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PROCESO DE LA ACCION CULTURAL
INTRODUCCION A SU COMPRENSION

Discutir el proceso de la accidén cultural implica, ante todo,
el considerarla como algo humano (algo que no puede darse en la
esfera animal) sin que importe demasiado si sus objetivos pudieran

visar a la "domesticacidén" o a la liberacidn de los hombres.

Asi, por una parte, a causa de su - connotacidn, cardcter -
esencialmente humano, el punto de partida de cualquier andlisis de
este proceso no puede ser otro que la comprensidn critica de los
hombres como seres en el mundo y con el mundo; por otra parte &
causa de su poéibilidad de ser una accidn para la "domesticacidn™
o para la liberacidén de los hombres la accidn cultural serd o an-
ti-dialogal o dialogal. Pero si la accidn cultural es una accidn
estrictamente humana, si los hombres no son sélo seres en el mundo
sino también con el mundo - mientras que los animales estdn sdlo
en el mundo - lo primero que debemos hacer es estudiar cdémo se nue-
ven los hombres y los animales al acercarse al mundo. Cuanto mds
capaces seamos de percibir las diferentes caracteristicas de esos
modos de movimiento, mejor podremos seguir buscando una comprensidn
clara de la accidn cultural que lograremos, al fin, a través del
examen critico de otros muchos - dngulos, puntos de vista - que
irdn apareciendo durante el andlisis de esas diferentes formas de

movimiento.

Hay que tener eﬁ cuenta que el acto de analizar la accidn cul-
tural que. vamos a tratar de llevar a cabo ahora en tanto en cuanto
sea posible considerando la accidn cultural-es lo que ella es en
sf misma, tiene que desarrollarse dialécticamente. Fuera de este
modo de pensar no es posible entender la accidn cultural. Por eso
tenemos que hacer un esfuerzo diffcil y serio pare seguir, a tra-
vés del pensamiento, la realidad con su natural dinamismo. Por es
ta razdn nuestras ideas parecerdn a veces en este estudio menos

claras y menos precisas. Tengamos bien en cuenta que no es viable




-6 -

expresar la realidad en el Proceso del cambio permanente a tri

de una expresidn lingufstica rigida y forpmal. |

|

En el acto de llegar a la "esencia" de la realidad social,
tro lenguaje pensado tiene que hacerse flexible,
cediendo, como 1a realidad misma.

avanzando y r

Y esto, porque la realidad no es algo "dado"

» ni algo que |
sido p

uesto aquf o all4, ni algo terminado que estd esperando |

temente que 1o lleguemos a pereibir, ILa realidad, al contrari

2s realidad sdlo ¥ Precisamente bporque se estd haciendo. No se:
ni histdrica ni cultural si no

fuera por esa condicidn de "deve
de hacerse, que es la razén de ser de la realidad. 3

Lo primero que tenemos que considerar ahora es lo que hemos
1llamado antes ese acercarse al

mundo que los hombres vy los anis
realizan en su "orientacidn"al mundo",

Creo el mejor modo de cl
Prender 1las connotaciones que distinguen a esag dos diferentes
neras de acercarse al mundo:

mente animal,

la especificamente humana y la tip

es tomar nuestra misma experiencia existencial ca
objeto de nuestro andlisis eritico.
te,

Ello nos implica necesariag
asunir la postura indispensable frente a cualquier acto Cog
scitivo, es decir:

alejarnos gdel objeto mismo de nuestra propi,
reflexidn para empezar a poner el acto de conocerlo.,

Asi tendremos,

como punto central de nuestra reflexidn 1a
"situacidn fundamental"

de los hombres dentro del mundo compardl
la con la condicidn animal.

Desde el momento en Que asumimos la postura de un sujeto
scitivo en relacidén a 1la realidad como nuestro objeto cognoscib:

- realidad en y con 14 que los hombres se estdn "experimentando

a s{ mismos - 1a primera observacidn que podemos hacer es que

realidad a este nivel de acercaniento espontdneo, no se ofrece
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1os hombres como un objeto de su juicio critico.

Lo que aseguramos al decir esto es que la actitud primaria de
‘1os hombres hacia la realidad, a este nivel de espontaneidad - no
es epistemoldgica. Al contrario, la actitud primaria de los hombres
respecto a la realidad es "ingenua" y su accidn sobre 1a realidad
es esencialmente prdctica. Sin embargo esto no significa que los
hombres no tienen una conciencia de la realidad, puesto que su
"oconciencia intenciocnal" es siempre conciencia de algo. Significa
que la realidad es, para los hombres, primariamente, la situacidrn
concreta en que desarrollan sus actividades y de las cuales resul-
tan sus percepciones sensibles. Como acabamos de afirmar, al nivel
de tal actitud, los hombres no asumen la postura propia de un suje
to cognoscitivo y, por eso, su conocimieﬁto de la realidad no sobreg
pasa la esfera de la percepcién sensible. Por consiguiente, esta
clase de conocimiento, por quedarse en el drea de la mera "doxa"
(creencia-opinidn) de la realidad, no puede of@ecer a los hombres
el verdadero sentido de ella. Pero es suficiente, sin embargo,
para su "orientacidén en el mundo" y suficiente también pera distin
guirlos de los animales en este mismo proceso de orientacidn. Asi,
incluso aunque los hombres no puedan conseguir la verdadera com-
prensidén de la realidad al nivel de la pﬁra "doxa", su orientacidn
en el mundo, aun cuéndo, como en el caso de los animales, se de a
través de la asociacidén sensitiva de las imdgenes, llega a ser

algo més.

La expresién norientacidén en el mundo" es, entre los honbres,
sobre todo, lenguaje pensado, que implica la posibilidad de un
,real conocimiento, superando la"doxa" por el "logos" de la reali
dad. Por otra parte, mientras que el proceso de "orientacidn en
el mundo" entre los animales, no supone nds que su adaptacidén al

mundo, entre los hombres es, al contrario, la humanizacidn del
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mundo a travésVsu npraxis". En vista de esto, norientacidén en el
mundo" entre los primeros, presenta un caracter ahistdérico, mien

tras la dimensidn nistdérica entre 1los segundos es jndispensable.

O]

n todo caso, sin embargo, mientras 1los hombres no sean capaces de
nacer un examen critico de su misnma praxis, a través de la cual

estén transformando el mundo ¥ creando su propio nundo - el mundo‘
cultural e histdérico - estardn siempre rodeados de verdades ¥ de ‘

errores sobre su realidad que muchas veces, llegard a ser para

na especie de callején sin salida cuyas contradicciones no

7]
-
v

3810 cuando les es posible a los hombres penetrar la "esencidf
nisma o la naturaleze de los fendmenos, desmenuzando la totalidad
del objeto conoscible, pueden superar la rdoxa" por el "logos"(l)g
Ello implica el ejercer la reflexidn critica con referencia a un
antes, sobre su experiencia existencial o sobre su norientacidn
en el mundo". Por esta razdén, el proceso de llegar al verdadero
conocimiento exige una nueva praxis esencialmente diferente de

aquella antigua que desarrollaron los nhombres en su postura funda

%]

ental frente al nundo. Esta segunda praxis, en la que los hombre
wuscan el "logos" de la realidad, es en ultimo término una praxis
.2 la praxis anterior. A través de ella los hombres descubren crf

+iazmante las causas de tal o cual falsa percepcién de la realidal

As{, a través de la percepcién de la dltinma percepcidn (2) de

1a realidad, los hombres rehacen su comprensién de la realidad.

]

1) - Esta es una de las preocupaciones fundamentales de 1a accidn

cultural para la 1iberacidén. Este punto se discutird en otra
partes de este trabajo.

2) - E1 proceso del cambio de la percepcién es también otra preoed
pacién central de 1a accidén cultural por 1a liberacién. Tens
dremos oportunidad de profundizarlo n4s adelante.
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Eso no quiere decir, sin embargo, que tal praxié sea reflexidn

sin accidén (1).

El1 verdadero acto de conocer es siempre un acto que comprome-
te.
Si observamos ahora el caso especifico de los animales, no po

demos hablar de praxis.

Asi, no podemos hablar de un mundo en transformacidén ni cuitu
ral ni histdricamente. Por eso, los animales no tieney - propianmen

te hablando -~ un "mundo" sino un mero "soporte" en el que existen.

Los animales viven sélo en su "soporte" mientras los hombres
son capaces de afiadir a su condicidén natural de vivientes, la exis
tencia que ellos hacen. La existencia es realmente algo mds que
justo el vivir. Es vivir creativa, cultural, histdrica y espiritu

almente.

Después de estas consideraciones creemos que podemos empezar
el andlisis de las diferentes caracterf{sticas entre los modos de

moverse de los hombres y de los animales en sus respectivos mundos.

Consideraremos la praxis como la connotacidn fundamental para
esa diferenciacién. Asf, utilizaremos el concepto de relaciones pa
ra connotar el acto de acercamiento al mundo - realizado, puesto -
por seres que tienen praxis ( - los hombres-- ) mientras utilizarg
mos el concepto de contactos para designar el acercamiento al nun-

do de los seres sin praxis_( - animales = ).

Relaciones con el mundo de los Contactos con el mundo de los

hombres. Sus principales carag animales. Sus principales carac

1) - No hay verdadera reflexidn sin alguna clase de accidn. La
reflexidn sin accidén es un alienado verbalismo. Y el hacer po
sible la explicacién de la realidad es algo que tiene valor
en si mismo.
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teristicas. teristicas.

'a) Postura critica. a) Ausencia de postura criti

b) Pluralidad b) singularidad
¢) Consecuencia ¢) inconsecuencia

d) trascendencia d) inmanencia

La primera caracteristica que podemos observar en las re;

nes del nundo de los hombres es la postura critica. Pero,,c'%
bamos de ver, la postura critica no es la primera que toman

hombres frente a la realidad. Al contrario; hemos dicho que 51
mera actitud frente a la reaiidad es ingenua. Sin embargo, eu
misma ingenuidad, los hombres tienen potenc1a1mente, su postu
critica. Ello es posible porque los hombres, como hemos aflr.f
antes, son seres no sdlo en sino también con el mundo. En la '

tuacidn fundamental" de ser con el mundo, que implica las rel
nes dialécticas entre ambos, los hombres se constituyen a sf

como seres conscilentes. Estao es posible en la medida en que e‘

do es "no yo" para los hombres. Asi los hombres llegan a ser }

a través del "no ‘yo" del mundo.

Por esta razén "no nay ni un yo sin mundarni un mundo
(1). E1 nismo "no yo mundo" que constituye mi yo como una
cia intencional" viene a ser el mundo de mi conciencia.
soy yo mismo y mi circunstancia" como dijo Ortega. Yo soy

estoy llegando a ser a través del mundo y dentro de €1.

Sin la percepcidén critica de estas relaciones dlalécticaq
podemos entender, por una parte, ni a los hombres ni al mundo

por otra parte, y a causa de ello, no podemos entender la est

1) - JASPERS, KARL - Filosoffa Volumen I. Prensa de la Univers
de Chicago 1969, p. 100.
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ra de la situacidédn del conocimiento.

Si en vez de ver a los hombres y al mundo en una relacidn per-
‘manente, hdcemos entre ellos una dicotomfa, cometeremos sin duda
un grave error. Caeremos en el subjetivismo o en el objetivismo.
El primero que llega siempre a su punto extremo - el solipsismo -
implica hombres sin mundo, puesto que la realidad no es mds que
una creacidn arbitraria de la mente. El segundo va al extremo con-
trario: realidad sin hombres. E1 "psicologismo" o la psicologfa no
comprometida es una versidn del subjetivismo, del mismo modo que

el "sociologismo" es una forma del objetivismo.

De hecho, sin embargo, no podemos aceptar ni el subjetivismo
ni el objetivismo sino mds bien la unidad permanente entre subje-
tividad y cbjetividad, que es la verdadera estructura de la situa

cidn del conocimiento.

Afirmamos antes que los hombres, en su primera ingenua actitud
respecto al mundo tienen, potencialmente, la postura critica. Es
verdad. Los hombres en su acercamiento al mundo sdlo pueden ser
ingenuos al principio y luego, criticos, porque son seres conscien
tes, porque tienen "conciencia intencional", porque tienen una ima
ginacién creativa, porque tienen un pensamiento-lenguaje y porque,
finalmente, pueden conocer. Por eso, la postura critica es la supe
racidn de la ingenuidad y ambas se dan en las relaciones dialédecti-

cas entre los hombres y el mundo.

Las relaciones que acabamos de analizar en la primera parte de
este estudio acerca de las relaciones dialécticas entre los hombres
y el mundo se hacen tan visgibles que casi pueden palparse cuando
las comparamos con las que caracterizan los contactos entre los

animales y el mundo.

Asf, si nos es posible hablar acerca de la "ingenuidad origi-
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nal" y de una postura critica posterior entre los hombres en sus
relaciones con el mundo, no ﬁodemos hacerlo as{ respecto a los
contactos entre los animales y el mundo. Los animales, por una par
te, no tienen en el mundo su "no yo“ con el que puedan llegar a ser
"yo" 'y, por otra parte, su mundo no puede ser el mundo de la concie

cia, de gque carecen.

Asi, nmientras los hombres son seres "abiertos" en continuo
"devenir", a través y dentro del mundo y mientras son seres histé-
ricos que existen en un tiempo que les ﬁertenece, los animales son
seres "cerrados", sin conciencia ni de si mismos ni del mundo, vi-
viendo dentro de un tiempo que no'les pertenece porque es un tiem-
po humano. ilientras los hombres, incluso en su "ingenuidad origi-
nal", son "seres creativos que permanentemente transforman y reha
cen la realidad, los animales son seres de adaptacién, de acomoda-
cién. Por eso, para los animales, que no pueden transformar la rea
lidad, es imposible animalizarla; animalizarse o desanimalizarse
a s{ mismos. Unicamente los hombres, que pueden transformar la rea
1idad, pueden humanizarla, humanizarse o deshumanizarse a sf mis-
mos.

As{, la postura crftica en las relaciones entre los hombres y
el mundo corresponde a la ausencia de ella en los contactos entre

los animales y el mundo.

"Pluralidad" y "singularidad" son también dos dimensiones con
tradictorias que encontramos en las dos formas diferentes de acer

samiento al mundo: la humana y la animal.

Estos conceptos se refieren directamente a la manera y a la
causa; al cdémo y por qué los hombres y los animales desarrollan su

actividad en el mundo.

La pluralidad, el desaffo y la praxis (accidn y reflexidn) en

la esfera humana; singularidad, estimulo y respuesta, sin praxis,,




en el drea animal,

De hecho, los hombres actuan dentro y sobre el mundo no 3610‘
porque son éatimulados sino porque son desafiados. La realidad, en
s{ misma, es un contintio desaffo para los hombres cuya existencia
misma es otro desaffo. La postura que los hombres asumen frente a
esos desaffos de la realidad es algo mds que la respuesta de los
animales al est{mulo que los mueve. La postura humana es una ptstu
ra reflexiva incluso al nivel ingenuo. La accidn de los hombreséé
praxis con la que transforman el mundo y lo recrean y no respues-—
ta instintiva. Como seres inacabados, pero conscientes de que lo
son, los hombres existen como la di&lectizaeidﬁ entre el determi-
nismo y la libertad. S6lo un ser que contfnuamente se estd expe-
rimentando a sf mismo en la dialectizacidn es capaz de llegar =
ser libre. Si los hombres fueran sélo determinados como son los
animales; si no fueran capaces de reconocerse & si mismos en su
situacidén, les serfa imposible superar la dete}minacidn misma para

llegar a ser libres.

