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RESUMEN

Esta investigacion busca visibilizar los hilos que el legado del pensamiento
latinoamericano ha tejido en la periferia de la ciudad de Medellin desde el mundo
organizativo popular comunitario, donde se situa el proceso de Nuestra Gente con
tres décadas de experiencias. En medio de un territorio complejo, NG construye un
proyecto artistico-pedagdgico sembrado en lo comunitario que le permite incidir
politicamente desde una formacion sentipensante de ‘“Artistas para la vida”,
delineando desde un pensamiento propio, el caminar de una pedagogia con raiz
latinoamericana.

El trabajo se ubica en el campo de los estudios culturales latinoamericanos y
desde alli, se plantea una critica al paradigma eurocéntrico que ha permeado las
estructuras a través de las cuales se produce conocimiento en contextos
latinoamericanos. En particular, en el ambito educativo se advierte sobre la
fragmentacion reflejada en los procesos de formacion, haciendo necesaria la
busqueda de caminos de reconexion desde lugares como las pedagogias otras o
decoloniales.

En la problematizacion de este escenario, se ofrece una lectura contextual de
las emergencias del pensamiento en clave pedagdgica latinoamericana. Una lectura
hilada desde la Teologia de la Liberacion, el pensamiento freiriano, la Educacion
Popular, el teatro del oprimido, el teatro comunitario y Cultura Viva Comunitaria—
proceso regional del presente reciente—todos como referentes de conexion con el
ambito  popular comunitario y sus apuestas pedagoOgicas. Estas rutas fueron
analizadas como hilos de sentido que resignifican la construccién de conocimiento,
los sujetos y las relaciones en formas multifacéticas y no lineales.

En esa medida, el trabajo evidencia las experiencias de formacion artistico-
pedagdgica de NG, enraizadas en lo comunitario y alimentadas por la vida de calles

barriales, como parte de la constitucion colectiva de un senti-pensamiento propio.
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Introduccion

Nuestra preocupacion se centra en la construccion de
identidades de sentidos de pertenencia comunitarios, en
reconocernos como seres que hacemos nuestra propia
historia, la del barrio.

Jorge Blandén

Reconozco mi lugar en este mundo en vinculo con una pluralidad de raices.
La herencia afro e indigena que asumo al pertenecer a estos territorios de memorias
ancestrales, asi como a la complejidad de la historia campesina que recibo
directamente de mis padres; Mi residencia en una ciudad como Medellin que por
décadas ha vivido un agudo conflicto social; la experiencia en algunos procesos
populares desde mi adolescencia; mi participacion como educador en procesos
educativos en contextos de diversidad cultural; mi posiciéon actual como docente
universitario en una facultad de educacion de una universidad publica, interesado por
procesos educativos y culturales con comunidades diversas. Estas raices hacen parte
de un didlogo que aqui planteo desde los Estudios Culturales Latinoamericanos y que
me motiva a visibilizar la existencia de experiencias pedagbdgicas urbanas con
enfoque popular comunitario y herencia cultural y pedagogica latinoamericana.

Esta motivacion me atraviesa cuando me percato que la realidad educativa
actual le otorga mas relevancia a los intereses del mercado que a la vida. Con estas
riaces converso con experiencias emergentes en la periferia urbano-popular que, en
mi opiniodn, representan la praxis de esperanza frente a un continuo desasosiego
sociocultural y educativo. Estos intereses y busquedas subyacen a este estudio
interesado en un caminar educativo mas humano y culturalmente situado.

La ciudad de Medellin, Colombia, es un territorio de busquedas, de
encuentros y desencuentros para sus habitantes. Poblada en la mitad del siglo XX por
hombres y mujeres procedentes del campo, temerosos de las dificultades que
embarga la zozobra. Entre ellos y ellas se encuentran los padres y las madres de
quienes ahora investigan acerca de sus transformaciones. Una ciudad, un organismo
vivo, cambiante, pero también sufriente y violento. Esta vision orgdnica de una
ciudad se corresponde con el reconocimiento de su historia y memoria. Entre los
procesos olvidados o no reconocidos por sus habitantes se encuentran los que
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vivimos los jovenes de la generacion de los 70s: la gesta de un cambio que llevaria a
los habitantes de la periferia a reconocer su fuerza politica y capacidad de decision
para lograr que su realidad fuese otra, al menos, mas consciente de la colombiana y
latinoamericana.

Esto fue posible en gran parte con la ayuda de procesos de formacién no
institucionalizados, algunos desde la Iglesia y permeados por la Teologia de la
Liberacion en grupos juveniles, y otros en confluencias con organizaciones y
movimientos populares. Algunos jovenes participaron en estos espacios mediados
por su voluntad y curiosidad social para conformar grupos artisticos y/o movimientos
juveniles. Estas incursiones lograron que transcendieran el dia a dia y se preguntaran
por su territorio, por su lugar y por algo que los conectara en su busqueda.

Esta investigacion. Pedagogias con raiz latinoamericana: experiencias de
formacion popular comunitaria con Nuestra Gente, constituye una mirada
retrospectiva al impacto del pensamiento latinoamericano en las practicas de
formacion implementadas por organizaciones comunitarias, populares, que le han
dado vida a iniciativas artisticas, culturales y sociales barriales.

De manera mas amplia, este estudio se relaciona con el suefio de Fals Borda:
una ciencia popular al interior de nuestras universidades, con la pertinencia de una
critica al colonialismo intelectual desde los esfuerzos de Camilo Torres y los aportes
de la Teologia de la Liberaciébn —TL—. Asimismo, la investigacion se apoya en las
reflexiones de los Estudios Culturales Latinoamericanos; como lo plantea Walsh,
desde esta mirada se espera crear puentes de articulacion entre saberes y
comunidades que impliquen cruzar fronteras tanto para enriquecer lo que se hace
desde dentro de la academia como para cuestionar aquello que se ha dejado de lado,

silenciado e invisibilizado®.

