, en su cultura. De ahi la necesidad
fundamental que tiene el educador popular de comprender las formas de resistencia de las clases
populares: sus fiestas, sus danzas, sus diversiones, sus leyendas, sus devociones, sus miedos, su
semadntica, su sintaxis, su religiosidad.?!3

210 Cf. apartado sobre Teoria del Conocimients en esta tesis.

211 Ministerio de Educacién Puablica, Chile, Manual del niétodo psicosocial para la enseiianza de adultos, p.3. El destacado es
de la autora.

212 “Dialogo con Paulo Freire”, p.7.

213 P, Freire, “La alfabetizacién como elemento de formacién de la ciudadania”, p.332.
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Profundizando un poco mas este tema, se podria plantear la siguiente pregunta: Jpuede ser
critico lo simbélico? Si se toman en cuenta los textos citados, es posible responder esta pregunta
afirmativamente. De este modo, la mencionada creencia de los pescadores de Dichato, puede ser
interpretada como una forma de resistencia cultural ante la idolatrfa al dinero y la riqueza que propone la
cultura dominante.?!*

Para problematizar el tema de la relacién entre hombre y naturaleza, tal como aparece planteada
en algunas obras de Freire, se usara como referencia un texto de la antropdloga chilena Sara Larrain. Esta
autora afirma que existen distintos tipos posibles de relaciéon: una primera forma es la propia de las
sociedades agricolas preindustriales, donde “la vida humana se rige por los ritmos y ciclos naturales, los
cuales determinan el tiempo humano de la existencia”.?!> En esta relacion, los ciclos de la naturaleza
condicionan el comportamiento y las creencias colectivas. Otro tipo de relacion se da “en las sociedades
con elevado grado de control depredatotio sobre la naturaleza”!%, esto es, en las sociedades
industrializadas modernas. En ellas, el tiempo humano se hace independiente y contrario a los ciclos
naturales. Un tercer tipo de relacion es aquella “en que el ser humano se siente como parte de la
naturaleza; no como victima pasiva de sus ciclos y ritmos, sino como un ser ecolégicamente
integrado”.2!” Esta relacion es la propia de los pueblos indigenas o atraigados, con su tietra.

En sus primeros textos, Freire destaca la presencia del ser humano en el mundo como
transformador de la naturaleza; donde el hombre es el sujeto y la naturaleza el objeto del cambio.?!® Suele
poner frente a frente el mundo natural y el mundo de la cultura:

Ahora bien, cuanto mas observamos las formas de comportarse y de pensar de nuestros
campesinos, mas parece que podemos concluir que (..) se encuentran mas adheridos al mundo
natural que “alejados” de él para, ad-mirandolo, mejor insertarse criticamente en él. Se encuentran de
tal forma cerca del mundo natural que se sienten mas como partes de él que como sus
transformadores. Entre ellos y su mundo natural (y también necesariamente cultural), hay un fuerte
cordén umbilical que los liga. Esta proximidad, en la cual casi se confunden con el mundo natural, les
dificulta la operacion de ad-mirarlo, en la medida que la proximidad no les permita ver lo ad-mirado
en perspectiva.?!?

Si se piensa en las alternativas de relacion resefiadas, se percibira que, en este texto, Freire esta
cuestionando el primer tipo de relacién hombre-naturaleza descrito, y proponiendo, en cambio, acentuar
la autonomia y el control humano de la misma, propio del proyecto moderno de sociedad.

214 Hay numerosos relatos y experiencias de los sectores populares en este mismo sentido: por ejemplo, es muy
difundida, con variantes, la historia del patron que, para enriquecerse y mantener sus propiedades, hace un pacto
con el diablo. Cf. “Leyenda”, en Boletin Aprendiendo en La Florida, TAC, Diciembre 1991; “La historia de los
patrones encadenados”, en Boletin Lo gue gyeron los adobes, Melipilla y San José, TAC, Enero 1993; entre otros.

215 Sara Larrain, “La utopia ecologista y la sobrevivencia humana”, p.22.

216 Thid.

217 Ibid, p.23.

218 Cf. Ministerio de Educacién Publica, Chile, op.cit., p.9.

29 P, Freire, s Extension o comunicacion?, pp.26-27.

64



De este modo, puede decirse que existe una tension en el pensamiento freiriano, que se expresa
en la presencia de la ideologfa de la modernizacion junto a sus propuestas transformadoras de la realidad
a partir de la cultura y la experiencia de los sectores populares y oprimidos.

Esperamos haber logrado mostrar en estas paginas algunos aspectos significativos del
pensamiento de Paulo Freire, como una manera de actualizar su presencia entre nosotros, hoy, en el afio
en que se cumplen 10 afos de su desaparicion fisica.

Agradecida,

Judith Reyes Garria.

Santiago de Chile, enero de 2007.
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APENDICE

Se ofrecen a continuacion algunas referencias bibliograficas para quienes estén especialmente interesados
en el pensamiento de Paulo Freire desde un punto de vista educativo. No se trata de una revision
acabada, sino sélo de algunos hallazgos que pueden resultar orientadores como aproximacion al tema.

Q Las aplicaciones del método psicosocial de Paulo Freire son muchas, en distintos lugares del
mundo. Pueden consultarse los siguientes textos, entre otros:

MINISTERIO DE EDUCACION PUBLICA, CHILE. 1966. Manual del método psicosocial para la

ensenianza de adultos.
MINISTERIO DE EDUCACION PUBLICA, CHILE. 1970. Sugerencias para la alfabetizacion.

Nicaragua triunfa en la alfabetizacion. Documentos y testimonios de la Cruzada Nacional de Alfabetizacion.
1981. DEI, San José, Costa Rica.

TALLER DE ACCION CULTURAL. 1986. Aprendiendo Juntos. Leamos y escribamos nuestra realidad.
Santiago.

ACCION EDUCATIVA. 1988. Servir al ‘pueblo. Cartilla de alfabetizacion alternativa. Lima.

Ponle tu nombre. Documentos Campana Nacional de Alfabetizacién Monsefior Leonidas Proano. 1989.
Ecuador.

Informe de Evaluacion Final Campana Nacional de Alfabetizacion Monserior Leonidas Proario. 1990. Ecuador.
Incluye muestra de material didactico.

TALLER DE ACCION CULTURAL. 1991. Aprendiends Juntos. Santiago.
————— 1992. Para saber y escribir. Santiago.
MINEDUC. 2001. Las letras hablan. Texto — cuaderno de alfabetizacion. Santiago. (Incluye Guia
metodologica)
O En relacién con la influencia de Paulo Freire en el disefio de estrategias alfabetizadoras, es

interesante consultar:

INFANTE R., Isabel. 1983. Educacion, comunicacion y lenguaje. Fundamentos para la alfabetizacion de adultos en
América Latina. México; especialmente pp.44-81.
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RODRIGUEZ, Eugenio. 1990. “El derecho a aprender: la alfabetizacion”. En La Piragna, Revista del
CEAAL, Vol. 2, N° 2, Primer Semestre 1990, pp.12-19.

O Finalmente, en relaciéon con la influencia de Paulo Freire en otros ambitos de la Teoria de la

Educacién, véase, entre otros:

GIROUX, Henry. 1990. “Introduccion”; en FREIRE, Paulo. 1990. La naturaleza politica de la educacion,
Barcelona, Editorial Paidés, pp.13-25.

GRUNDY, Shitley. 1991. Producto o praxis del curriculum. Traduccion de Pablo Manzano. Madrid, Editorial
Morata.
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