Ni los hombres son mdquinas ni su conciencia es una abstr.-
eidn. E1 lenguaje creativo de los hombres no puede compararse, [OT
una parte, con el complejo de las operaciones de los robots; por
otra parte, no puede compararse con la respuesta que dan los ani-
males al_estfmulo. Ni los robots ni los animales tienen praxis;
los primeros, a pesar de toda su eficiencia, estdn hechos por los
hombres; los segundos, son meros seres que sdélo viven; los unos y
los otros son incapaces de adoptar una postura critica frente al
mundo. S4lo los hombres pusden adoptarla. Sélo los hombres ven,

revisan y preveen, conscientes de lo que estdn haciendo.

Su praxis es una praxis plural, no sélo en consonancia con la
pluralidad de los cambios, sino también con relacidn a la praxis

en s{ misma. Los hombres observan, analizan, experimentan, eligen
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la mejor manera de llevar a cabo sus acciones y las realizan conc

seres conscientes. Los animales, por el contrario, son "singulares"

; s
e€n sus respuestas lo mismo si pueden cambiarlas como si no. Sus

A

respuestas son respuestas "singulares" en cuanto que son incapaces
de ejercer un acto reflexivo sobre s{ mismos o sobre 1la realidad

¥, finalmente, sobre su propia actividad.

Por eso sus respuestas carecen de finalidad en el sentido humg
no que caracteriza a la praxis de los hombres. Mientras para los
hombres "hacer" es qué, por qué, cdémo, para qué, cudndo, para los
aninales "hacer" es meramente hacer, condicionado por una estructy

ra inherente instintiva,

la situacidn especial de seres desafiados ¥ no de seres estimy

lados, de la que, como acabamos de ver, resulta la praxis de los

I
[

ombres, explica igualmente, la connotacidn de "consecuencia" gque

fay en sus relaciones con gl mundo,

Zn el otro lado, el cardctar de "inconsecuencia" que existe en
los "contactos" de los animales tiene su explicacidn en su condi-

cidn de seres "estimulados".

De hecho, en la medida en que los hombres responden a los de-
saffos de la realidad ¥ la transforman por medio de su praxis, los
resultados de esa transformacidn se expresan en productos gque son
Creaciones suyas. Con relacidn a estos productos, los hombres no
sélo pueden separarse de ellos, sino que pueden también e jercer
una reflexidn critica sobre los mismos. Por otra parte, los pro-
ductos que resultan de la praxis, constituyen el mundo exclusiva-
mente humano, simbdlico y comprensivo de 1la cultura. A esta luz,
es necesario hacer notar que el sentido del concepto de consecqu.
cia, en este contexto, no se restringe al mero resultado concreto
de la accidn. Sélo podemos hablar de consecuencia cuando la accidn

es praxis, es decir, cuando es reflexidn ¥ accidn. S6lo en este




caso, los productos de la transformacidn se convierten en productos
cultufales. No es 1o que sucede con la accidén del animal en el oun
;do, de la que, en sentido estricto, no resulta ninguna transforma-
cidén. Es decir: las transformaciones objetivgs que resultan de la
accidn animal pueden ser transformaciones para el hombre pero no
para los animales., Ellos son incapaces de separarse de su actividad
como son incapaces de poner un acto reflexivo sobre si mismos, so-

bre su actividad y sobre los productos que resultan de ella.

Finalmente, sdlo los hombresven sus relaciones con el mundo,
son capaces de "trascender" el nmundo. Esto es porque los hombres,
como seres criticos y "abiertos" son capaces de distinguirse a sf
nismos de los demds seres, de separarse, como hemcs dicho antes,
de los productos de su propia accidn. Trascender el mundo es ir
"mds alld" del mundo. Ello implica una forma de ser que es extrafia
a los animales. Implica lo que Kosik llama "preocupacidn". "EL hom
bre -~ dijo - como preocupacidn es la propia subjetividad, siempre'
fuera de si, que tiende a alguna otra cosa y sobrepasa su subjeti-

vidad" (1).

Si no fuera por su capacidad de trascender el mundo, los hom-

bres no tendrian conciencia de sus limites.

Incluso si es verdad que la percepcidn critica o trascendencia
- en el sentido discutido aquf - es sdlo potencial en las relacigo
nes hombrés—mundo, es sin embargo, una de las distinciones funda-
mentales entre las dos maneras de acercamieﬁto al mundo: la humana

y la animal.

Sumergidos dentro de la realidad, sin conciencia ni de sf mis-

1) - KOSIK, KASEL - Dialéctica de lo concreto: estudio sobre Lo
problemas del hombre y del nundo. Grijalbo, liéxico, 1967, DP.

84.
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mos ni del mundo, los animales no pueden trascender el mundo. Vi-

ven inmanentemente.

10S HOMBRES COMO SERES INACABADOS

Er el primer trabajo de esta serie, tuvimos la oportunidad de
discutir las cardcteristicas de las relaciones hombres-nundo, asff
como las correlativas de los contactos entre los animales y el m
0.

Ahora partimos de la afirmecidn de que los hombres y los animal
les son seres inacabados, en relacidn con o en contacto con la :

gualmente "inacabada' realidad. Asi, por una parte, tomando a loi
honbres como seres conscientes de s{ misnmos y del mundo y, por
otra parte, a los animales como seres inconscientes de s{ mismos
vy 321 nmundo, analizaremos en forma comparativa "lo inacabado" de

1os unos y de los otros en sonexidn con "la inacabada" realidad.

la diferencia fundamental entre estas dos formas de estar"ina
1abadns" es el cardcter arriba nmencionado de seres "conscientes"

que es exclusivamente humanod.

Los hombres y los aninzalas son seres inacabados en cuanto que

3
estdn sujetos a las categ orfas de tiempo y espacio. Pero la misma

posibilidad que tienen los honbres de llevar a cabo una reflexidn

or{tica sobre si mismos y sobre el mundo, los distingue profunda-

mente, de los animales Jue 39n incapaces de hacer tal cosa.

As{, mientras los hcmbres, incluso condicionados por esas ca=
tegorfas, viven - como he<os afirmado - antes - entre determinism
vy libertad, los animales estdn absolutamente determinados por s

@species y por su propio "goporte".

Por esta razdn, los hombres no son sélo seres inacabados: lo§

nombres se reconocen z si mismos como seres incompletos, mientras
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que los animales son incapaces de preguntarse sobre sf mismos,

Tal andlisis clarifica nds y mds, la comprensidn de la aceidn

cultural (educacidn) como praxis humana, y nos ayuda, asimismo, a

percibir criticamente el cardcter cambiante de la realidad.

De hecho, la accidn cultural (educacidn) es viable sélo porgue
los hombres, ademds de ser seres incompletos, son conscientes de
que lo son. Realmente, la accidn cultural (educacidn) no serfa PO
sible sin estas condiciones concretas: existencia de seres inacaba

dos y conciencia del hecho de ger un ser inacabado.

Asf, la accibn cultural (educacidn) constituye como un proceso
necesario, una exigencia del cardcter histdrico mismo de los hom-
bres. Ademds, puesto que la vocacién ontolégica de los hombres que
les hace desear ser mds, implica su constante "devenir", lg zccidn

cultural, para ser auténtica, tiene que ser también "devenir".

El cardcter de duracidn que explica la accidn cultural como
una accidn que siempre se estd rehaciendo, tiene su origen, por

una parte - como hemos afirmado antes - en lo incompleto de los

hombres y, por otra parte, en la naturaleza variable de la reali-
dad. '

§6lo para una mente mecdnica, la realidad "es", en vez de
"estar siendo", y la esencia misma de la educacidn como una accidn
permanente no se entiende en su sentido dialéctico, en su sentido

formalista.

Por esta razdn, un educador con esa mente mecdnica estard desg-

arrollando su accidn para manipular a los hombres, lo mismo si es

consciente de ello como si no. Esto es asf{ porque 1la mente mecdni-
ca es incapaz de percibir la dialectizacidn de los hombres-mundo

¥, conciblendo la realidad como algo "puesto", como algo "dada"

como una "razén en s{ misma", como algo que sélo es, no puede en

absoluto entender la educacidn (accidn cultural) sino como una
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accidn para la adaptacidn de los hombres. De este modo, la educa-
cidn o accidn cultural viene a ser una accidn especializada ejer-
cida por los educadores gue toman a sus educandos como ébjétc de

sus prédcticas y tienen como objetivo ajustarlos al mundo.

Sin embargo, la misma accién cultural para la adaptacidn, que

implica casi siempre la arriba mencionada mente mecdnica, no esca
pa tampoco a la dialectizacidn de hombre-mundo. Su incapacidad pa-
ra entender tal dialectizacidn no significa que ha dejado de exis-
tir. Al contrario; la accidn para la dominacidn produce resultados

positivos precisamente a causa de esa dialectizacidn.

De hecho, la accidn domesticadora, pesando sobre los hombres
en sus relaciones con el mundo, mitifica la realidad. Este tipo de
ccidn, por su misma naturaleza, no puede levantar el velo de la

realidad, a través de la problematizacidn.

As{ cuanto mds aparece la realidad a los hombres, en tal mode-
lo de aceidn, no como algo que estd haciéndose, sino como algo a
que los hombres tienen que adaptarse, mds se acentudan los tan arra
gados mitos culturales, que condicionan mds y mds a los hombres.
Asf el proceso de mitificar la realidad se da en y dentro de las
relaciones dialécticas entre los hombres y el mundo y no, fuera de
ellas. Zsto es porque - como hemos dicho antes - no hay hombres si
realidad ni realidad sin hombres y las relaciones entre ambos son
sismpre dialéecticas.

De hecho, en la realidad dominadora, los hombres son seres
condicionados por sus mitos que ellos introducen no sdlo a través
del "proceso de socializacién" sino también por medio de la gis-

temdtica aceidn cultuﬁal para la dominacidén (1) que favorece la

1) - Zgperamos aclarar este punto cuando estudiemos, en otro lu

de este trabajo el problema de la "dialéctica de la superd&{
terninacidn".
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permanencia de estos mitos. Por esta razdn, afirmenos previaménte,
que lé accidén cultural en favor de la libertad tiene que ser un
acto de mitificacidn de la realidad. Pero, volvamos especificamen-
te, al anélisis de lo inacabado de los hombrqs, que no es una cer=-
canfa al mundo o una especie de "apertura" sin luz, o 3al vez, co-
mo decia Foucauld "la muda nocturna inmediata y feliz apextura a
la vida animal" (1). Al contrario, experimentando su finitud, no
sélo en sus mutuas relaciones sino también en su relacidn con el
mundo, los hombres son seres envueltos naturalmente en una cons-
tante actividad de investigacidn, de busqueda. Por eso los hombres

son seres de praxis.

Este movimiento es el mismo que los hombres hacen para conocer

su nundo, cualquiera que sea el nivel de su conocimiento.

Realmente, serfa algo absurdo que los hombres, conscientes de
su inconclusidén no estuvieran envueltos en tal actividad. isi, al
reconocer estas dos cosas: que son inacabados y que son conscien-
tes de ello, tenemos que reconocer el movimiento que, a su vez,

implica su punto de partida, su agentes y sus objetivos.

El punto de partida de este movimiento son los hombres misnmos.
Pero, puesto que los hombres no existen aparte del mundo, aparte
de la realidad, el movimiento tiene que empezar con las relaciones
hombre-mundo. De acuerdo con ello, el punto de partida tienen que
ser siempre los hombres en su "aqui" y "ahora" que constituye la

situacidn en que se encuentran, a veces, sumergidos; a veces, ener-

1) - POUCAULD, IIICHEL - Las Palabras y las cosas. Impreso primero
en espafiol - Siglo XXI - !iéxico 1968 - pdgina 306.
Original francés- Les [iots et les choses - Une Archéologie de
Sciences Humaines Gallimand - Paris - 1966.
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giendo; a veces, interviniendo. S4lo partiendo de esta 31tuaci6n;
que determina la percepcidn misma que los hombres tienen de ella,
pueden empezar a moverse o a actuar. Y para que lo hagan auténtti
mente, es esencial que su situacidn no parezca fatalfstica e insu
perable, sino mds bien una mera realidad problemdtica que los lim

ta.

Zs necesario, sin embirgo, hacer notar que el derecho que tie

n
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n los hombres de ser sujetos de su propio movimiento no debe e;
tenderse desde un punto de vista individualista. Ser sujeto de 55
propio movimiento significa poder elegir, determinarse por si mis
mo, asunir una postura critica respecto al nundo; liberarse del’f
dd: de existir creativamente, en relacidn a otros sujetos que so:
tanbién capaces de determinarse por si mismos, asumir una postur‘

critica respecto al nundo, elegir, liberarse del miedo de existii
creativamente,

De aqui, que laauténtlca "bisqueda" que es siempre una busque
da dialdgica, sdlo puede darse en comunidn y nunca en relaciones;
antagénicas. E1 didlogo no es viable si no es en- comunlén y sélo
en la medida en'que los sujetos - ya sea que estén en iguales o
diferentes relaciones unos con otros - no estén nunca en relacioﬁ
nes antagdnicas entre sf. Por esta razdn, en las situaciones con-
cretas en las que algunos hombres, a través de su poder, hacen
posible a otros hombres el ser sujetos reduciéndolos a 1la condi-;
cidn de meros objetos, es imposible que se establezca el diélogo:
entre ellos. Tal situacidn es, en si misma, una situacidn violeni
1o mismo si los dominadores hacen uso o no de la represién‘ffsic:
Los golpes corporales son sdlo instrumentos y expresidn visible‘;
la violencia. La violﬁncia es, esencialmente, la prbhibiéidn del
ser a la que se sujeta a los hombres. Por eso, existe violencia ¢
ando una minoria reduce al silencio a 1la mayorfa o la mantiene f
la ilusién de que habla; una minorfa de hombres que, como falsos
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"seres por si mismos", transforma a la mayoria en "seres para
otros" (1).

Asf, en el hogar, como marido ¥ como padre, yo no puedo ser el
duefio de mi mujer y de mis hijos; ni en la eéﬁuela, como maestro, %
puedo ser el duefio de mis estudiantes. No puedo entrar en sus serﬁsf
para dirigirlos hacia ios "caminos" que me parecen los mejores. Si
lo hago asf, soy su dominador y ellos se convieriten en mds "cosas"
que poseo. Asf, entre nosotros, el didlogo y el verdadero amor s5n
imposibles, En su lugar tendremos, en cambio, relaciones anti-dia-
logales y patoldgicas expr;aiones de amor. Si yo me complazco en
poseerlos, soy un sadista; si ellos se complacen en que yo los po-
sea, son masoquistas. Amar, en su verdadero seﬁtido, es no sdlo
un acto libre, sino también un acto a favor de la libertad. Por es

ta razdn, amar es un acto entre sujetos.

Insistimos, sin embargo, en gque no estanos:defendiendo la 1li-
cencia. Al contrario; si la afirmacidén de los hombres, comoc suje-
tos de su propio movimieﬁto, implica por una parte, la superacidn
de la hipertrofia de la autoridad, implica también, por otra parte,
la superacidn de la hfpartrofia de la libertad, que es la licencia.