' Walsh afirma que pensar desde América Latina en el campo de los estudios culturales implica
“construir puentes de convergencia entre proyectos intelectuales, entre comunidades interpretativas y
entre disciplinas que estudian lo social-cultural, y también entre estas y los saberes locales (Castro-
GOomez y Guardiola-Rivera 2000). Se trata de crear espacios que permitan cruzar y traspasar las
fronteras (geograficas y nacionales, étnicas, disciplinares, etc.) de la América andina. Espacios “que,
tal vez, podrian estimular practicas tedricas e intelectuales alternativas a las que tipicamente existen
en las universidades latinoamericanas, y vinculos entre practicas ejercidas dentro y fuera de la
academia” (2003:14). Esta propuesta al reconocer la heterogeneidad latinoamericana y la pluralidad
epistémica no se piensa entonces aisladamente sino como parte del esfuerzo por seguir construyendo
un pensamiento critico latinoamericano que desde la red modernidad/colonalidad vincula la
interculturalidad y las luchas y précticas decoloniales que se viven hoy en diferentes espacios de
Latinoamérica.
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Dialoga con aquellos conocimientos y practicas socioculturales que la mayor
parte del mundo académico ha ignorado de alguna manera. Estas practicas intentan
establecer una critica a la idea que el conocimiento no puede ser cuestionado y
ubicado en términos del lugar en donde se requiera. A su vez, este accionar
constituye procesos de-colonizadores en tanto ya no esperan caminar como lo
propone el paradigma eurocéntrico. La experiencia de la organizacion comunitaria
Nuestra Gente —NG— es representativa de un esfuerzo de interpretacion,
construccion y trasformacion de la realidad social con raices propias, que sobrepasa a
la defensa de una forma unica de conocimiento.

La organizacion tiene un proceso formativo humanizador, para liberar y
superar el desarraigo fisico y mental al que sus integrantes han sido sometidos, a la
vez que extiende una red que conecta lo social, cultural y espiritual. Proyectos que
van mas alld de la enfermedad de nuestras instituciones intelectuales sin suelo
propio, como decia el filésofo argentino Rodolfo Kush, y que residen en los disefios
curriculares de nuestras universidades bajo la imagen del triste efecto
deshumanizante de educacién. Un devenir que desafortunadamente esta cada vez
mas a tono con las practicas y discursos de mercantilizacién de la vida a todo nivel.

Estas intenciones, como lo plantea Cesaire?, requieren de la critica del
proyecto de descolonizacion. Este proyecto es el de los hombres nuevos. Como lo
expresa Fanon “La descolonizacion realmente es creacion de hombres nuevos. Pero
esta creacion no recibe su legitimidad de ninguna potencia sobrenatural: la "cosa"
colonizada se convierte en hombre en el proceso mismo por el cual se libera” (1963
,2). De acuerdo con Walsh (2009), Fanon dimensiona este proceso de
descolonizacién como una praxis pedagdgica que pasa por desaprender® aquello
que el proceso colonizador ha instaurado en cuerpo y mente, con el proposito de
reaprender a ser libre, lo cual se logra cuando el colectivo aina fuerzas. Esta praxis
implica un cuestionamiento a aquello que le ha dado forma a los sentidos de esa

modernidad, es decir, la justificacién de los procesos de colonizacion.

2 Un aporte fundamental de Cesarie en critica al paradigma de la modernidad es la visibilizacién no
solo de los efectos del colonialismo sobre el colonizado sino la deshumanizacion a la que el mismo
colonizador se somete, es decir, Cesaire nos da a entender que no puede existir violencia en la que
alguien gana, no puede existir opresion sin deshumanizacion.

¥ Podriamos establecer en ese desaprender una conexion con la nocién de desprendimiento de Quijano
0 el desenganche de Mignolo.
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El anterior punto de vista estd en sintonia con el trabajo que Paulo Freire,
desde una pedagogia liberadora en el contexto de confluencia de alternativas en
Latinoamérica en los 60 y 70s, décadas en las que la Educacion Popular y la
Teologia de la Liberacién, impulsada en parte por Camilo Torres, fueron un gran
aporte. Ambas estrategias hicieron un llamado por el pensamiento propio y por
experiencias de humanizacién desde diferentes &mbitos socio-politicos, cuyos
procesos serian luego opacados por la continuada mimetizacion de un sistema de
vida centrado en los principios del mercado y las politicas gubernamentales aliadas a
intereses transnacionales.

Desde la riqueza de esta tradicién latinoamericana surge un interrogante que
cuestiona las  frecuentes ausencias de toda una herencia de pensamiento
latinoamericano dentro de la academia y los procesos educativos®. ¢Por qué se ha
prolongado la ausencia de nuestro pensamiento latinoamericano en los procesos
formativos de las facultades de educacion? ;Cuales son los motivos para que se
privilegien perspectivas eurocéntricas y se omitan aquellas con raiz latinoamericana
como la Educacion Popular —EP—? Dicha ausencia ha sido imperante en nuestro
sistema educativo y en nuestras facultades de educacion, desde unas marcadas
tradiciones educativas europeas (la alemana, la anglosajona y la francesa) que han
alimentado en parte un pensamiento eurocéntrico. Esta omision ha ocultado el legado
de Freire vinculado a la Educacion Popular y no ha reconocido el pensamiento
indigena latinoamericano y los procesos autbnomos y alternativos en educacién que
posean potencial transformador.