Llegar a ser sujeto de su propio movimiento significa vivir la
dialectizacidn entre autoridad y libertad. Ambas hipertrofias re-
sultan de la falta de esa dialectizacidn, que implica su dicotomfa.

Asf, como seres imcompletos, pero conscientes de que lo son;
como seres que, consecuentemente se mueven a partir de su "aqui"
y de su "ahora", los hombres tienen gque tener como objetivo de su

movimiento, su humanizacién (que es también su vocacidn ontoldgi-

1) - A propdsito de "la conciencia para sf mismo" y "conciencia
para otro" cf. HEGEL, Fenomenology of mind. Harper and Row.
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De este modo, mientras la humanizacidn es su vocacién, la de
humanizacidn, que comienza con la violencia del opresor, es la ;
gacidn de tal vocacidn. Pero, precisamente porque es imposible p
ra los hombres vivir a solas sin otros hombres, la violencia del
opresor gque hace imposible para los oprimidos el Hgert, deshumff
za no sdélo a los oprimidos sino tambidn al opresor, aunque a nif
les distintos. Por eso, la deshumanizacidn no es mds que la disf
sidn de la vocacidén humana de "ser nds",

De hecho -como hemos dicho va (1)- si aceptamos la desh "_f
zacidn como la vocacidn de los hombres y no como la distorsidn 4
su real vocacidn de humanizarse, sélo nos quedard el vivir cinig

nente en profunda desesperacidn.

CONCIENCIA INTENCIONAL. — REFLEXTVA, NO MERQ REFLEJO.

Afirmamos antes que los hombres con respecto al mundo comO‘ 
"no. yo" se constituyen a s{ mismos como "vo" mientras el mundoi
convierte en el mundo de su conciencia. Asi, los hombres ¥y el mu

do o la conciencia y el nmundo son simultdneos. La conciencia no
precede al mundo ni viceversa.

4
La conciencia y el mundo se dan simultaneamente; exterior, P!

esencia, a la conciencia, el mundo €8, por esencia, relativo a e

(2

La dialectizacidn de 1la conciencia-nundo es la misma que se |

1) - FREIRE, PAULO - Pedagogia do Opprimido (Pedagogfa del opri
mido).

2) - SARTRE, JEAN-PAUL, Situations 1 ss.
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por la unidn entre subjetividad y objetividad. No hay.sutjetividad
sin objetividad y toda objetividad implica subjetividad.

Esto era 1o que percibid un campesino chileno cuando discutfa
en un circulo de cultura -en discusidn de grupo- las relacicnes
dialécticas entre el hombre y el mundo a través de la "codifica-
cidén" de una situacidn concreta. Dijo: "He descubierto ahora que
no hay mundo sin hombres". Entonces el educador le preguntd: "Su-
pongamos que murieran todos los hombres pero siguieran existiendo
los drboles, las flores, los pdjaros, los animales. Habr{ia mundo
o no?" Y el viejo campesino que podfa ser considerado como un "ab
soluto ignorante" respondid con aplomo: "No, porque en tal situa-

c¢idn no habfa nadie que pudiera decir "esto es el mundo",

Esta dialectizacidn implica, siﬁ duda, a los hombres como se=-
res conscientes. Lo que esto significa es que su concierncia no es
un "recipiente vacfo" que ocupa un espacio dentro de ellos y "es=-
perando" pasivamente que lo llenen. Al contraqio, la esencia de la
conciencia es su "intencionalidad" (1), es decir, ser siempre cong
ciente de algo, estar continuamente visando a algo mds alld de uno

mismo.

Asi la conciencia intencional estd continuamente ensanchando

la realidad lejos de ser un meroc receptdculo de ella.

Por esta razdn, tenemos que reconocer la diferencia fundamen-
tal entre, por una parte, la tendencia espontdnea de la concisncia

intencional y su acercamiento reflexivo a la realidad ( ¥ que im-

1) - Intencionalidad - Lat. Intentio, de "intendere"% El concepto
de intencionalidad, como la esencia de la.conciencia, que
tiene sus orfgénes en el pensamiento escoldstico, 1llegd a
Russerl (1859-1938, que fundd la fenomenologfa como una filo-
soffa total) a través del Brentano.
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plica inmediatez (1) presentacional de la realid

ad a la concien;
cia) y, por otra parte, la "entrada

" de la realidag en la conciq
cia. De hecho -como hemos afirmado

antes - la realidad no "entraﬁ
en_la conciencia,

puesto que la conciencia estéASiempre en un cop
tinuo tenderse hacia 1a realidad.

Shbrayar este aspecto es nuy importante porque, cuando acepta
n0s la conciencia como un receptdculo interior que se llena de v
realidad, estamos empezando a admitir la posibilidad de aceptar ;
también la educacidn como un acto de trasferencia de informacidn

Yy de aptitudes Y no como un acto de conocimiento.

Realmente, si 1a conciencia fuera algo "estético",

zado" dentro de los hombres,,
lidad, la educacidn

positar algo dentro

"espacial.
que recibe los contenidos de la re{
como un acto de transferencia, como acto de ¢

de la conciencia pasiva, geria correcta.

implicarfa en efeé
la imposibilidad de 1a educacidén misma. Esto es as{ porque el a{

de conocer gue caracteriza a la verdadera educacidn no podrfa se:

Que la clase de educacidn fuera correcta,

llevado a cabo por los hombres si su conciencia fuera ese "recep

tdculo vacfo® que justificarfa la educacidn como un

ferencia de conocimientos y aptitudes,

ejercicio de su Praxis,

acto de trang
Los hombres conocen en el .
porque su praxis es reflexidn Y accidn so
La reflexidn ¥ la accidn transformadora pueden serA:
desarrolladés sélo por seres de conciencia reflexiva en un cons-

tante tenderse hacia la realidad.

bre el mundo.

Asf, una mente cognoscitiva es,

sobre todo, una mente activa,
La actividad,

la curiosidad, la postura critica son exigencias fu

1) - Desde el punto de vista e
mo "inmediatez presentaci
fntima relacidn entre 1la

pistemoldgico podemos considerar co-
onal" las situaciones en que hay
nente y las presencias cognoscitive
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damentales del acto de conocer,

La conciencia intencional, que puede asegurar la auténtica pos
tura cognoscitiva, es siempre una conciencia que tiene un objeto

‘ante si,

El acto de conocer, que implica la perceﬁcidn de las cosas por
los sentidos, no puede quedarse a ese nivel en que los hombres com
prenden me;amente la "doxa" de la realidad. Para conocer realmente,
es necesario que los hombres superen la percepcidn de los sentidos
¥y lleguen al verdadero "Logos" o "razdn" del objeto conoscible.
S6lo una mente cognoscitiva en relacidn dialogal con otra mente
(o mentes) cognoscitivas desafiadas por el objeto cognoscible, pue
de conseguirlo. Por esta razén, repitamos una vez mds, que tal ope
racidn cognoscitiva no puede ser llevada a cabo por una conciencia

vacia, por un mero receptdculo en espera de contenidos.

Asf, la educacién como acto de transferir aptitudes, implican-
do en cierto sentido una "mutilacidn" de los hombres (en cuanto
que viola la capacidad reflexiva de su concieécia intencional)
"domestica" a los hombres. Si la "domesticacidn" efectuada por tal
educacidn no llega a ser completa es, precisamente, por la inten-
cionalidad de la conciencia. Realmente, inecluso si la educacidn
como acto de transferencia (que llamaremos irdnicamente, "educa-
cidn de depdsito en banca" o "bancaria" (1) ) viola la intenciona
lidad de la conciencia en su dimensidén reflexiva, no puede, sin

embargo, suprimirla.

Asi, mds tarde o mds temprano, la conciencia se descubre as{

1) - "Educacidén de depSsito en banca" o "bancaria", por su cardcter
de accién a través de la cual el educador deposita algo en la
conciencia de sus educandos como si se tratara de un "receptd
culo vacio".
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misma sujeta a la alienacidn de "la educacidén de depdsito en ban-
ca". ®sto sucede a causa de otra posibilidad de la conciencia. : la
posibilidad de desdoblarse a s{ misma y hacerse consciente de su

conciencia misna.

Ia reflexidn de la conciencia sobre si misma es tan evi-
dente a la propia conciencia y tan maravillosa como su
oropia intencionalidad. Apunto a nmi mismo y soy a la vez
uno y doble. No existo como existe una cosa sino en un in
terior desdoblamiento, como mi propio objeto, ¥y asi en mo
vimiento y en inquietud interior " (1).

Por eso, no sélo el cardcter intencional de la conciencisa, si-f
no también su reflexidn sobre s{ misma (que implica, necesariamen=.
te, la reflexidn crftica sobre la realidad también) excluye, por
ura parte, la posibilidad de meros actos humanos refle jos. La con
siencia reflexiva hace posible a los hombres la reflexidn critica
sobre sus propios actos reflejos. Es asi, porque incluso si la con:
cisncia se constituye a través de las relaciones dialécticas con
el mundo, no es, sin embargo el puro "Kneejerk" de él. Si la con-
ciencia fuera el mero reflejo de la realidad, una mera copia o rg
peticién de ella, nos serfa imposible superar, a través de su ac-

cidn, las contradicciones mismas en que estdn envueltas.

Zn las hipétesis, los hombres no serian hombres de praxis en

el sentido en que la praxis es - como hemos afirmado - la unidn

1

(que no puede dicotomizarse) entre accidn y reflexidn. Asi, en vez

de transformar la realidad, los hombres con mera conciencia "Knee-
jerk" no serfian mds que sus propios objetos. De este modo, la rea

1idad serf{a creadora de si misma y sdlo ella podria transformarse

a si misma.

1) - JASPERS, KARL - Philosophy. Volumen I, pag. 50. Prensa de la
Universidad de Chicago 1969.
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Esta es la culminacidn del concepto errdneo (1) que tienen los
mecanistas de la conciencia como un "receptaculo vacio", sobre el
que se funda "la educacidn de depdsito de banca", error que se ma-
nifiesta a la vez en la hipertrofia de la autoridad del profesor

Yy en la "domesticacién" de los estudiantes.

De hecho, una de las causas de que los jdvenes estudiantes asu
Dan una postura de rebeldfa, son las relaciones antidialogsles
entre ellos y sus profesores. lLa actitud anti-dialogal de su pro-
fesor estd, en s{ misma, estrechamente ligada con el concepto de
conciencia como "receptdculc vaciol incluso si, a veces, tal con-
cepto puede ser sdlo un pPretexto que estd escondiendo otra causa
{2);

Normalmente, la principal explicacidn que se da para justificar
la actitud anti-dialogal (que implica que la educacidn es el acto
de llenar depdsitos) es la necesidad de conservar la herencia cul-
tural. Asi, es indispensable que los estudiantes reciban, sin pér-

dida de tiempo, la herencia cultural representada por la evolucidn
P .

1) - La idea contraria, a saber: gue la conciencia crea la reaii=-
dad, es igualmente incorrecta. lo reconoce que la conciencia
estd condicionada por la realidad. De hecho, sin embargo, no
podemos aceptar ni el objetivismo ni el subjetivismo - como
decf{amos antes - sino sélo la normal interaccidn entre obje-
tividad y subjetividad.

Sartre discutiendo lo que el existencialismo significa para

€l dice: "cada verdad 7 cada accidn implica un medio ambients
humane y una humana subjetividad". 3xistencialism and Human
Emotion (Existencialismo ¥y Emocidn Humana" The Wisdom —ibrary.
New York 1957, p. 10.

Es importante hacer notar, para evitar incemprensiones, que
el didlogo no significa la mera posibilidad ofrscida a lecs

ra
—
1

estudiantes, cualquiera que sean las preguntas jque los pro-
fesores rermitan, ni su preguntar sélo son 2l fin de demos-

trar que su "receptdculo" estd "lleno".

E1 verdadero didlogo, por el contrario, es el sello de la si-
tuacidn epistemoldgica en la cual los sujetos cognosaitivos
estdn en busca del conocimientu,
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de 1la ciencia. el bPendamiento filoséfico, etec,

Es obvio Que tal herencia

es fundamental
ner en clarg ques

da
b) los "descubrimientos clentificos y filoséficog resultan de g
5§idel Conocimiento que, por serlo, desaffian siempre a1l sujeto ¢
noscitivo,

Asf si 14 actitud cient

‘ ud critica, barece que es un trdgi

contenidos ge €sa herencig cultural
de educacidn.

ifica y filosdfica eg Siempre una act

Transferir el conocimi
la adquisicidn del Conocimiento,

el proceso Integro ge la evolucidn

de 1la ciencia, Significa,
Y emnbargo,
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to. Al contrario: el buen estudiante de Filosoffa o de Educacidn
serd el que sea capaz de entender a Sdécrates como un hombre de su
tiempo. Es imposible comprenderlo sin una percepcidn critica de

ia Soffstica, del mismo modo que es imposible.tener una visidn 1d-
cida de la Soffstica sin entender la transicidn histdrica ¥y cultu-

ral que atravesaba la Grecia de aquel tiempo.

En todo caso es un error. Pero sobre todo, tratdndose de Sé-
crates, es irdnico intentar transferir su pensamiento siendo as{
que su vida transcurrid siempre en, a través, y dentro del didlogo

y de la problematizacidn.

Es realmente una equivocacidn transformar el pensaniento cien-
tifico o filoséfico de los hombres en algo estdtico o petrificado
para hacerlo entrar en las cabezas de los estudiantes,

Si queremos comprometernos en un real proceso de educacidn o
accidn cultural en favor de la libertad, tenemos ante todo, que

superar la idea equivocada que se tiene de la conciencia como

"receptdculo vacio".

LA CONCIENCIA Y SUS NIVELES

Para estudiar los niveles de la conciencia es necesario subrayar
una afirmacidn previa: la conciencia estd, histdricamente, condi-
cionada por la realidad concreta, aunque no sea - como hemos afir

mado anteriormente - una mera copia de la realidad.

Asi, este estudio no puede hacerse de un modo abstracto. Al
contrario, nuestra primera preocupacidén no puede ser otra que el

andlisis de los hombres en sus relaciones dialécticas con el mundo.

De hecho, "hombres-mundo" tiene que ser el verdadero fundamen-

to de nuestra reflexidn.
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Tomaremos las categorfas de "submergencia" "emergencia" "inse
cidn" y "flotacidn" como punto de partida para la comprensidn de
los niveles de la conciencia. Asf, estudiaremos 1la conciencia, a
los niveles de "submergencia", "emergencia", "insercidn" ¥y "flo=
tacidn". Obviamente, estos niveles de 1la conciencia estdn en re-
lacidn directa con la realidad estructural de la sociedad en su j

constante "devenir". De esta manera, estos niveles de la concienc

= que deben entenderse en términos de preponderancia y no de exclj
sividad - corresponden sienpre a una forma de estructura social,
Asi, hay una relacidn entre conciencia en "submergencia" Y una
"sociedad cerrada"; entre conciencia en "emergencia" y una " S0=
ciedad abrlendose"; entre conciencia en "insercidn® ¥ una "socied
abierta" y, flnalkente, entre conciencia "flotante" ¥ una "sociaf
masificada".

Zn vista de esto, es necesario discutir, aunque no profundame
te, lo que entendemos por "cerradas", "en apertura", "abiertas"

"nasificadas sociedades". f

Asi, trataremos de ir abordando de un modo eritico cada uno @

estos congeptos para descubrir su verdadero significado.

Nos parece que la primera afirmacidn - que es obvia - que del
mos hacer es a propdsito del cardeter histdrico de estos diferent
tipos de sociedad,

Asf, algunas de sus connotaciones fundamentales varian de ti

po en tiempo o de lugar a lugar.

Las actuales sociedades "cerradas" de la América Latina no #
nen las mismas cafacterfstiﬂas que tuvieron durante el perfodo ¢
lonial espafiol o portugues, aunque algunas de esas carac terigtig
nhan sobrevivido hasta hoy Del mismo modo, las sociedades "cerrs

africanas no son, necesariamente, una réplica de las latino-amer
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canas. Por otra parte, las dreas semicerradas de las sociedades
manipuladoras tienen, igualmente, su perfil propio aunque se iden-

tifican fundamentalmente con las sociedades cerradas dependientes.

la misma observacién podemos hacer respecto a las sociedades
en apertura, abiertas o masificadas. Hay algd, sin embargo, que es
peculiar a toda sociedad cerrada aunque en grados diferentes: su
estructura de dominacidn. Pero, cuando reconocemos la existencia

de una estructura de domigggién, estanos obligados a reconocer

también la existencia de dos polos en relaciones antagdnicas. Ar.os,
en la misma concreta realidad de dominacidn, se constituyen az si
mismos "como dos formas opuestas o dos modos de conciencia. Una

es independiente y su naturaleza esencial es el ser para si misnmza;
la otra es dependiente y su esencia es el vivir, el existir para

otra. La primera es la duefia, el sefior; la segunda, el esclavo"(l)

Las sociedades cerradas, como totalidades en si{ mismas, son
parcialidades de una totalidad mayor en la gue se encuentran en
relacién de dependencia respecto a las sociedédes manipuladoras o
cenitaied. TR eata uanets, Al fal telacidn dr dejerdenqia, las W
ciedades cerradas no pueden ser "la verdad de sf mismas" sino que,
por el contrario, se encuentran a sf{ mismas como "la verdad de las

sociedades manipuladoras" (2).

1) - HEGEL - The Phenomenology of mind (Fenomenologfa de la lente.
Harper and Row. New York & Evariston 1969, p. 234.

2) - La inesencial conciencia es, para el duefio, el objeto gue da
cuerpo a la verdad de su certeza de sf mismo. Pero es evi-
dente que este objeto no corresponde a su nocidn, pues, justo
allf donde el duefio ha logrado efectivamente su sefiorfo, en-
cuentra que ha surgido algo completamente diferente de una odon
ciencia independiente. Lo que ha logrado obtener no es una con
ciencia independiente sino mds bien una conciencia dependiente.
De este modo, no se siente seguro ni de su propia existencia
ni de su verdad; encuentra que su verdad es mds bien la con-

S
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Esta especie de relacidn dialéctica ( en que las sociedades
cerradas son la "verdad" de las sociedades manipuladoras) es la
misma que percibimos, no sélo entre los sectores manipulados de
las sociedades cerradas y sus "dlites" de poder, sino también en-

tre estos dos polos dentro de las sociedades manipuladoras.

Hay, sin embargo, una diferencia importante entre las sociedai
des manipuladas. En las sociedades cerradas, los sectores dominado
le son doblemente:

a) en cuanto pertenecen 2 la sociedad objeto ¥
) en cuanto que son "seres para otros" sujetos a la "élite" de

su propia sociedad.

Zn las sociedades manipuladoras, por el contrario, los sactorf
nanipulados pertenecen totalmente al manipulador; sélo cuando los
sectores manipulados de ambas sociedades empiéEan a reconocer la
dialectizacidn entre sus sociedades, se hacen capaces de percibir
la verdadera solidaridad que debe existir entre ellas. Antes de
despertar y de descubrir la realidad tal ¥y como estd haciéndose,

la tendencia de ambas es a asumir una actitud de mutua indiferenci:

De hecho, sin embargo, la dnica posibilidad de comunidn, de
didlogo, de una verdadera bisqueda de la humanizacidn y-de la li-
beracidn, se encuentra en los hombres rnanipulados de ambas socie-

dajes as{ como en todos los que se hacen solidarios con ellos.

La visidén utdpica, profética y esperanzadora del mundo les

pertenece exclusivamente,

./+ = ciencie inesencial, y la fortuita accidn inesencial de esa
conciencia, ILa verdad de la conciencia independiente con-
cuerda con la coneciencia del .

HEGEL - The Phenomenology of !iind, pp. 236-237.
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Continuenos nuestras reflexiones sobre este tema, fijando nues-
tro andlisis, sin embargo, en las sociedades cerradas de la Améri-
ca Latina. En su perfodo colonial, las sociedadqs de la América
Latina eran "seres para otros, con relacidn a Portugal y a Espafia,
que eran los "seres para sf mismos". Durante todo el perfodo colo-
nial, la "élite" colonizadora imponfa, obviamente, los moldes de
su propia cultura, orientaba la explotacidén de las colonias, y so-

met{a severamente a los nativos.

Con respecto a la educacidén, su cardcter era seleccionador de
acuerdo con el espiritu mismo de la tarea colonizadora. Como socie-
dades colonizadas, con el punto de decisidn de sus transformaciones
fuera de si mismas, (puesto que era dentro del colonizador) las so
ciedades de la América Latina se desarrollaron no "para adentro"
sino "hacia fuera" de sf mismas. Su economfa, sin un mercado inte-
rior, gobernada por otro mercado exterior, era generalmente efeli-
ca y, por eso mismo, predatoria. Sus masas populares esclavas o ge
mi-esclavas. estaban "sumergidas" en la realidad, sin "voz" ni par-
tieipacidn. (1).

En general, aguellas socisdades se caracterizaron, durante mucho
tiempo de su experiencia histdérica, por la polarizacidn: "duefios-

esclavos".

Considerando esta particular situacidn del Brasil, Gilberto
Freyre dice:
"Fué entonces (el Brasil) una sociedad sin casi otras

formas o expresidn de estado de hombres o de familias
que las extremas: seflor y esclavo" (2)

1) - A propdsito de este tema cof. PAULO FREIRE: "Diagnosis of
Cultural Freedom in Latin America" (meaning access to education
in the general sense)

2) - "Sobrados e Mocambos" Volumen 1, p. 52,
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is?, 3urante el perfodo de la colonizacidn, no es diffcil
percibir que toda la vida de las sociedades colonizadas - su his-
toria y sus canbios - era una mera réplica de las sociedades colo-
nizadoras. Las sociedades cerradas estaban totalmente determinadasi

por las sociedades centrales o monopolizadoras.

Zn el siglo pasado, a través de los movimientos politicos en
favor de la independencia, las sociedades latino-americanas sufrig
ron algunas transformaciones incluso si, fundamentalmente, perma-

recieron en su estado de "seres para otros". As{ su independencia

polftica no cambid su estado de sociedades econdmicamente dependien
tes, como no transformé tampoco radicalmente su cardcter de socie-

dades cerradas.

Al hacerse politicamente independientes de Portugal y de Espafia

i vinieron a ser econdmicamente dependientes de Inglaterra y, mds

il ‘ tarde, de los Histados Unidos.

i Poco a poco fueron asumiendo el cardcter de sociedades sub-
desarrolladas, cada una como parte integrante de una totalidad de
it : sociedades en relacidn de dependencia respecto a las sociedades

i
i centrales.

Asf, si durante el perfodo colonial no era dificil percibir :
- como dijimos antes - que toda la vida de aquellas sociedades 1f
g - ! ~cerradas era un reflejo de lo que era la vida en las sociedades
e colonizadoras, en la época presente la situacidén es mucho nds com
QJ pleja. Porque, 2n las relaciones dialécticas entre las sociedades,f
%' subdesarrolladas y las sociedades centrales " hay - como dice cla ;
ramente Fernando Cardiso - desde el principio, un doble vinculo enl

el proceso histdérico que crea una situacidn de ambigiiedad" (1)

ErE 1) - CARDISO PEZRNANDO - Dependencia y Desarrollo en América Lati=
AR na" en "La Dominacidn de América ILatina" Francisco Ioneloa
| ! Edditores, |S«le, Lima 1968, p. 198. R
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Tal situacidn se manifiesta por la contradiccidn entre los
esfuerzos que se llevan a cabo para hacer posible el desarrollo
autdénomo de las sociedades y su dependencia econdmica. De hecho,
tales esfuerzos se frustran por la complicada trama de los hilos
econdmicos controlados por un mercado exterior. Estos hilos -di-
gamos méds bien ligaduras - eran, a su vez, diffciles "situaciones
1imites" que las sociedades subdesarrolladas - como "seres para

"
otros - tienen que afrontar.

Por esto, Cardiso considera, con razdn, que esto es "el niucleo
fundamental del problema socioldgico del proceso nacional de aé-

sarrollo en América Latina" (1).

Por otra parte, ésta es la razdén por la que no podemos enten:::-
el subdesarrollo sin la comprensidén de la categoria de "totalidad",

como dijimos antes.

Las sociedades subdesarrolladas no son su propia"verdad"; son
la "verdad" de las sociedades desarrolladas respecto a las cuales

estdn en relacidn de dependencia.

De este modo, el mero andlisis "econdmico" o el exagerado and-
lisis econdmico (economicismo) de esta situacidn no es capaz de

iluminarla.

Desde otro punto de vista, las transformaciones tecnoldgicas
y econdmicas que estdn atravesando las sociedades subdesarrolladas,
no son, en sf{ mismas, desarrollo, incluso si de tales transforma-
ciones puede seguirse, a veces, un nivel mds alto de bienstar. D=

hecho, para gue una sociedad subdesarrollada se esté desarrolland:

verdaderamente es necesario gque tenga, dentro de s{ misma, el pun-

to de decisidn de sus cambios.

1):=_0pscditq, Dos 198
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Sin esta exigencia fundamental, la sociedad solamente se mo=-
dernizard o serd modernizada. Sin embargo, la mera modernizacidn
de las estructuras, no da a la sociedad el cardcter de "ser para
s{ misma". Si todo,desarrollo implica modernizacidn, no toda moder
nizacidn es desarrollo. '

De hecho, el desarrollo es la tarea de un sujeto y no de un ab
jeto. Por esto, implica la posibilidad de elegir, de decidir, de

planear y solo los "seres para si mismos" pueden poner tales a
acciones.

As{, nientras el desarrollo tiene su punto de partida en la
misma "interioridad" de las sociedades, independientemente de sus
relaciones con otras sociedades, la modernizacidn tiene su punto

de partida en las sociedades modernizadoras.

Por eso, la modernizacién.— como nosotros la entendemos - res=
ponie no sdélo a los intereses econdmicos de las sociedades manipu=-
ladoras sino también a sus intereses ideoldgicos. Esto es asi por-
que la modernizacidén va siempre asociada con el "proceso de inva-
sidn cultural" a través del cual las sociedades centrales inten-

tan labricar su dominacidn sobre las sociedades dependientes.

Zn lo que a esto se refiere es interesante citar a Juan XXIII:

Ayuda Desinteresada

171 - Ademds, los paises econdmicamente desarrollados tienen que
tener mucho cuidado, no sea que al prestar ayuda a los paise
mds pobres, se propongan aprovecharse en beneficio propio de

su prevalente situacidn politica y traten de dominarlos.
|

172 - 5i, se llevaran a cabo tales tentativas serfa claramente

otra forma de colonialismo que, con otro nombre, se limitar{a

a reflejar su anterior y ya colonialismo, abandonado ahora

por muchos pafses. Cuando las relaciones internacionales se
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obstruyen asf se pone en peligro el progreso ordenado de tdé

dos los pueblos.

173 - Una genuina necesidad, asf como la justicia, requiere que,
doquiera que las naciones atienden al fomento de las activi-f
dades del comercio, ayuden a las naciones menos desarrolladas
sin intenciones de dominacidn, de maneras que estas naciones
puédan estar en condiciones de progresar econdmica y social-

mente por propia iniciativa" (1).

Asi, la condicidn necesaria para que las sociedades subdesarro-
lladas de la América Latina estén en posicidn de realizar efectiva
mente sus proyectos nacionales es superar su "estzdo" de "smr para

otros".

Queda todavia por analizar otro aspecto muy importante en el
estudio de los niveles de conciencia con respecto.a las socieda-
des americanas. Queremos referirnos a lo que se liama la "cultura
del silencio" que, formando parte de la naturaleza misma de la
accidn colonizadora, se manifiesta en el ser de la sociedad coloni
zada. Por esta‘razén, la "cultura del silencio" como condicidn ne-
cesaria para la preservacidn de la accidn colonizadora, se convierte
en una realidad objetiva a través del impacto de la sociedad colo-
nizadora sobre aquellos que estdn siendo objetos de su colonizacidn.
Asi, la "cultura del silencio" al mismo tiempo que efecto, es tam-
bién causa de la estructura de la dominacidn en la que las socie-
dades colonizadas se constituyen a si mismas como sociedades cerra
das.

Para aclarar 1o que queremos decir al hablar de "cultura del

silencio" es necesario, sin embargo, reflexionar sobre el acto del

1) - S.S. JUAN XXIII - Mater et Magistra - Ediciones S. Pablo, p.
50.
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"decir la palabra"., Tal acto, a su vez, necesita tambidn de acla=-
raczidn. Asf, antes de analizar las dimensiones socioldgicas ¥ po=-
liticas que caracterizan a 1la cultura del silencio, nos fijaremos

en 2l ssntido filosdfico del tdérmino "palabra" (1).

La palabra articulada, con la Que los hombres comunican y ex=
presan el .mundo, es la unidad indivisible entre la reflexidn y 1la
accidn. Asf, en sentido estricto, palabra, al ser reflexidn ¥
k trabajo y, por consiguiente, praxis. Entonces, decir 1la
era palabra es transformar el mundo. Por esta razén no hay

dera palabra en la dicotomfa de las dos dimensiones arriba

For eso, cuando expresamos demasiado la reflexidn y descuida-
nos 21 mismo tiempo 1la accidn, estamos sacrificando la verdadera
reflexidn (de hecho no la estamos ejerciendo) y asf, en vez de 1la

veriadera palabra tendremos palabrer{a, O un mnero verbalismo.

Del mismo modo cuando expresanos la accidn con descuido de la
reflexidn, estanos sacrificando 1la accidn (de hecho no la estanos
realizando) y as{, en vez de la verdadera palabra, tendremos mero
activismo. Esto es aa{; porque ambos, verbalismo y activismo, no
ruzden constituir la verdadera praxis humana con 1la que los hombre
S2 convierten en seres transformadores.

3sto significa también, la real imposibilidad que supone 1la
teorfa sin 1la prdctica. y viceversa, 1o mismo que el discutir los
hechos sin busear sus causas. Es necesario evitar la ingenua, pero
desgraciadamente generalizada identificacidn entre teorfa y pala-

breria y el no menos ingenuo desprecio de la Filosoffa que no es

1) - A propdsito de este tema » ¢f. FREIRE PAULO - Pedagogia do
Oprimido (Pedagogy of the Oppressed).
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siempre un juego de palabras vacias.