. Aunado a lo anterior, las reconfiguraciones que la EP ha sufrido a lo largo de
estas décadas en Colombia, y en Medellin en particular, dan cuenta de las
reconfiguraciones desde la diversidad de experiencias y contextos. Asi, hablar de una
forma Unica de hacer educacion popular seria algo arriesgado; mas bien se tendria
que presentar como una construccion permanente, en forma de preguntas: ¢(En qué
términos se sigue hablando de “educacion popular”? ¢;Qué se entiende por formacion
desde lo popular en las organizaciones?

Pareciera resurgir con fuerza la bdsqueda de alternativas educativas como la
EP y sus vinculos al legado de la Teologia de la Liberacion, desde su enunciacion y

desde un acumulado de practicas que reivindican la existencia de lo popular dentro

% Simén Rodriguez, Rainaga, Muyolema, Mariategui, Zapata Olliveilla, Dussel, Fals Borda, Camilo
Torres, Quintin Lame, Freire, Oscar Jara, Lola Cendales, Quijano y otros.
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de las luchas contra-hegeménicas y anti-sistémicas que se vinculan a otros procesos
de movilizacién social. En ese sentido, otros sentidos y otras pedagogias vienen
tejiéndose desde espacios de formacion como las organizaciones populares y
comunitarias.

Desde mi experiencia y contacto con contextos no formales, la pregunta por la
formacion pareciera hoy mas vigente, no sélo por los vacios que presenta el sistema
institucionalizado al ofrecer una formacion en gran parte fuera de las realidades
socioculturales de los sujetos, sino porque los procesos de organizaciones Yy
colectivos populares han venido tejiendo unas rutas y reflexiones en torno a lo que
seria formarse desde estos espacios de vida, entramados con las realidades locales y
sin olvidar que no solo se forman mentes. Desde estas reflexiones y experiencia, el
interrogante que subyace a esta investigacion es:

¢Cuales son los hilos/semillas politico-pedagdgicos sentipensantes que han
construido los procesos de formacion de la organizacion comunitaria Nuestra Gente
en Medellin? y ¢como pueden estas experiencias contribuir a la busqueda de unas
pedagogias (Formacion otra) con enfoque de-colonial en dialogo con la presencia
histérica que la Teologia de la liberacion y la Educacién Popular han tenido en
algunas experiencias organizativas populares de Medellin?

Para lograr acercamientos a este interrogante, la tesis indaga por los procesos
formativos de la organizacion comunitaria medellinense: Nuestra Gente. Esta es una
organizacion comunitaria de base que surge en 1987, a partir de la iniciativa de un
grupo de jévenes participantes de procesos eclesiasticos de base quienes movilizados
por la compleja situacion social que vivian en la Comuna 2 de Medellin se retinen y
deciden formar una corporacion popular en este sector; como lo expresa el colectivo
Nuestra Gente “es un proyecto social construido con la savia del amor que producen
mujeres y hombres que viven una experiencia solidaria llamada cultura” (Periodico
(Qué pasa?- Nuestra Gente 2011,17).

Durante 29 afios ha desarrollado trabajo de base, con nifias, nifios, jovenes,
adultos y adultos mayores de la Comuna 2, zona nororiental de la ciudad de
Medellin; con programas de teatro, titeres, danza, musica, organizacion y
comunicacion comunitaria. Ha desarrollado programas de formacion desde las artes,
siendo el teatro su mayor fortaleza: su incidencia ha sido reconocida no so6lo por este

sector popular de la ciudad sino por otras organizaciones y proyectos en red a nivel
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nacional y latinoamericano; incluso, por la institucionalidad politica y cultural en
Medellin, donde ya han tenido incidencia en las politicas publicas de cultura en la
ciudad.

La experiencia pedagdgica de Nuestra Gente —organizacion foco de esta
investigacion— es uno de los antecedentes “critico-politicos” que vienen
construyendo procesos de formacion artistico-pedagogicos desde una perspectiva
comunitaria en la comuna 2. Su trabajo se funda en la tradicion critico pedagdgica
latinoamericana, punto de analisis elegido en este estudio interesado en hilar como la
organizacion se enriquece por el legado del pensamiento latinoamericano que
subyace en su dimension artistico-pedagogica, especificamente.

La pregunta por otra formacion desde sentidos populares comunitarios ha
estado presente en Medellin. Lo popular comunitario, es la raiz particular de la
experiencia pedagodgica de algunas organizaciones y es caracteristico de la Red de
organizaciones comunitarias. En los 90’s se presentan en Medellin nuevos
direccionamientos que reconfiguran los métodos, discursos y préacticas desde el
desarrollo comunitario. Esto se evidencia en los procesos de desarrollo local® y desde
la préctica de una democracia participativa. De esta forma la perspectiva comunitaria
se fortalece y surge la figura de una organizacion comunitaria barrial (Hidalgo 2004).
En el caso particular de Corporacion Cultural Nuestra Gente, en su hacer existe una
autodenominacién como organizacién comunitaria, lo cual hace parte de un
reconocimiento desde el mundo organizativo. Pero también, esta practica de nombrar
el propio trabajo hace parte de sus referentes critico-politicos y de sus practicas
culturales, que le dan centralidad a lo comunitario, a lo pedag6gico y a la
construccion de comunidades en red.

Ademas de un reconocimiento al trabajo de la organizacién; Nuestra Gente,
esta tesis resalta la forma en la cual proyectos de pensamiento y formacion como el
de los Estudios Culturales Latinoamericanos, se articulan a proyectos epistemicos y
sociales mas amplios. Asi, esta disertacion se interesa por trazar las formas en las que
las ciencias sociales enuncian la discursividad de un pensamiento critico

latinoamericano, como précticas del pensamiento movilizado de lucha social.