- Pero si "decir la verdadera palabra" implica transformar el
mundo - tarea en la cual los hombres se hacen hombres, es decir,
se afirman a s{ mismos como seres de la constanfe creacibn y re-
creacidn del mundo - ejecutar un acto tal implica también llegar
a ser sujeto y no objeto. Por esto "decir la palabra" no es, pro-
piamente, decir "buenos dias"o cdmo estd Ud ?" sino participar,
crear, decidir, ser libre. Por eso el ejercicio de ese acto, que
es el unico a través del cual los hombres se hacen hombres, no
puede ser sélo el privilegio de algunos hombres, de algunas clases
sociales o de algunas naciones sino el derecho primordial de todos
los hombres. Es obvio, que tal conclusidn no puede ser aceptada
por las "élites" reaccionarias, que se consideran a si nisnas, na-
turalmente, como "seres superiores" cuya tarea es adaptar a los

seres inferiores a sus propias finalidades.

-

Pero lo que nos parece imposible es que quien. acepte y viva
tal visidén de los hombres, pueda considerarse a sf mismo como un
humanista que estd trabajando por "la libertad humana"y difundien-

do la @ivilizacidén Occidental Cristiana (1).

La cultura del silencio, por consiguiente, se caracteriza como
. -
una en la que sdélo las "élite" del poder ejercitan el derecho de
elegir, de actuar, de mandar, sin la participacidn de la mayoria

popular. Asf, el derecho de decir la palabra es exclusivamente suyo.

1) - Posiblemente, ademds, los que aceptan este selectiva visidn
de la existencia, dirdn que la dnica manera de preservar la
libertad humana y de defender la Civilizacidn Occidental
Cristiana es imponer sus valores sobre los "hombres incapa-
ces" y, si fuera posible, reconocer la explotacidn y la do-
minacidén como valores humanos.
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Como decfamos antes, las sociedades latino-americanas, constitui-

das comd 1o fusron por la accidn colonizadora de los por tugueses

¥ de 1los espafioles, nacieron como socisdades silenciosas,

Sus
actitudes de rebeldfa durante algunos perfodos de su historia,
eran protestas en contra gde 1a dominacidn que las hacia silencio=

sas.

llo seria una eéxageracidn hablar de bPresencias arrogantes de

autoridad externa a travéds de 1la historia de lasg s0

ciedades lati-
noamericanag,

Autoridad de log Propietarios de 1a tierra,

de los:
Tepresentantes del poder polfitico;

autoridad de los inspectores

autoridad de 1a Iglesia,
el poder colonizador.ﬁutoridad,

asociada con

siempre autoridad de las "éliteg

de los centros coloniales;

doninadoras sobre las silenciogas ¥ dominadas masag Populares,

.| .
n tal

8ituacidn, impedidas de ser, de hablar,

latinoamericanas soportaron, generalmente,

las sociedades

su perfodo colonial,

4 medida que la élite coloniza

1lz3

=7

ora creaba y desarrdlaba el
sistema colonial ds explotacidn econd

mica (basado en lg propiedad

de la tierra y de los se extendfa m:

hombres

7S

s y mds la cultura

del silencio. Ia "eultura del silencioes, y

.
Superestructura necesaria a

continda siendo, 1a |

la estructura de 1a dominacidn,

A través del proceso de "introyeccidn"

recibian los mitos creados eny
cidn.

1os hombres dominados
POr la misma realidad de 1a doming

Esos mitos correspondian,

naturalmente, a losg intereses de

las "éliteg", Por ejenplo:

existia el mito de la inferioridad de §

1os dominados con respecto a la "élite" dominadora, -~

ilientras el colonizador, POr nmedio de esosg nitos, caracteri
: :

[lemmi subraya que

ba a los colonizados;

"la tendencia da éatbéq

dltimos en nuchos casos era encarnar aqu

ellas caracteristicas qu
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los colonizadores imponfan sobre ellos" (32)

Si la cultura del silencio se caracteriza por la mudez del

_pdeblo. por su imposibilidad de participar en las decisiones en

que estd implicado su destino, tenemos que reconocer hasta qué
punto faltd la experiencia politica a la gente - generalmente ha-
blando - de las sociedades latinoamericanas durante su périodo co-
lonial.

En el caso particular del Brasil, por ejemplo, para que un
hombre de la calle participara en las asambleas municipales, era
necesario, ante todo, que su nombre fuera inscrito en los libros

de los nobles, que existian en las mismas céqaras municipales.

Naturalmente, no seria fdcil para los hombres corrientes que

sus nombres se inscribieran en tales libros.

La cultura del silencio es una totalidad que es, sin embargo,
una parte de una totalidad mds aﬁpiia, es decir,ala cultura del do
minador o la cultura que, al "hablar", le impone su palabra. Asi,
la cultura del silencio entre todas las dimensiones de la sociedad
colonizada. En ella, el modo de ser, no sdlo del hombre corriente
sino también de los intelectuales, es alienado. Su visidén del mun-
do, sus manifestaciones artisticas, su gusto estético, son siempre

dentro de ella expresiones de su alienacién.

Por esto, en una cultura del silencio, los ihtelectuales pues-—
tos en esas condiciones de alienacidn, son seres nostdlgicos, con-
tinuamente atrafdos por las sociedades manipuladoras y vueltos de

espaldas a su propia realidad. Su suefio imposible es mimetizar al

1) - MEMMI ALBERT, The Colonizer and the Colonized, Beacon Press,
1967.
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% ! colonizaior, mds bien que llegar 2 Ser ellos mismos (1).

ji Es claro que, a través de las relaciones dialécticas entre los

colonizados y esta concreta realidad, su conciencia se constituye,

nistéricanente, como afirmdbamos antes, como una "conciencia para

otro" o, a causa de ello, coma una conciencia silenciosa.

As{, una silenciosa "oonciencia para otro" estd siempre sujeta,

condicionada por la realidad objetiva de su gociedad cerrada; es

una conciencia "inmersa" en la realidad misma.

En tal situacidn, la conciencia "inmersa O gemi-intransitiva"
(2) sufre una especie de obliteracién que, por una parte, restringe
su campo de percepcidn ¥y, por otra, su comprensidn de la verdadera
i causalidad.

De aquf que la coneciencia, a este nivel, no es capaz, general=-
mente, de tener una percepcidﬁ estructural de la realidad. Por esta
razén, su tendencia, con respecto a las ngituaciones limite" es
buscar sus causas fuera de la misma objetiva realidad. A veces, éen
l - "1a voluntad de Dios" o "en la fuerza del destino"; a veces en la
; misma "incapacidad natural" de los hombres (3). A este nivel de

e conciencia, el comportamiento del hombre puede calificarse como

1) - Sobre este tema cf. FREIRE PAULO - Cultural Action for Freedon
b center for the study of development and social change - Cam-
f bridge=llassachusett - 1970.

2) - Es necesario gefialar otra vez que la conciencia, a causa de
|I su intencionalidad y de su cardcter reflexivo, no estéd nunca
IL- exclusivamente a ningin nivel particular. Por eso, tenemos
; que referirnos siempre a ella en términos de preponderancia
1 y no de exclusividad.

{ |
Il i 3) - A propésito de este aspecto, cf. FRETRE PAULO - Activities
completed in 1968 - ICIRA. Santiago de Chile
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mégico.

Este nivel de conciencia, que todavia domina en la drea de las
sociedades campesinas de América Latina (1), corresponde a2 una reg
lidad tan deshumanizada gque, existir para los hémbres, se reduce
a vivir; a viver como casi viven los animalés; es imposible muchas
veces, reconocer cuales son las diferencias entre los hombres for-
zados a vivir en tal género de vida y los animales, supongamos:
caballos. Si no es que al reconocer esas diferencias, resulta que
llevan ventaja los animales. "Son mds libres que yo", dicen los

hombres trdgicamente.

Dijimos antes que a este nivel "semi-intransitivo} la concien-
“cia sufre una limitacidén en su campo de percepcidn. Tal limitacidn
implica, ademds de las consecuencias arriba mencionadas, la imposi
bididad de la conciencia de "singularizar" o de destacar en su
"vision de fondo" los objetos perceptibles (2). Algunas veces la

conciencia los singulariza pero de un modo equiwvocado.

Desde el punto de vista de la aceidn cultural en favor de la
libertad, la caracterizacidn de la conciencia semi-intransitiva
tiene una importancia primordial. Asf, si. estamos trabajando con
hombres cuyo nivel de conciencia es semi-intransitivo, g cdmo po-

demos hablarles de objetos que, a pesar 'de existir en el fondo de

1) - Exceptuando Cuba, donde la "conciencia semi-intransitiva per-
manece, no a causa de la explotacidn de los campesinos, sino
a causa de los mitos culturales introducidos, cuya permanen-
cia se explica por la "dialdctica de la superdeterminacidn'.

2) - Cfr. HUSSERL EDMUND - Ideas : General Introduction to the
Phenomenology - Collier, lMellillan - London , 1969.
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su conciencia (1) como objetos perceptibles no estdn, sin embargi

singularizados?

4

EZsta es una de las equivocaciones que observamos constantemeq

te en los programas de educacidn de adultos. De hecho, al hacerlao,

no estamos haciendo mds que subrayar la dimensidn mg

gica de 1la e§
ni-intransitividad,

Supongarios que trabajamos en una institucidn que ofrece asi
tencia técnica a los canpesinos de la América Latina.

eina especializada, al estudiar un drea determinada,
estd siendo afectada por la erosidn.

Nuestra o:
reconoce que
Tenemos las soluciones téeni
cas para tal problema. ¢ Qué debemos hacer? ;Cdémo?, actuaremos de%

diferentes modos segin que nuestra eleccidn sea o no humanistica,

Si estamos realmente interesados en 1la liberacidn de los hombres
sin

uestra eleccién es verdaderamente humanistica, en esta situa-

cidn, tenemos, ante todo, que descubrir si 1a erosidn es o0 no un

£33

"objeto" "singularizado" 0 "destacado en si{" en el fondo de 1a c#

ciencia de esos campesinos. Si 1a erosidn es un objeto "singulari-

zado", necesitamos saber qué es la erosidn para ellos y cudles sor
1) -

"visién de fondo"

Objetos perceptibles:
Conciencia singularizados o destacados

en si mismos

‘no singularizados o no destas
cados en si mismos.
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las soluciones que ellos proponen para este problema.

Por eso hemos afirmado siempre que, desde el punto de vista de
la acecidn cultural en favor de la libertad, no nos es posible orga
nizar los contenidos del programa sin conocer a qué nivel de per-

cepcidn de su realidad estdn esas personas.

Otro aspecto © caracter{stica de la conciencia seni-intransi-
tiva, que resulta de su incapacidad de percibir los hechos conere-

tos de un modo estructural, es su fatalismo.

A este nivel de conciencia, los hombres, en esa postura fata-
1{stica, no pueden creer en si mismos, en su capacidad de transfor-

mar la realidad.

Mientras Una accidn cultural a favor de la libertad problemati-
zard a los hombres con respecto a su misma postura fatalistica
frente a la realidad - 1o que implica descubrir ia realidad, desmi
tizdndola - la aceidn cultural a favor de la domesticacidn insis-
tird en conservar a los hombres alienados. Por esta razén, la pri-
mera es una accién-humanfstica y la segunda, una accidn deshumani-
zadara. Asf, sélo la accién cultural a favor de la livertad es
biof{lica mientras la accidén cultural a favor de la domesticacidn

no puede ocultar su cardcter necrofilico.

Cuanto mayor es el nimero de honbres a quienea se mantiene en

v fatalfstica respecto a su objetiva realidad,

o

esa postura alienada
sin que perciban las causas reales de esa misma: deshumanizante

realidad, mds y mejor aceptardn las injusticias a las que estén

1) - A propdsito de orientaciones biofflicas y necrofilicas cf.
FROMI{ ZRICH, The Heart of [an - Colophon Books, Harper and
Row Publishers, New York, Evariston London, 1968.

E
|
i




- 46 -

sonetidos., v los Tepresentantes da las "¢11te;

iy al mispmo tienpo,

ten

irdn nds y Bejores oportunig

5-1 l{ztica que les hace considerarse a gf nismos como honmbres gene=
48 : s
S rosos (1),

ades de ejercer la accidn paterna-

f s De este nodo, esa generosidad, gin amor - que es falsa - nece

de 13 migeria de los hombres;
necesita gy alienacidn, sy docilidad,
Realmente,

4l ¢ sita, por una parte, Por otra parte,
|

SU resignacidn, sy silenci
lo que interesa a loa,grupo

¥
;f. : el cardeter fataligta de la semi-
formas de aceidn

S Privilegiados eg sostener
intransitividag a través de 1ag
"asiatencialistas“. '

e Finalmente, la coneiencia semi-intransitiva existe tambidn
' _adends en 1a Sociedad cerrada, en las dreas "silenciosasg" ge la
Sociedad que "habla", '

en el momento ep que una sociedag Cerrada empiega

;H{ Sin embargo,
:

qQue hace Niebylar en su libro
de lag "actitudeg €ticas de

la sociedad en general y el de
stoles de 1a ley y de1l orden,"

) de que tal educacidn es eneni

| la tradicidn Oceidental Cristi




= A

@ dividirse bajo el impacto de factores interros o externcs, o
nds exactamente como una funcidn de la interaccidn misma de sus
contradicciones, su fisionomfa cambia. La sociedad cerrada, el
convertirse en dividida, entra en un proceso sbcioldgico e histdri

co de transicidn.

Este proceso de transicidn consiste en un tiempo "anunciador",
en el que los viejos valores, la antigua manera de ser, empiezan
a ser rechazados - sobre todo, por 1los sectores de los jévenes y
de los intelectuales - al nismo tiempo en gue las clases manipula-
das, antes "sumergidas" inician su "emergencia". Por esta raszdn,

todo proceso de transicidn implica también "emergencia".

As{ tenemos que entender el Tercer l!lundo y su historia actual.
EZntenderlo como un mundo gue emerge proceso tan sumamente evidente
a través de los datos que nos ofrece, que nes obliga a estudiar los

factores que, dialécticamente, explican la emergencia nmisma.

El emerger se refiere 2l momento de la conciencia de este mun-
do, como un mundo en que ella empieza a descubrirse a sf misma en

su condicidn de dependencia.

Por esta razdén, el emerger debe entenderse como el momento anun-
ciador que es el intermedio entre la anterior situacidn histdrica
de la inmersidn silenciosa o semi-silenciosa en tal mundo v sus
viables proyectos que se estdn generando en el acto mismo de emer-
ger.

La naturaleza intermediaria del emerger es tan cbvia como su
cardcter anunciador. ELl emerger serfa imposible si el ser que estd
energiendo no estuviera previamente inmerso o semi-inmerso. Pero, !
por otra parte, el emerger serfa imposible también si no existiera . i

otro ser, en un estado contrario, para dar testimonio del emerger s

del otro.
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De este modo, el Tercer [lundo estd emergiendo, no a partir de
sf mismo sino a partir de una totalidad en la que €1 representa
una parte en un proceso de toma de conciencia. Cuanto mds vuelveV
sobre s{ mismo en su emerger, mnds se descubre como un mundo depen
diente en una reiacidn dialéctica con el mundo manipulador. En
tal descubrimiento es posible percibir el sentido dramdtico del
emerger que es una "situacidén 1{mite" para ambos mundos: el Terce:

ro y el Primero.

Como fendmeno total, el emerger es, por una parte, el emerger
del Tercer lundo de la totalidad de que forma parte, y, por otra

parte, 21 emerger de sus impriveligiados sectores.

De este modo, en Ultimo andlisis, las contradicciones del eneg
ger se ven a la vez entre las estructuras selectas del poder y ei
pusblo que emerge y, también, en las tentativas de emancipacidén
del Tercer Mundo y los intereses del Primer Mundo. Cuanto méds anmg
naza el emerger a la cultura del silencio mds se convierte en la
"situacidn-linite" arriba mencionada, incluso si la superacidn d:
1la "contradiceidn principal™ en la que se encuentra la cultura del

silencio, es solamente un proyecto en el proceso del emerger.

En tal situacidn, las "élites" del poder aceptan, como una fi
cidn de sus intereses, la mera reforma estructiural con la que es]

ran suavizar el impetu de las exigencias populares.

Por esta razdn, el Tercer !lundo, en su proceso de emerganci;
se estd convirtiendo en objeto de varias soluciones para la node
nizacidn puesto que tales soluciones - como dijimos antes - no 1
pueden dar al Tercer Munfo la posibilidad de superar su situaci

de dependencia.

Por esta razdn, cuanto mds "trizada" (en apertura) estd una

sociedad mds problemdtico y desafiante viene ser su clima hiat-?
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Esto sucede también as{ porque las sociedades que empiezan a abrir-

se viven un tiempo anunciador (1).

Es necesario, sin embargo, hacer notar una vez mds que el pro=-
ceso de emergencia en las sociedades que se dividen ha llegado sé-
lo marginalmente a las 4reas rurales, donde la cultura del silen-
cio permanece., Tal proceso de emergencia tendria que causar dife-
rencias y cambios significativos desde el punto de vista de la con
ciencia. Asf, la "conciencia semi-intransitiva", caracteristica de
las sociedades cerradas, se convierte en "conciencia transitiva",.
En su transitivacién, la conciencia emergente es, todavia, una con

ciencia ingenua.

La conciencia que ha emergido, cuando "viene a la superficie"
no es capaz todavia de reconocer clara y criticamente su propia
condicidn como una cultura de silencio. Asf, la transitividad inge
nua, que caracteriza a las 4reas urbanas de la Amdrica Latina, si-
gue siendo una conciencia ambigua. De hecho, indiuso si la "tran-
sitividad" implica la superacidn de parte, al menos, de la limi-
tacidn que la "semi-intransitividad" tiene en su campo de percep-

cidn, es también todavia una conciencia dominada.

Cada una de ellas: la conciencia "semi-intransitiva" y la con-
ciencia "ingenua-transitiva" es una "conciencia falsa", Cada una

de ellas es, desde el punto de vista de Lucien Goldman, '"una con-

ciencia real" (2).

1) - Para un andlisis mds profundo de este tema cf. FREIRE PAULO
- Cultural Action For Freedon" y "Educacidn como Practica de
la Libertad" Terra Nueva - Montevideo - Uruguay - 1969-1970.

2) - The Human Sciences and Philosophy. Publicado por prinmera vez
en Inglaterra 1969 por Jonathan Cape Ltd.: p. 118.
Hay traduccidén castellana.
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"La conciencia real - dice - es el resultado de los miltiples

obstdculos y desviaciones que los diferentes factores de la reali=-

<
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dad empirica ponen en accidn y someten a la realizacidn de este

conciencia potencial"

Es obvio, sin embargo, que la simple presencia de la gente en
la "superficie" de la sociedad, como resultado de su "fisura" pro-j

voca la aparicidn de un nuevo estilo de vida politica.

Zn la nmedida en que la gente - al menos en las 4reas urbanas -

estd emergiendo, tal estilo nuevo de politica o de accidn se con-

vierte en una exigenéia histérica. Este nuevo estilo, que es "po-

pulismo", se caracteriza por su connotacidn manipuladora.

La "leadership" populista funciona como la mediacidn entre el
pueblo que emerge y las "élites" del poder. De aqui su naturaleza
"anfibia"., Pero, como un estilo polftico nuevo, que se constituye
en las sociedades que en "fisura", como una fespuesta'a la emergeg;
cia de las masas populares, el populismo - a causa de su misma am-
bigliidad - implica, por una parte, manipulacidén pero, por otra,

contribuye a la participacidn polftica de esas masas (1).

Cuanto mds visible se hace esa participacidn politica de 1las

masas populares, a través de su afirmacidén y de sus exigencias de

1) - "En Brasil el populismo aparece como el eslabdn gracias al
cual se vinculan las masas urbanas movilizadas por la indus=-
trializacidn o expulsadas del sector agrario como consecuen-
cia de sus transformaciones o de su deterioro del -nuevo esqu
ma de poder y se convertird en la politica relativamente lim
tada y basada principalmente en una endeble estructura sindis
cal que no afecta a las masas rurales ni al conjunto del
sector popular urbaho".

CARDOSO FERINANDO HENRIQUE und FALAETO ERIGO - Dependencia y
Desarrollo en América ILatina - Siglo XXI Editores, México.
1969, -p. 117.
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"decir su palabra", mds se asustan las nglites" del poder. Asi,
las contradicciones de las sociedades en divisidn, haciédndose ca-
da dfa mds hondas, generan un clima de antagonismo entre las "éli-

tes" del poder ylas masas populares emergentes.

Por esta razén - como decfamos en otro gstudio - ("@ultural
Action for Freedom") cuanto mds se agudiza ese clima tanto mds
oscilan las sociedades en "fisura" de la América latina entre la
revolucidn v el Golpe del Estado. Ineluso si el proceso de contra-
dicciones intensivas, que culmina en las posibilidades arriba men-
cionadas, capacita al pueblo emergente para tener alguna experien=-
cia en la participacidn polftica, ese proceso no es capaz, pOr si
mismo, de proveocar la completa extroyeccidén de los mitos de la

cultura del silencio.

La conciencia emergente - por ser ingenua - permanece no sdlo
tocada por, sino también vulnerable al poder domesticador de la cul

tura del silencio.

Por esta razdén, la viclencia de los golpes de Estade puede £i
cilmente reforzar ese poder, de donde resulta que el pueblo emer-

gente tiene que retornar a su silencio anterior.

Es necesario sefialar que el cardcter ingenuo de la conciencia
emergente no es exclusivo de esa conciencia. Por el contrario, aun
que de modec diferente, la ingenuidad caracteriza tanbién a la con

ciencia falsa de los intelectuales.

Afirmamos antes que la transicidn nistdrica durante la cual
1as sociedades cerradas se convierten en sociedades que se abren

es un tiempo anunciador.

Asf, la conciencia ingenua transitiva, gue evoluciona en irai
sicidn (como conciencia falsa o real lo mismo que la conciencia

semi-intransitiva) pueden, por una parte, llegar a ser conciencia
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oritica ( o como prefiere Goldman llegar al "mdximo de conciencia
posible") o, por otra parte, sufrir una distorsidn patolégica y
corvertirse en "irracionales o faniticas". la conciencia corres-
ponde a las sociedades abiertas, mientras que la irracional o fa=-

ndtica corresponde a las sociedades masificadas.

Tneluso si la "semi-intransitividad", la ingenua transitivi-

dad y la conciencia jrracional o fandtica deben considerarse como

conciencia falsa o real, tienen, sin embargo, cada una sus conno-

taciones especiales., Asf, si bien hay un micleo significativo que

s comin a todas ellas, cada una tiene, a su vez, Sus caracteristi

cas propias. Estas caracterfsticas estdn en funcidn de la realidad

concreta de la sociedad.

Lo 3ue hace posible su clasificacidn de modo general en concie

cia "real" o "falsa" es su aspecto comin de conciencias alienadas.

Sin embargo, no sélo sus niveles de alienacidn sino también

las causas de tal alienacidn son diferentes en cada uno de los
cAasos.

Asi, 1la gemi-intransitividad implica, como subraydbamos, una
limitacidn en su capacidad de percibir, de capturar, los "objetos
perceptibles" en su "fondo de visidn"; la ingenua—transitividad,

a su vez, enpieza a superar esa 1imitacidén a través de la amplifi=
cacidn de esa capaci@ad y, finalmente, la neconciencia irracional"
padece otra clase de obliteracidn en su capacidad de capturar los

"objetos perceptibles" en su fondo de conciencia.

Por esto, la connotacién mégica que caracteriza preponderante
pente a la semi-intransitividad y que continda, en menor extension

en la ingenua-transitividad, se convierte en mitica al nivel de la

coneiencia irracional”.

1s{, para nosotros, el pensaniento mdgico que implica también
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accidén mdgica, es esencialmente diferente del pensamiento mitico.
Mientras el pensamiento - accidn mdgico es tipico de las socieda-
des cerradas, ‘intocadas o poco tocadas por la tecnologfa, el pen-
samiento-accidn.mftico es la expresidn particulér de las socieda-

des técnicas con una economfa capitalista.

En el primer caso, incluso si el trabajo y sus productos no
pertenecen a los obteros, su accidn sobre el mundo, como accidn
directa, es una accidn concreta. En el segundo caso, el trabajo no
sélo continda sin pertenecer a los opieros sino que se convierte

en una abstraccidn "que se objetiva en las mercancfas" (1).

Existe, indudablemente, una relacidn estrecha entre este ca-
rdcter de abstraccidn que asume el trabajo humano ( cuya racionali
zacidn es especializacidn y produccidn en masa) y la conciencia

irracional como "conciencia flotante".

La racionalizacidn del trabajo, en si nisma,-exige especiali-
zacidén (2) que, a su vez, en tales sociedades, se convierte en
"especialismos" (3) que tienen como consecuencia hacer a los hom-

bres incapaces de pensar criticamente.

Por esta razdén, la produccidén del hombre, basada en especia-
lismos § no sobre la especializacién, como forma de organizacidn

del trabajo humano, se estd convietiendo en uno de los principales

1) - LUKACS GEORG - Histoire et Conscience de classe - Les Editions
de Minut. Paris 1960, p. 1ll4.

2) - A propésito del cardcter "mitizante" del "cardcter especiali-
zador". Cf. FREIRE PAULO "Cultural Action for Freedom".

3) = Cf. JOHN McDERMOTT "Technology : the Opiate of the intellect
uals" New York Review. A special supplement - July 31. 1960.
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factores de la nasificacidn. 4l exigir a los hombres un comporta-
niento mecanista a través de la repeticidén de la misma accidn en
1z que los hombres fabrican sdlo una parte de la totalidad del
producto - y a partir de la cual se separan a si mismos - la pro-
ducecidn en masa los domestica.

Por otra parte, la eficiencia, realmente indispensable en la
sociedad tecnoldgica, pierde su verdadero sentido cuando la tecno

logia es una funcidn de una economfa capitalista.

Asi, en vez de signifidar creatividad, la eficiencia significa
llavar a cabo drdenes dadas, en un tiempo dado.

Por esta razén, la tendencia de los hombres es evitar el riaaj

pero, sin arriesgarse, se les hace imposible el crear y el recrear

Cuanto mds se establecen las soluciones como "prescripciones",
menos viable es para los hombres el ejercitar su pensamiento cri-
tico y cuanto mds diffcil se hace esa clase de pensamiento - en
contradiceidn con la misma civilizacidn tecnoldgica - pds se en-

tregan los hombres a las formas miticas del pensamiento.

Por esta razén afirmamos antes que la "conciencia irracional™
implica otra clase de limitacidn en su capacidad de capturar los

"objetos perceptibles" que estdn en su "fondo de visidn".

Asf, la"semi-intransitividad", ingenua-transitividad y la

"oconciencia irracional" viene a ser verdadera al nivel de la "eri
ticalidad".

De esta manera, la "conciencia critica" o "conciencia verdade:
ra" es la que no se permite a si misma el equivocarse fdcilmente;
la que reconoce la necesidad de examinarse constantemente a si
misma. Por eso, la conciencia critica rechaza el quietismo y es

una conciencia que acepta el riesgo. Porque su realidad no es alg
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estdtico o que le viene dado, sino creacidn de los hombres y por

eso sélo los hombres pueden transformarla.

Ta conciencia critica, precisamente por ser_critica, si. sabe _
que, la vocacién de los hombres es llegar a "ser algo mds", huma-
nizarse a si mismos,sabe también que para lograr ese objetivo los

nhombres tienen que ejercitar una praxis liberadora sobre el mundo.

As{ la conciencia critica estd siempre intentando correr el
velo de la realidad a través de un abordar la realidad seria y
profundamente. La conciencia critica rehusa, por una parte, la pa
labrerfia como explicacién del mundo y, por otra parte, rehusa tam-
bidn el mero activismo como un modo de transformar la realidad.

La conciencia critica sdlo puede producir esa transformacidn a tra
vés de una real praxis (accidén y reflexidén) lo mismo que sélo a
travds de esa praxis la conciencia puede llegar a ser en una. con-

ciencia real.

Ahora bien, quizds podemos terminar estas consideraciones afir-
mando que, mientras la accidn cultural a favor de la domesticacidn
mantiene o intenta mantener la "conclencia falsa" al nivel en gque
se encuentra, la accidn cultural en favor de la libertad, por el
contrario, al presentar a la "conciencia falsa" su propia falsedad
como problema, intenta superar ese estado de conciencia. Pero, pOr
que la libertad no es un don, la aceidn cultural en favor de la
libertad - implicando que la conciencia reconoce su estado de fal-
sedad como un estado que tiene que superar - implica también el
reconocimiento critico de que esa percepcidn de sf{ misma (de la
conciencia como conciencia falsa) incluso siendc necesario, no es,

sin embargo, suficiente.

Por esta razén, la accién cultural en favor de la libertad exi
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-Aunque hemos hablado muchas veces en este estudio de la accidn

cultural (para la libertad o para la domesticacidn de los hombres)
no hemos intentado un andlisis profundo de este concepto. A la luz
de las reflexiones que hemos ido desarrollando en la primera parte

de este trabajo podemos ahora tratar de emprender ese andlisis.

Al tratar de entender lo que la accidn cultural realmente es,
es necesario ante todo, evitar el uso della expresidn "accidn cul-
tural” como si se tratara de una "frase hecha" o de un "nuevo cli-
ohé". As{ nuestro primer cuidado tiene que ser el entender criti-
camernte el verdadero sentido que comportan esas palabras: "aceidn
cultural", en su sentido estructural. Ello significa el percibir
desde el principio su relacidn gramatical capacitdndonos asi para
reconocer que el adjetivo "cultural" - al modificar la intensién
("comprehensién") (1) del hombre accién indica que esa accidn es
una accidn humana. Esto es as{ porque entre los hombres la accidn
desarrolla el ser entero de sus actores - sus emociones, sus sen-
timientos, su "1enguaje-pensamiento»reflexidn". La accidén humana,

que implica las finalidades de sus actores, es praxis humana. La

accidén animal, por el contrario, sin "lenguaje-pensamiento-rerlexidn“

no puede considerarse como praxis.

Mientras la accidn entre los animalés es meramente un esfuerzo

instintivo de adaptacidn, la aceidn entre los hombres es, por el

1) - En Légica el sentido de ("intensidn") "comprehensién" de un
nombre o concepto es el conjunto de caracteristicas parciales
que comporta la idea general del nombre. La "extensidn" de

un nombre, por otra parte, son todas las cosas a las que se
puede aplicar ese nombre. La comprehensidn ("intensidén") y la
extensidn de un nombre estdn en proporcién inversa. Por coné
siguiente, la comprehensidn del nombre "rey" es mds amplia
gque su extensidn. Si, por otra parte, todo rey es hombre,

por otra parte, no todo hombre es rey.
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contrario, creativa y transformadora (1). A través de los result:

i dos de su praxis, los hombres crean su propio mundo cultural, que
: llega a hacerse histérico.