® En 1994 se crea la Ley 152 que reglamenta los planes de desarrollo municipal. En Medellin el primer
plan de desarrollo (1995-1997) se hizo en la alcaldia de Sergio Naranjo y respalda la idea de cultura y
educacion como una via para la compleja situacion de Medellin.
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Este vinculo se impone ante la vigencia de subjetividades “academizadas” y
que afectan de diversas maneras los procesos formativos de los sujetos, como
ejemplo:

e Exceso y a la vez promocion de una ego-intelectualidad que sigue reflejando
la ruptura entre reflexion-accion y entre cultura académica-realidad cultural.

e Poco interés en una reflexion pedagogica de lo politico desde los procesos de
formacion.

e Ausencia de lo que Freire llama una ética comprometida con la

transformacion.

Por otro lado, en esta investigacion no se exploran las formas en las que el
pensamiento critico latinoamericano ha sido construido o desarrollado y, menos aun,
sefialar sus desaciertos. La intencidn de esta argumentacion se dirige a la necesidad
de visibilizar las cartografias de otros pensamientos (criticos-ancestrales-cantados-
actuados-enterrados) construidos por fuera de la oficialidad y operantes en
comunidades, barrios, calles y veredas de territorios locales y cercanos.

Formas de tejer en el mundo cuyos portales no pueden abrirse con la misma
l6gica que plantea el pensamiento critico, pues tienen raiz en otros mundos como el
artistico, cultural y espiritual, para tejer un sentipensamiento latinoamericano. El
Teatro del Oprimido de Augusto Boal, el teatro comunitario, el muralismo urbano, el
pensamiento sembrado del que hablan los pueblos indigenas de la Sierra Nevada de
Santa Marta o el pensamiento cantado ancestral, las corporeidades pensantes en lo
urbano-popular son maneras de tejer. Aceptar los cuestionamientos que estas otras
formas generan en los cuerpos y en las mismas ldgicas de movilizarse social, cultural
y politicamente generan encuentros dialégicos que no reproduzcan las mismas
segmentaciones que le criticamos al pensamiento eurocéntrico.

Metodoldgicamente hablando, este proceso de investigacion se sitla en el
horizonte de la teoria social critica con un enfoque interpretativo hermenéutico y
etnografico. La teoria social critica como parte de un paradigma cualitativo, reconoce
a los actores de las distintas comunidades de saberes como interlocutores y dadores
de sentido colectivo. Este tipo de investigacion asume una perspectiva critica al
proponer que debemos ir mas alla de la comprension de una situacién-problema y su
posible explicacién, cruzar la linea de la accion comprometida con una

transformacion social. Coherente con este marco, el investigador busca mantener una
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actitud critica reflexiva tanto sobre el proceso investigativo como sobre su propia
subjetividad. Es acertado, entonces, mantener un didlogo permanente entre el
observador, los contextos y los sujetos individuales y colectivos que hacen parte del
estudio.

El enfoque interpretativo hermenéutico ofrece un recurso metodologico para
el estudio de la cultura y de la realidad de los seres humanos en su pluralidad de
experiencias. Asi se plantea una interpretacién hermenéutica pero que en la mirada
de Paul Ricouer (2008) puede complementarse con otras propuestas ontoldgicas y
metodologicas como la etnografia. De tal forma el estudio valora la comprension
contextualizada de los procesos formativos de la organizacion (Carcamo 2005). Esta
compresion es dialégica por lo que mi actitud como investigador fue la de
reconocimiento del contexto y de las diferentes voces de la organizacion. Asi como
el apoyar la comprension en el contexto historico que rodea a quienes participan en
el estudio.

El énfasis fue la comprension de los procesos formativos de Nuestra Gente, en
constante transformacion por lo que requieren de una lectura que los suspenda por un
momento para entenderlos e identificar las condiciones para su emergencia.
Interpretar una interaccion formativa sugiere un esfuerzo hermenéutico de
comprension de los sentidos que le dan vida a esta experiencia cuyo resultado vaya
mas alla de la mera abstraccion y/o formulacién de teorias, sino que tenga aplicacion
en el mundo de practica de la cual derivan estos sentidos. De esta manera, se logra la
conjuncién entre teoria y préctica, tan problematicas para quienes consideran que el
conocimiento acerca de lo educativo no trasciende la sistematizacion de buenas
practicas.

La teoria surge de un proceso reflexivo, y, por ende, interpretativo de la
practica. Y la préactica requiere del dialogo con una teoria enraizada en el contexto en
doénde sucede. En este sentido: “La hermenéutica pedagogica se ve, entonces, como
una oportunidad de pensamiento, reflexion, de cambio, para aquellos que sepan ver
su aplicacion en el mundo tangible de la practica educativa.” (Bravo y Martin, 2003,
70). El papel de la hermenéutica en este intercambio es el de ayudar a ponerse en el
lugar del otro, de situarse dentro de su perspectiva desde la cual observa y siente el
mundo. Como escriben Bravo y Martin (2013), hoy en dia es mas que necesario este

ejercicio de acercamiento a los procesos formativos populares y comunitarios para
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que la ciencia de la educacién pueda reconocer su incidencia en los cambios de la
sociedad.