La cultura, creada por los hombres, a travds de su praxis yj
i' : su trabajo, es el simbdlico y "comprehensivo™ universo en que log
| : hombres actdan como seres humanos. Sin embargo, en la miamﬁ medid|
en que los hombres, en sus relaciones dialéecticas con el mundo,

- transforman el mundo a través de su trabajo, son condicionados pa
J 4

; 1) - En otras palabras, a medida que los hombres llegan progresi=
| vanente a estar sujetos a un proceso de adaptacidn en que sy
L; poder creativo se axfisia, llegan tambidn a deshumanizarse
ﬁ _ i Progresivamente. En general, esto es lo que estd precisamen;
i sucediendo en las estructuras sociales intensamente burocraﬁ
bl zadas en las que el hombre no puede desarrollar su capacidad
| de expresarse a s{ ¥ a su mundo. Este proceso de burocratiza:
i ; eién explica la resultante distorsidn del sentido real de

11 "eficiencia", de modo que, en esas sociedades 1la eficiencia
14 no significa ereacidn o recreacidn sino 1la realizacidn de ép
nes dadas, en un momento dado. . ]
Zste modo de entender y de practicar la eficiencia as{, caracs
teriza naturalmente las diversas actividades de los hombres
en esas sociedades., As{ la eficiencia viene a ser un mito dej
que los hombres se hacen esclavos. [luy pronto, durante sus
afios escolares, los hombres descubren, por una parte, que les
@S necesario llegar a ser eficientes para sobrevivir y, por
otra parte, descubren Que ser eficiente significa realizar
drdenes recibidas en el momento exacto. Su existencia, en tal
estructura, se convierte necesariamente en una permanente per
secucidn de los modos de llegar a ser eficiente. (Bs intere=
sante observar la cantidad de libros escritos, por ejenplo,
sobre : "cémo llegar a ser ricos"; cémo llegar a ser eficien
tes o famocsos"; "edmo influenciar a 1la gente"; "edmo ser fe-
liz en amor",,,etc.

De este modo la, existencia que deberia ser un riesgo, se redu
ce a una forma mecanizada ¥ burocrdtica de sobrevivir. En vez
del riesgo, que implica la aventura de crear, de transformar,
de proyectar o de amar, los hombres viven dominados por el
miedo. lMiedo de tener sentimientos, emociones, sorpresas,
amistad y amor. IMiedo del cambio, del tiempo, del porvenir ¥

/e
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los productos de su misma accidn. Asf, al objetivizar el mundo, 1loS
nombres se objetivan a s{ mismos y la cultura aparece entonces co-
no una "alienacidn" del mismo ser que la crea. FPero, dialécticaneg
te 12 alienacidén original constituye un momento fundamental del :

proceso mismo de des-alienacidn.

Esto no significa, naturalmente, que €se proceso de des-aliena
cidn sea espontdneo. Al contrario, significa sencillamente que, si
a través de la alienacidén, los hombres pueden hacerse hombres y en_
trar as{ en el proceso de humanizacidn, con mayor razdn, superando
1a alienacién los hombres pueden hacerse libres y asf mds y més

humanos (1).

./+. = miedo de la libertad.
Una civilizacidén técnologica y de consumo, en la que 1os hop
bres se sienten frustrados en sus esfuerzos creativos, los
conduce inherentemente, a la alienacidén. Sin enmbargo, a pe-
gsar de todo esto, y a causa del nismo poder de este proceso
de alienacién, los hombres hoy dia, quizds mds que nunca,
han empezado & indagar sobre s{ mismos. ELl hombre se niega
cada vez mds a adaptlarse.

1) = "Pero la existencia de este nundo lo mismo que la actualidad
de la conciencia de si mismo, depende del proceso mediante
el cual la conciencia de s{ se despoja a gs{ misma de su per-
sonalidad y, haciéndolo asf, crea el mundo y lo trata como
algo distinto yexterior del que ahora tiene que tomar pose-
sidn. Pero la renuncia de su existencia propia es ella misma
el producto de la actualidad, ¥ haciendo eso, por consiguien
te, la conciencia de s{ se hace ipso facto duefia de este
mundo" .Ademds "Los medios, pues, por los que un individuo
alcanza la validez objetiva y la actualidad concreta aqui
es el proceso formativo de la cultura. E1 alejamiento por
parte del espiritu, de su existencia natural es aqui la ver-
dadera y original naturaleza del individuo, su substancia
misma. E1l abandono de este estado natural es, por consiguien
te, v & la vez, su propdsito y su modo de existencia; es, &l
nismo tiempo, el proceso internedio, la transicidn del pen-
samiento constituyd substancia a la realiiad concreta; 1o
mismo que, inversamente, la transiziin A+ la individualidad

hs
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Consecuentemente, para superar su alienacidn (extraﬁamiento) ‘
original los hombres tienen que comprometerse en un procesé criti-"
SO0 ¥ permanente de transformacidn de la realidad. 0 en otras pala-{
bras, si los hombres 2l mismo tiempo que objetivizan el mundo mientl
tras lo transforman, se objetivizan a sf mismos Y son asi condicio-
rados por su propia cultura, su accidn transformadora de cardcter

des-alienador, tiene que convertirse en un proceso permanente,

Si no es un proceso Dermanente, la accidn transformadora rea~ §
lizada en el momento "Pv resultard en una nueva alienacién,-inclu-v}
SO si es una tentativa de superacidn de la alienacidn en el romen- i
to "3". Precisanente por esta razén 1a praxis des-alienizadora tig~{
‘ne que llevarse a cabo sistendtica J coherentemente sobre la in-
fraestructura y sobre 1a Superestructura, que, en relacidn dialée-

tica constituyen 1la estructura total.

{ientras la cultura como superestructura puede influenciar 0
canbiar la infraestructura (a travds de la mediacidn de hombres
que, introyectando mitos culturales llegan a alienarse) la trans-
formacidn de 1a infraestructura permanece incapaz de producir,
ivso facto una ﬁodificacién superestructural., Asi el proceso de
des~alienacidn tiene que convertirse en un proceso total. La trang
formacidn radical de la infraestructura envuelve no sélo una ten-

tativa de exfroyeccién del mito cultural cuya continuada existen-

./---t

rninada a su constitucidn esencial, Esta individualidad
oldea a s{ misnma por la cultura a la que es inherente y, ‘
haciéndose asf, es entonces algo "per se" y existencia o
2{da y concreta".
554 - The rhencnenology of nind Pp. 514-515,

pésito de este tema es fundamental leer: HYPPOLITE JEAN,
e ot Structure de 1= Phénomenologie de l'esprit de

- Aubier, Zditions Ilontaigne Paris 1945,
| 4]
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cia perjudica el ejercicio de la praxis que exige la realidad en
transformacidn (1) pero inc luye también el imperativo de evitar
la formacidn de nuevos nitos culturales introducibles. Zsto signi
fica, en efecto, "sobrevaluar" dialdctico de 1la "inversidn de la
praxis" (2) a travéds de la problematizacidn de.su poder "sobrede<
terminador" para hacerlo menos potente. Este es, precisamente, el

fendmeno que da a 1la accidn cultural su cardcter liberador.

Desde el momento en que la educacidn como accidén cultural (pa-
ra la domesticacidn o para la liberacidn) se relaciona siempre con
la estructura social estd taumbidn, por consiguiente, relacionada
con la relacidn dialdctica entre la infraestructura y la superes-
tructura. Su neutralidad es imposible lo mismo que la praxis huma-
na neutral es imposible. For es*a misma razdén, la accidn cultural
o educacidn para la domestio acidn, fomenta sistemdt icamente la
alienacién de los hombres. in dltimo andlisis, esa accidén fomenta

armente la introduccidn de mitos que se verifican en la inver-
sién de la praxis. Juntas, pcr consiguiente, estas formas de la
accidn cultural (ya sea para 1a

iomiesticacidn o para 1a libera-

cidn) son maneras, aunque distintas, de confrontar la cultura cul-

1) - ¢f. FREIRE PAULO, Annuas Report, Activities completed in

1968, ICIRA (Agrazian Prainming ard Rescarch Institute) San-

’ o
tiago de Chile.
sy IO Sy
2) -,_/n\'e' suint sle g F‘I*E
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+yralmente.

1a eficencia de 12 accién cultural (para la 1iberacidn o para
1la ﬂo:esticacidn) no puede nunca entenderse en términos criticos
si no se entiende la aialéctica de la “sobredeterminacidn" (1) ne
puede entenderse si no se comprende, concretamente, 1a manera en
gque 1a auperestructura, al nmismo tiempo que influencia 1a infra-
estructura con 12 que forma parte integrante de la estructura to-
tal, la sobredeternina. Zst2 percepcidn critica de la ngialéctica
de la sobredeterminacién", tiene gque ser desarrollada, gobre todo,
p2r les aducadores Qque intentan llezar a comproneterse en una ;

prexis verdaderamente liberadora.

::iantras la accidn eultural para la domesticacidn es inheren=
tenante sonductora al reforzamiento, 2 la perpetuacién oala

"reactivacién“ de los mitos culturales conservando as{ el estado

(1]

e la soncisncia a su npnivel real", 12 accidn cultural © eaucaciéf

para la2 1ibertad, por el contrario, conduce en §ltimo término & la.

reyaccidn de 10s mitos y 2 12 superacidn de 1a "conciencia real"

por la nsoneciencia oritica".

Por esta razén, la accidn cultural © educacidn para 1a domes=

tizacidr no puede seT nunca un verdadero acto de conocimiento,

"

+iesto que €8 siempre, pOT el contrario, una mnera transferencia

A

21 conocimientO. La accidén eultural por 1a libertad, sin emha:ﬁi
=n puede =er gino un auténtico aoto de conocimiesnto, un acto en @
ayal la fuerza real sobredeterminadora de la estructura se mani;
+a a lo08 sujetos cognoscentes - educador ¥ educandos = como un ol

to cognoscible.

pt
——

- ALTAUSSER JOWIS - Pour llarx,FParis, frangois !laspero, 1967
oxiste la traduceidn espafiola 31819 711 liéxico 1968.




=68 =

Por esta razén la accidn cultural o educacidn radical para la
libertad no puede reducirse ni al mero progreso de las_técnicas
educétivas, ni al empleo de los medios audiovisuales ni, finalmen-
te, a un aumento de la disponibilidad de fdcil acéeso a las fuen-
tes de informacidn. Sin duda estas técnicas educativas son funda-
mentales para la radical accidédn cultural a favor de la libertad
puesto que se emplean como medios de descorrer el velo de la rea-

lidad.

Sin embargo, para llevar a cabo esta tarea, esas técnicas tie-
nen jue ser empleadas por aquellos que estdn comprometidos en un
auténtico acto de conocer, mds bien gque por aquellos que guieren
proveer a la nera transferencia del conocimiento. Puesto gue la
educacidn neutral o la accidn cultural neutra no existen, la verda-
dera educacidn radical que tiene como consecuencia la des-aliena-
¢idn del hombre compromete activanente a sus sujetos en el proceso

de transformacidn de la realidad.

Este, sin embargo, no es el resultado ni de la accidn cultural
para la domesticacidén, cuya preocupacidn fundamental es ajustar a
los hombres a la realidad, ni de las posiciones falsamente huma-
nisticas que no van nds alld de lo que Althusser llama "la simple

denuncia moral de los mitos y de las falacias".

La accidn cultural por la libertad, intrinsecamente dialogal,
presupone "actores" (agentes) que, influenciados o determinadocs
por la realidad en la que actidan en mayor o menor grado en un esta
do de alienacidn, tratan de conocer la realidad (v las razones que
sxplicanm su propia manera de actuar) para transformarlia y lograr
asf{ la liberacidn del hombre.

La accidn cultural por la domesticacidn, esencialmente anti=-

dialogal, implica la existencia del "actor" (agente) que ejerce su




ek

influencia sobre los "eggpectadores", manteniendo as{ un status quo

y conservando el orden social de dominacidn.

En la accidn cultural por la libertad los "actores" se encuen-
tran, por consiguiente, en comunicacién mientras que en la accién
cultural por 1la domesticacidén no hay cqmunicacién; hay sélo "acto-
res" (agentes) y "espectadores". En este fendmeno se reconoce pre-
cisamente el cardcter problematizador del primery tipo de accidn
cultural en contraste con la naturaleza "sloganfstica" del segundo.
Implicando que los actores ‘"toman distancia" del objeto, la pro=-
blematizacién enmpieza como un momento decisivo en el acto de cono- ‘
cer en el cual los dos: el educador ¥ el eduwando se encuentran :

envusltos.

En el momento de problematizar el objeto, los actores (agentes)
se problematizan a s{‘mismps y, de esta manera, inician un proceso
de busqueda que es un continuo desaffo a su curiosidad critica.

Sin embargo, cuanto més penétran 1a esencia del obgeto cognoscible

fds perciben que su neutralidad frente a la realidad es imposible.

Por esta rézén, toda neutralidad afirmada es siempre una opci&n
escondida. Los que se declaran neutrales lo unico que hacen, en
realidad, es comprometerse en una forma de accidn que preserva el
"gtato quo". La aceidn cultural por la libertad implica, pues, por
una paf%e,’"subvertir, culturalmente, la cultura de dominacidn",
como subraya el profesor Joao Continho, e implica, por otra parte,
1a problematizacién constante de la nueva cultura que se estd

ereando continuamente.-

B1 correr el velo de la realidad, gu demitificacidén y la denngif

cia de sus estructurasd deshumanizadoras son algunas de las impe-
riosas tareas que la accidn cultural por la libertad impone a sus

e

actores (=zgentes). Repitanos una vez més que, precisamente por es-
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ta razén, la accién cultural por la liberacidn no puede hacer nada
que no sea un .auténtico acto de conocer. Porque en un auténtico
acto de conocer los sujetos tienen qﬁe participar en el desarrollo
del "curriculum" mediante el cual llegarédn & conocer el objeto
cognoscible. Esto significa, en efecto, que el educador, que es
uno de los "actores" (agentes) no puede ®wrear el "curriculum" por

s{ mismo.

Este no es el modo de proceder normal en la accidn cultural
anti-dialogal en la que el educador, como "éctor" (agente), desar_o
lle el "curriculum" por cuenta propia y luego, lo transfiera o de-
posite en sus educandos, mefos "egpectadores", con la esperanza 4=z
que algun dfa ellos, a su vez, llegardn a ser "actores" conlronsa-
dos con otros "espectédores". Asf, loque en la accién cultural por
la liberacidn es un auténtico acto del conocimiento, es tan sélo
una transferencia, un depdsito, en la accidn cultural por la domeg
ticacidn.

Ademds de exigir la participacidn de los "actores" (agentes)
en la especificacidén y delineamiento de los "objetos cognoscibles",
la accidn cultural por la liberacidn, como auténtico acto del co=-

nocimiento, tiene, -en su punto de partida, la investigacidn de 1lo

que llamamos los "temas generativos" de los educandos. Y esta in-

vestigacidn, que resulta en el conocimiento de los niveles de per

cepcidén de la realidad que tienen los'educandOS hace posible =l

comienzo del didlogo tipico de la accidén cultural por la libertad,

La investigacidén inicia, un real acto de conocimiento que es cz-

racter{stico de este tipo de accidn.

Al mismo tiempo qde investigan los temas generativcs, los
actores (agentes) dan comienzo al acto mismo de descorrer el ¥z O
de la realidad. Y, al mismo tiempo que toman como objeto de su

reflexidn critica los resultados temdticos de la investigacidn,
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los actores (agentes) extienden’y expansionan ese descubrimiento
de 1la realidad iniciado en la investigacién. Asi, resultan riuevos
tsmas que se someten asimismo a una nueva accién reflexiva. Preci
sarerte en este proceso es donde la accién cultural se realiza

a3m5 una praxis que uno lleva 2 cabo "constantemente'.

Concentrémonos ahora en el andlisis de lo que hemos llamado
+amas generativos, Zn primer lugar, los temas existen en virtud
de las relaciones dialécticas entre los hombres Y el nundo; exist
porque los hozbres son capaces de crear su propio mundo, un oundo
son "olimasg" y "situaciones" especificamente histdrico-culturales
yie deliresan los perfiles de las épocas. Los temas que resultan
3s 1a 3ialectizacidn en que los hombres actian diariaznmente sobre
el munds, implican tareas que deben ser realizadas por los hombres
Par es=z2 razén, entre los temas y su realizacidn, existe un espac;
nistdrizo durante el cual esas tareas deben completarse. Sin emb
g5, para completarlas, 1os hombres tienen que estar = la altura
ie 19s temas; es decir, tienen que reconocer la "contradiceidn

irzipal y el aspecto principal de la contradicecidn" en que ello

I-""'i

smos se encuentran envueltos.

as

sde=ds, la percepcidn critica de los temas y la comprensién
alara de las tareas gque con ellos se relacionan no pueden lograr=
e sin ver a.era praxis, es decir, en 1a unidad de la accidén y de
2 reflexidn. Zsto no ocurre, sin embargo, en la "ginmple denuncia
-sral de los mitos y de las falacias", ni en el puro activismo.
r un sentido mds amplio, los tenas generativos encarnados en "si
tuaciores-1{mite" concretas, son la posibilidad aun no constat

4e realizasidn, que espera conseguir el realizarse (E)s

1) - Ilamanmos %tal posibilidad winddito viable". Ver Pedagogia del
oprizido.
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Emergiendo histéricamente de las relaciones dialécticas que

caracterizan la estructura social en que se forman las "gituacio-

nes-1{mite", los temas se encuentran siempre relacionados con sus

opuestos. Asf, reconocer el tema de la libersad, implica no sélo
reconocer el tema de la opresién sino, sobre todo, la % situacidn
-1{mite" objetiva de la opresién. Esto explica cbmo el teme de la
libertad, incluso si se queda como simples ninddito viable" en una
ngituacidén-limite" de opresién, llega a ser una "sgituacidn-1{mi se"
para aquellos que, conscientemente 0o no, sebenefician de la situa-
cién de opresién. De aqui la necesidad que experimentan de hacer

infactible la realizacidn del ninddito viable”.

La dependencia, como situacién histdérica y contradictoria,
perfila al Tercer Mundo. Esta es su principal contradiceidn. Zn tal
situacidn, es obvio que el tema generativo fundamental es la auto-

nomfa del Tercer lMundo que es, al mismo tiempo su inédito viable.

As{ resulta que lo que es, por una parte, winddito viable" pa-
ra el Tercer llundo viene a ser, por otra parte, la "anticipada

situacién-1{mite" del Primer IHundo.

Envueltos por y envolviendo, las "situaciones-l{mites" histd-
ricas, los temas generativos provocan, de varios modos, tensidn

en y entre los hombres.

Es decir, en la medida que los temas son capaces de motivar a2
los hombres para buscar su realizacidén, los honmbres pueden asumir

posiciones criticas, médgicas ¥y nfticas frente a la realidad misna.

En el primer caso, esto es, cuando los hombres assumen una peCs
tura oritica, quedan a la altura de los temas y la tensidn prove-

cada por estos se resuelve en la dialectividad inquietud-paz.

En el segundo caso, en el que las "situaciones-limites" apare-

cen como se fueran insuperables y en el que el "mégximum de concien
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cia(l) posible" se reduce al mero nivel de la "conciencia real"
los temas no llegan a ser aprehendidos en su sentido mds profundo.
Por consiguiente, la manera de superar la tensidn se convierte en.
un mecanismo de defensa que establecen los hombres entre ellos ¥ :
entidades superiores que son tomadas como'respansables de las con=
diciones objetivas.

En el tercer caso, el cuadro cambtia por completo. Ia relzacidn’
entre los hombres y "las situaciones-lfﬁite" no es ya el element@
nédgico-defensivo que envuelve a los temas. En +al caso, s el mito
que mediatiza la assolucidn de la tensidn. is{, la "conciensia real
en las sociedades subdesarrolladas y pre-capitalistas y, sobre to-
do, en sus dreas rurales, es preponderantementes ndgica, mientrag
que la "conciencia real" en las sociedades de alto nivel téenico 3
¥ capitalista, es preponderantemente nitico-irracional.

Precisamente en esas sociedades es donde se da la "magifisa- f
¢idén", Asf, "la racionalidad", en el sen%ido /eberiano,que, "re-
sulta en la especializacidn cientifica ¥y en la diferenciacién ﬁé 
nica de la civilizacidn occidental" se transforma nés y nds en
"irracionalidad" mientras gue la eficiencia, que se reduce al cun:
plimiento exacto de las brdenes dadas, en un monento dado, conﬁil
ciona la transformacidn de la especializacidn en "especialismo".?
Asf, la tecnologfa se convierte en un mito, en un nuevo dios en,é:
cual y sélo en el cual creen los hombres. !

En tales situaciones, no es infrecuente que la bdsqueda de :f
guridad emocional venga a ser una de las Preocupaciones fundamen-

tales del hombre. Pero, como seres inseguros y asustados, los hon-

)
1) - Cf. LUCIEN GOLDMANN - The Human Sciences and Philosophy, The
: Chaucer Press, Ltd. lg-g. 3
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bres se lanzan allnundo mitiiicado y tecnolégico, en busca de se-

‘guridad.

En sus relaciones con la mdquina, percibiéndose a sf mismos
casi como una mdquina tambidn, los hombres buscan la paz que no
encuentran ya en las relaciones humanas. Como seres asustados e

inseguros "los hombres prefieren volver - afirma el Dr. liacdby (1)

' no al dtero materno sino al udtero mecdnico en cuya exactitud fureio

nal esperan encontrar paz y seguridad”.

- Pero a través de 1o que Nicol (2) llama "la estructura hori-

zontal" o aquello que asegura la continuidad de la historia, (si

e

negar necessriamefite la originalidad de cada época), la "estructu

.ra vertical" de una época penetra en otra. En virtud de este fené

meno, los temas generativos, vistos desde una perspectiva nds

anplia, pueden revelarse como:

a) Anfe-proyectos de la época anterior que estdn en vfa de reali-
zacidn en la &poca contenporénea. 5

b) Ante-proyectos de la época anterior vy proyectos de la 4poca
contempordnea

¢) Ante-proyectos de la época contempordnea que pueden llegar a ser

1) - Seminario - Diciembre 1969 - "Center for studies in Education
and Development" Universidad de Harvard.

2) - Para Zduardo.Kieol no hay posibilidad de una visidén correcta
y ceritica del proceso histdrico- precisamente por tratarse
de un "proceso" - sin una comprensién de la "unidad vertical
de sentido" en la relacidn dialdctica con la "unidad horizon-
tal”. Esto significa, en efecto, que la produccién cultural
humana tiene un sentido vertical que implica la extensidn de
su sentido a otras épocas. Sélo a través de lo que se llama
-"continuidad orgédnica" entre la vertical ¥y la horizontal se
puede encontrar el verdadero sentido de la historia como un
proceso. Nicol asegura que "la auténtica perspectiva abarca
el proceso y no sélo la situacidén". NICOL EDUARDO - Los Prin-
cipios de la Ciencia-Fondo de Cultura, México, pp. 57-58.
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sus proyectos propios odiferirse para el porvenir.

Sin embargo, no es en esta drea md§ amplia donde se'lleva a _
cabo una investigacidn para la accidn cultural por la litertad, si 3

no en el drea del "fondo de visidn" de la conciencia popular.

Aqui, lo gue nos interesa es sorprender el "universo" de "per;,f
cepciones aisladas" (1), al nivel de percepcién de quienes perci-
ben. La importancia de este conocimiento de las "percepciones" pa-
ra la aceidn cultural es "obvia". Sélo después de problematizar los
"objetos perceptibles" en el "fondo de conocimiento" se puede lle-
gar a una comprensidn no sdlo de 1lo @ue se "singulariza" sino tam-«:
bidn de aquello que "no se singulariza"., Ademds, sdlo asi se puede 1

prossguir la tarea de "aislamiento" a que nos referfamos.

Después de la investigacidn y de la problematizacidn de las
"percepciones™ en el fondo de la conciencia popular una de las ta- j
reas de la accidn cultural por la libertad es la de aclarar sus rg

laciones con los proyectos nacionales que son el tema generativo
fundamental del pafs.

1) - Visién de fondo de .conciencia

Conciencia

7
"Objetos perceptibles"
a) singularizados (o destavados en si)
b) no singularizados (o no destacados en si)

Cf. HUSSERL EDMUNDO, Ideas. Introduccién General a la Fenomg
nolog{a Pura, Cillier, licllillan, Londres 1969. 3
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Subrayemos que las masas rurales de la América Latina "semi-~
inmersas" o "gemi-emergentes" no han trascendido todavia el prizer
nivel de conocimiento. A ese nivel no encontramos temas ni como
ante-proyectos ni como objetos definidos sino "sujetos"™. Is necesa
rio, ademds, como hace notar el Profesor Joac Continho, distinguir

entre temas y "sujetos" (materia).

Un tépico, por ejemplo, relative a la mejora del cultivo de
1a tierra serfa la "materia" cuyo tema serfa el desarrollo socio=-
econdmico del pafs. E1 campesino - y no sélo el campesino - perci-
ve "aisladamente" sus necesidades vitales, es decir, las "aaterias”

pero no percibe logs imperativos nacionales que son 1oOS "tenmas".

ientras que en la accidn cultural por la domesticacidn nos
quedamos neramente al nivel de la "materia" imponiendo al campesi
no, por ejemplo, lo que creenos ser la mejor ayuda téeornica posible
para el cultivo de la tierra (1), en la accid&‘cultural por la li-
bertad superando el nivel de la "materia" tratamcs de llegar al ni
vel del "tema". En el primer caso el Wourriculum" se desarrolla Vver
ticalmente, basado sobre 10s intereses del educador; en el segundo
caso, en cambio, el "eurriculum se basa sobre el conocimiento no
sdlo de las "percepciones aisladas" del pueblo, sino también a su

nivel de percepcidén de la realidad.

De este modo, incluso si la accidn cultural por la libertad =
1o mismo que la accidn cultural por la domesticacidn - nace de una
ipduceidn eu "dialogicidad", ya desde el primer pasoc de la invessi

gacidn, transforma nds y mds la induccién en colaboracidn.

Esto no ocurre en la accidn cultural por la domesticacidn cuyo

1) - Cf. FREIRE PAUILO, Extensién o Comunicacién? Icira Santiago
de Chile 1967.



e

T

-

cardeter inductivo es permanente. lientras que la accidn cultural 4
por la lidertad implica una "sfntesis cultural" resultante del prg
2380 por el cual el educador y los educandos, condicionados por la
risma realidad, se educan juntos, la accidn cultural por la domes=-
ticacidn lleva consigo una invasidn cultural.

As{, el primer tipo de accidén se basa sobre la colaboracidn de

123 "actores" (agentes) mientras el segundo se basa sobre la mani-

tu_aecidn da los "espectadores" por los "actores". En este segundo

tIro d2 accidn los actores piensan "sobre" los "espectadores" de
£232 que conocidndolos mejor lleguen a dominarlos mejor; en el p;;'
z2r tipo de accidn los actores tratan de conocerse nmejor mutuamen-

2 de m2do que, transformando Juntos el mundo, lleguen juntos tam-
bifn a hacerse nds humanos. En la accidn anti-dialogal los actores
d>zestican a los "espectadores"; en la accidn cultural dialogal,
riiie ensefia a nadie, nadis libera a nadie, nadie educa a nadie.
Cczo sujetos de estos procesos, los honmbres se ensefian a sfi mismos,

s2 educan a s{ mismos, se liberan a s{ misnos, en comunidn.

Ia accidn cultural por la libertad es utdépica, profética y es=-
peranzadora, "Utdpica", en este sentido, no significa, sin embarga
ni idealfstica ni irrealizabdle. Al contrario, como aceidn concreta
que es, iaplica log actos de denuncia y de anuncio. Implica la de=
runcia de la realidad deshumanizadora ¥ el anuncio de su superacidn
Por oira realidad en la que los hombres serdn mds plenamente huma-
n0s. Pero, para que este tipo de accidn cultural sea auténticamen=
te utdpico, los actos de denuncia y de anuncio no pueden quedarse f
en palabras vac{as: tienen que ser compromisos histdricos.

la denuncia y el Fnuncio sélo son posibles a través de la pra-~
xiz, de la misma manera que sélo a través de la praxis se puede 2
realizar el anuncio proclamado en 1la denuncia. La accidn oultural
Por la libertad tiene que sar reconocida, una vez nds, como un acto
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auténtico de conocimiento, puesto Que no se puede ni denunciar ni

anunciar verdaderamente sin el conocimiento, por una parte, de la

‘realidad denunciada Yy POr otra parte, de las tareas constructivas

de la nueva realidad. Su humanismo, por consiguiente, debe ser tzo
bién cient{fico; sin €s0, nos perderemos en los modelos- idealistas,
abstractos y alienados. Ie accidén cultural por la libertac estd

al servicio de hombres concretos que viven situaciones ccnecreias.

"Hombres de carne yhueso", como diria Unamuno.

Se puede entender f4cilmente por qué, pues, para este tipo de
accidn cultural hemos subrayado constantemente la necesidad no sé=-
1o de "demitificar" 1la realidad, sino tambiém de "des-ideologizar-
R

Del mismo modo, podemos entender por qué en la accidn cultural
por la "domesticacidén" - que nunca puede ser utépica, profética ni
esperanzadora - la mitificacidn de 1la realidad es indispensable.
Impedida por su misma naturaleza de ser "utépiéa” puesto que es un
instrumento de dominacidn, sdlo puede visar, para el vorverir, a
la preservacidn de la realidad existente. Por esta razén, el pri-
mer tipo de accidn cultural "descubre"; el segundo, "esconda". 31
primero, problematiza; el segundo "sloganiza". E1 primero busaa
una sintesis cultural; el segundo lleva consigo una invasidn cultu
ral. E1 primero es un ejercicio de la libertad; el segundo, una

accidn manipuladora,

Los que se adhieren a las teorfas de la accidn cultural por la
"domesticacidn" {(y esto no siempre se razfiere a los educadores),
los que postulan ia neutralidad de la Educacidn, los que consideran
la realidad existente meramente como "un hecho de vida®™, lcs gque
nose dan cuenta de la cuestidn del poder que existe en el andlisis
del plan educativo, considerardn a los que defienden las teorias

dela accién cultural por la libertad como meros idedlogos. Zn rea-
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