En este sentido, la perspectiva etnografica esta interesada en estudiar un
problema en el contexto mismo con sus participantes. Aqui, la figura del investigador
no es la de alguien que observa y describe a lo lejos, sino que se adentra en la misma
dinamica de la organizacion. En consecuencia la etnografia en esta busqueda de
sentidos como plantea Geertz (1993) busca asumir un compromiso con la explicacion
de lo que sucede en el contacto con la vida de los actores

Una herramienta importante para un proceso etnografico es la observacion
participante que promueve el didlogo para comprender una cultura o un grupo social
(Angel 2011, 22). Este dialogo les solicita a los investigadores sumergirse en el
grupo que investiga, por lo que se convierte en un participante. El proceso
etnografico en una investigacion concibe a las personas como parte de un colectivo
con una meta en comun: vehiculizar procesos comunitarios de formacion,
atravesados por practicas artisticas. De esta manera, los participantes de la
investigacion no son asumidos como informantes, sino actores dadores de sentido a
las experiencias y coparticipes del tejido cultural que las construye. Particularmente
se resalta, la construccion dialogica que permitié el tejido de relaciones entre NG y el
investigador, evidenciado en la posibilidad de mantener un canal abierto con un
miembro de la organizacioén quien desde su interés en el acumulado pedagogico de la
experiencia enriquecio la mirada, interpretacion y explicacion del estudio dandole un
tinte cercano a lo participativo, sino desde el inicio del estudio mismo, si como
resultado de una dialéctica fraterna compartida por la relevancia del estudio desde
ambas orillas.

En coherencia se busca visibilizar y movilizar las experiencias de los sujetos
sociales, asi como de los saberes y las construcciones pedagdgicas constituidas desde
el sujeto colectivo. Aunque podamos ver el uso de tradiciones metodologicas que son
utiles para acercarnos a la realidad, una postura critica y reflexiva nos permite
dialogar e interrogar las percepciones y lugares de enunciacion de quienes participan
y los conocimientos que desde alli circulan.

Por tal razon, para una ruta metodoldgica que dé cuenta de la realidad social
en-lugar (Escobar) de este estudio, se acude a Zemelman, quien considera que el

conocimiento sobre la realidad no puede ser completo, pues es inacabado y con una
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dinamica inherente de movimiento. Aunque el conocimiento tedrico pretenda reducir
la diversidad dimensional en aquello que conforma el corpus tedrico para hacer de la
realidad algo manejable y explicable (Woods 1998). Para entender la realidad que
convoca esta indagacion se busca entonces asumir una mirada sistémica y dinamica
para desplazar la mirada, como lo plantea Ghiso, “De la recoleccion a la generacion
de la informacion, del interrogatorio a la conversacion, de los instrumentos a las
estrategias.” (Ghiso 2004, 8), buscando comprender y explicar los sentidos en
relacion.

El enfoque metodologico que este estudio plantea esta atravesado por
tensiones de orden epistemoldgico que atraviesan el debate socio-critico que es
transversal este ejercicio de investigacion. Al respecto Angel se refiere a estas
tensiones como retos: “El primer reto se refiere a las relaciones entre ciencia,
conocimiento y razén, el segundo a la dialéctica entre teoria y practica y el tercero a
la relacién entre sujeto y objeto.” (Angel 2011, 24). Entender las realidades en el
mundo de relaciones y su constante fluir, teniendo en cuenta la alta complejidad
social de las organizaciones populares en el contexto de Medellin, implica recrear la
mirada y buscar en la interaccidn entre contexto y experiencia nuevos
entendimientos.

En consonancia con la primera tension esta investigacion no espera ajustar la
realidad al marco de una teorizacion, a la necesidad de perpetuar la racionalidad
cientificista de la colonialidad del saber (Lander 2000). Esta mirada define qué y
quién es legitimo en el marco de un estudio. En este sentido, en una clara exposicion
sobre el pensamiento Zemelmaniano, Torres y Torres plantean que este pensador

latinoamericano:

es enfatico en sefalar que la teoria debe subordinarse a los esfuerzos de construccion
de los problemas de investigacion. Si la realidad social es historica, cambiante,
compleja e indeterminada, no puede existir una teoria de valor universal a la cual
deban someterse las singularidades sociales. (2000, 13)

Es la pretension tedrica demagogica la que desdibuja la realidad y pretende
responderle a la problematizacion que nace en las calles desde las paredes del texto o
de una edificacion. La segunda tension, entonces, pone en didlogo la teoria con la
realidad de las calles, con la vivencia de las personas que asisten a las obras, talleres

y espacios de encuentro de Nuestra Gente. La tercera cuestiona la prevalencia de un
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sujeto cognoscente sobre un objeto de investigacion para considerar a todos los
involucrados en la investigacion como constructores y coparticipes de conocimiento
sin pretensiones de verdad.

Las anteriores tensiones se han hecho visibles en las técnicas para la
recoleccion y para el analisis de la informacién. Las mas sobresalientes fueron la
observacion participante y las entrevistas. La observacion participante tiene un
importante rol en el enfoque asumido aqui debido a que se basa en los cinco sentidos
como recolectores primarios de la informacion; a su vez, permite aprender de las
actividades implementadas por la organizaciéon (Kawulich 2005, web). Las
entrevistas son conversaciones que valoran el conocimiento del interlocutor. Se
caracterizaron por “ser abiertas, sin categorias preestablecidas” (Vargas 2012, 124)
permitiendo que se pudieran expresar las opiniones con naturalidad; fueron no
estructuradas por lo que se adaptaron a las circunstancias de la investigacion, a la
necesidad de comprender més que de explicar.

Otras técnicas implementadas en este estudio fueron el registro documentado
de précticas y el andlisis de documentos, propias de la investigacion documental; se
refieren al acceso de archivos y a la identificacion de textos que nutrieron la
informacion recolectada mediante la observacion y las entrevistas.

Se desarrollaron entrevistas y didlogos con personas procedentes de tres
sectores:

Sector Teologia de la Liberacion y sindical: personas que participaron
en el proceso de la TL, como el padre Federico Carrasquilla y otro padre
participante de Golconda, contacto con el Movimiento Camilo Vive que
compartieron documentacion de la TL en Medellin, una mujer misionera,
activista sindical que participa en el proceso organizativo popular, en el
movimiento de la TL, participante de las Comunidades Eclesiasticas de Base
—CEBS— de la ciudad y a nivel rural en las Comunidades Cristianas
Campesinas —CCC—, Un sindicalista y educador que participé de espacios
de confluencia con el cristianismo revolucionario en la Ciudad, un
exmisionero y educador participante de espacios de articulacion desde el
legado de la TL y las CEBS.

Sector organizativo y de educadores populares: en total participaron

diez personas. En este ambito, participé activamente de espacios de reflexion
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articulada como la Mesa por la educacion, la transformacién y otros

encuentros centrados en la reflexidon y construcciéon de propuestas sobre la

formacion popular que han permitido hasta el presente establecer didlogos
con educadores, activistas y lideres populares para alimentar mi reflexion en
esta ruta.

Integrantes de Nuestra Gente: dos entrevistas a profundidad con Jorge

Blandon y Monica Rojas, miembros de la organizacion cuyos roles son
determinantes. Estas conversaciones cuentan con unas caracteristicas que son
importantes para el proceso de interpretacion. Por ejemplo, la entrevista con
Jorge Blandon se desarrolld en tres momentos: el primero y el segundo se
centraron en el componente historico de la organizacién, y el tercero en la
actualidad y en el componente formativo de la organizacion. La entrevista
con Monica Rojas tuvo un fuerte componente historico, mas el énfasis en los
procesos formativos de Nuestra Gente. Se llevaron a cabo cuatro entrevistas
abiertas semi-estructuradas con otros miembros de la organizacion y dos
grupos focales con madres de familia y con nifios del grupo “Manchitas”. Asi
como algunas entrevistas informales durante las dos veces que asisti a la
puesta en escena de la obra “Cuando llegamos éramos otros”, ejemplo del
proceso de teatro comunitario de Nuestra Gente y del accionar pedagogico
con el contexto barrial.

En cuanto a los procesos de observacion participante cabe mencionar mi
asistencia a nueve obras de teatro de varios de los grupos de la organizacion, al
Festival de Teatro Joven Comunitario que organiza Nuestra Gente y participacion en
dos de las comparsas que abren el Festival durante dos afios consecutivos, como
otros espacios de la cotidianidad.

El proceso de triangulacion de las entrevistas recoge la exploracion
etnografica en el espacio barrial y organizativo de Nuestra Gente y la documentacion
de la organizacion disponible. En este momento participaron Jorge Blandon y
Mobnica Rojas por lo que sus tres componentes son las entrevistas, la documentacion
y las percepciones externas de quienes hacen parte del ambito cultural del barrio y de
otras organizaciones. Mdnica se convirtid en la interlocutora que permitio una lectura
de la experiencia desde la organizacidon misma y aunque la investigacién no se

planted participativa en su enfoque, el constante didlogo y fraternidad permitieron
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construir confianzas en las visiones y sentires en sintonia con dicho enfoque. Este
didlogo persiste hasta el dia de hoy como parte de la socializacion del proceso de
investigacion y a futuro como participacion en Nuestra Gente. Se tiene como
proposito el que la tesis sea un material que enriquezca a Nuestra Gente en sus
procesos formativos y organizativos.

Por (ltimo, con el desarrollo metodologico de la tesis no se esperaba
confirmar una hipdtesis ya dada, sino visibilizar las relaciones dialécticas que desde
estos espacios interrogan y responden al mundo de las experiencias y realidades que
se desbordan ante cualquier intento de contencion teodrica. La apertura
epistemoldgica permite interactuar en relacion de sentidos con las experiencias
vinculadas a este proyecto y con las fuentes conceptuales, todo esto con un caracter
no determinado sino por el contrario esperando que se abran nuevos portales.

Las anteriores discusiones se concretan en cuatro capitulos:

En el Capitulo Uno. Eurocentrismo, conocimiento y formacion se desarrollan
los fundamentos teérico conceptuales para una critica al paradigma eurocéntrico que
ha permeado las estructuras a través de las cuales se produce conocimiento en
contextos latinoamericanos. La continuidad de practicas de huella colonial
manifestadas atn en las relaciones de poder a través de las cuales se articulan las
personas, y, de manera consecuente, en los conocimientos que se construyen en el
interior de instituciones con reconocimiento académico y social como la
Universidad. Este capitulo reflexiona, desde los Estudios Culturales
Latinoamericanos, acerca de los alcances de la colonialidad del poder y el saber en
Latinoamérica y su impacto en procesos de articulacion social construidos bajo
planteamientos decoloniales.

El primer apartado se ubica en la visualizacién de la colonialidad y sus
alcances epistemoldgicos y subjetivos en el continente americano y la emergencia de
un pensamiento propio en respuesta a sus estrategias de dominacion.

El colonialismo cred no solo una logica para el robo y apropiacion de recursos
minerales americanos por medio de la esclavitud; también creé sujetos. La
produccion de subjetividades colonizadas tuvo una fuerte influencia para Ia
categorizacion del acceso al conocimiento a través de estereotipos de raza, sexo y
género, y de una hegemonia de lo europeo como centro para la produccion de

conocimiento racional sobre el hombre y la naturaleza. Quienes no hicieran parte de
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sus ideales fueron categorizados como exoticos y subdesarrollados. Mas adelante
hubo procesos de liberacion y las naciones se proclamaron como independientes. No
obstante, este proceso no garantizd que las estructuras de sometimiento a través de
relaciones de poder quedaran invalidadas.

Un lugar que por mucho tiempo pasé desapercibido fue el proceso de
produccion del conocimiento (Lander 2000). La Modernidad construyo la idea de
que el conocimiento so6lo podia producirse en Europa y a partir de esta verdad
comenzo a clasificar unos conocimientos mas altos que otros: se tornd como centro
de la narrativa de la historia (Dussel 1994). Los grandes relatos sobre como debia ser
el mundo y como se debia aprender en €l fueron construidos por Espaiia cuando se
convierte en la corona de la colonia. Pero como sucede en los relatos universales se
excluyeron sujetos como el caso de los condenados de la tierra (Fanon 1961),
quienes fueron dominados y excluidos de la clase productora del saber moderno.

Estos sujetos iniciaron la trayectoria del regreso: reconocer esos saberes
denominados como inferiores como parte de su vida y de su conocimiento. Fals
Borda, un hombre formado bajo el conocimiento europeo, regresa a Colombia para
forjar en la Universidad Nacional de Colombia —UNAL— la primera facultad de
sociologia en el pais. El trabajo de Borda reclamo una sociologia que pasara de una
perspectiva descriptiva y poco comprometida, a ofrecer su trabajo intelectual y
politico a una causa: ir a las zonas alejadas de la ciudad y de la universidad para
demostrar que la colonia no habia acabado con procesos colectivos en defensa de los
conocimientos locales. El trabajo de Borda, junto con el de su contemporaneo
brasilero Paulo Freire, se inserta en el trabajo de Mariategui, José Marti, Fausto
Reinaga, Dolores Cacuango, Manuel Zapata Olivella, Quintin Lame, quienes ya
venian accionando en torno a la elaboracién de un pensamiento propio, forjando el
pensamiento critico latinoamericano.

En la segunda parte del capitulo se elabora, desde una perspectiva critica, un
acercamiento a la universidad como institucion moderna. Se ubica como un centro
de validacion del conocimiento moderno (Lander 2000; Castro-Gémez 2007) en
oposicién a saberes ancestrales y populares. Para Walsh (2001), la universidad se
torné en un centro que, desde una mirada eurocentrada, califica los conocimientos;
en el caso de las ciencias sociales como una disciplina cuya base es sostenida,

también, por teorias producidas y situadas en el contexto europeo. Como escribe De

21



Sousa (2005), la universidad latinoamericana ensefia y aporta a la permanencia de
conocimientos no desarrollados en el continente americano, asi como a la defensa de
profesiones que plantean observar la realidad bajo parametros preestablecidos y que
la entrega fragmento por fragmento.

A su vez, la universidad se ubica como la institucion que alberga procesos
investigativos con un rigor instrumentalizado y bajo métodos cientificos capaces de
demostrar hipdtesis. Gana terreno una idea de investigacion ligada a procesos
mercantiles y de ganancias monetarias. Sin embargo, dentro de la misma universidad
y como consecuencia de los movimientos sociales, aparece una critica al
eurocentrismo académico.

En la tercera parte de este capitulo se construye la senda de la decolonialidad
como proceso reflexivo sobre la colonia y de reconocimiento de la inclusién en este
acto de los sujetos dominados y no tenidos en cuenta como sujetos pensantes. La
nocion de interculturalidad (Walsh 2009) resulta necesaria como parte de este asalto
al mandato eurocéntrico en la distribucién y administracion del conocimiento, asi
como un cambio en la pedagogia misma, en la forma como éste es ensefiado en las
aulas universitarias. EI giro decolonial cuestiona la pedagogia del conocimiento
colonial e introduce otras formas comunitarias y populares como précticas
formativas. Estos fundamentos allanan el terreno para entender la importancia que
tuvo el movimiento de la Teologia de la Liberacion.

El Capitulo Dos. Haciendo memoria: el pensamiento sembrado se interesa en
identificar las condiciones de emergencia de organizaciones comunitarias como
Nuestra Gente que desmontan los prejuicios coloniales sobre los habitantes de las
periferias como sujetos sin determinacion politica y cultural. En el primer segmento
se describen los contextos que influyeron en la aparicidn de estas organizaciones. Un
hito fundamental lo constituye la Revolucion Cubana en todo el continente debido a
que muestra los alcances de la lucha que mas adelante retomaria Fals Borda: el
compromiso de la sociologia con la accion politica.

El segundo momento es la llegada a las ciudades colombianas de campesinos
que huian de la violencia en el campo a finales de los 40. Medellin se presentaba
como una muy buena opcion por su industria manufacturera y textil, lo cual fue
aprovechado por algunos, pero la gran mayoria tuvo que ocuparse en labores

ocasionales e informales. Estas personas iniciaron la construccion de sus propias
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viviendas y encontraron en las laderas de la ciudad, los lugares para establecerse. Sus
casas con materiales como laminas de aluminio o tablas, sin servicios publicos ni
calles pavimentadas, configuraron el uso de la palabra “tugurianos” para referirse a
quienes vivian en casas precarias y periféricas. Aparecen dos ciudades: la de los
ciudadanos que hicieron su propia casa y barrio y que para ello aprendieron a
organizarse, y la de los citadinos con calles y casas distribuidas en un mapa.

En la ciudad de los tugurianos ejercen su sacerdocio un grupo de sujetos
comprometidos con la transformacion social y cultural. Como Camilo Torres y Fals
Borda, regresaron a casa para gque sus conocimientos adquiridos en las universidades
europeas tuvieran mucho qué ver con las necesidades de transformacion y de
liberacion de las politicas gobernantes encaminadas hacia el empobrecimiento de los
gue menos tenian oportunidades y apenas llegaban a la ciudad. ElI padre Camilo
Torres, junto con Fals Borda, crea la Facultad de Sociologia de la UNAL. La
simpatia con la movilizacion de los estudiantes le cuesta su lugar en la universidad.
Es sacado de la Universidad pero logra aglutinar diversos sectores desde el
movimiento de Unidad Popular, un proyecto que reivindica la necesidad de opinar
con voz y pensamiento propio.

La ultima parte del capitulo visibiliza un escenario contundente dentro de la
trayectoria del pensamiento con voz de los “tugurianos”: Medellin 68. Asienta el
trabajo de los sacerdotes a nivel local y nacional alrededor del trabajo con las
personas desde topicos politicos y generadores de tejido social. La Conferencia del
Episcopado Latinoamericano —CELAM—, con la visita del papa y la posterior
asamblea de sacerdotes interesados en otra evangelizacion-formacion critica
cimentada en una praxis cristiana, constituyen la trayectoria de una Teologia de la
Liberacion del pensamiento colonial en América Latina.

El encuentro en territorios ajenos genera una nueva posibilidad de compartir
memorias comunes entre la poblacion campesina que llega a las ciudades. Es asi
como los barrios se van construyendo con procesos comunitarios de campesinos que
fueron llegando de otros territorios, cuyo fin era buscar formas de sobrevivir
sembradas en la solidaridad campesina y, desde alli, en la construccion comunitaria
de un espacio para (re)vivir.

En este trabajo se identifica una experiencia compartida desde la

marginalidad, con una raiz campesina comdn, que al llegar a las laderas del Valle de
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Aburra, de manera conjunta se reine en convite para, desde la escasez, darle vida a
los espacios comunitarios vitales como una forma de suplir su otrora relacion con la
tierra y el cultivo. De tal modo, la construccion de una experiencia de vida se llenaba
de significados en estos espacios comunes. Es asi como el convite, forma de
organizacion comunitaria por excelencia, configuraria escenarios como las casas, las
calles, la cancha, la iglesia, la biblioteca y los comités populares.

En el Capitulo Tres. Un legado latinoamericano: pedagogia para
transformar se describe como la experiencia barrial organizativa del territorio en
Medellin cobra relevancia en tanto involucra un tejido de circunstancias tales como
el desencuentro de dos ciudades descritas en el Capitulo Dos, el desamparo de un
lado y la lucha organizada en medio de circunstancias extremas, y la unién entre lo
organizativo y el legado de la Teologia de la Liberacién, personificada en la figura
del padre Vicente Mejia y la comunidad del basurero municipal de Medellin, a
finales de los 60 y la década del 70, donde surgieron los barrios Fidel Castro,
Moravia y el Bosque.

Acercarse a la historia del poblamiento de dichos barrios no sélo permite
entender las formas de poblamiento en Medellin mediante procesos comunitarios,
sino también los conflictos y construcciones organizativas que dicha conformacion
generd en los contextos populares. Barrios que pese a la inclemencia del Estado y las
condiciones geograficas que repetidas veces incidieron en la constante construccién
y reconstruccién de sus viviendas, se alimentaron de sus necesidades vitales y
emancipatorias con el acompafiamiento liberador de la TL, frente a una ciudad
moderna que no los acogia.

Es por ello que agruparse y trabajar comunitariamente desde la autogestion y
la lucha barrial era la ruta para una vida mas digna, entre cantos, himnos y
representaciones que expresaban la defensa por la recuperacion de sus
construcciones colectivas, educativas, culturales y vitales.

Por otra parte, las Juntas de Accion Comunal —JAC— vy algunos lideres
comunitarios particulares fueron sustanciales al apoyo de procesos de reclamacion de
servicios publicos y dotacion de sitios comunitarios, sirviendo como mediadores
entre la gente y el Estado. Pero, a pesar de su lucha, las JAC perdieron credibilidad, y
en contraposicion a esta configuracion del clientelismo bipartidista y abuso de poder

en el barrio, surge el Comité Popular como un espacio de poder organizacional desde
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el mismo pueblo, cuyo caracter era de lucha popular, sin interés alguno por
institucionalizarse frente al Estado. Esta opcion dio entrada a un espiritu politico y de
reivindicacion, a favor de logros comunitarios.

Dichos logros se fueron fortaleciendo de la mano de aliados, sobre todo
eclesiasticos, vinculados con la Teologia de la Liberacion, quienes se articularon de
diversas maneras con el deseo de cambios sociales, a partir del dialogo y con un lente
de anélisis marxista frente a la agudizacion de la desigualdad para denunciar ante el
Estado. Esto da cuenta de la doctrina social de la Iglesia, de la cual surge una Iglesia
popular que opta por los pobres, centrada en la fe en el otro y en la lucha por
construir lo propio.

Por ello es clave resaltar en esta investigacion el vinculo profundo y el hilar
de TL y de las Comunidades Eclesiales de Base —CEB— en la construccion de las
organizaciones en Colombia, a partir de un trabajo pedagdgico en contexto y en
perspectiva de comunicacion popular, vinculado al enfoque freiriano, donde la
lectura del mundo se unia a la palabra cristiana y la lectura biblica tenia una
aplicacion practica a las vivencias cotidianas, apuntados en la solidaridad y la
fraternidad; muy contrario a lo que hacia la Iglesia tradicional, descontextualizada y
ajena a las problematicas sociales cotidianas, cuya jerarquia eclesial no hacia buena
cara a la relacion de aquéllos con los circulos de izquierda.

Se trata entonces de un enfoque formativo de Educacién Popular que torné en
pedagogia el cristianismo comunitario de base, y que permitié construir
subjetividades desde otras opciones practicas de formacién, en el contexto de una
década en la que se recrudece la crisis social de Medellin, pero en la que se
fortalecen los procesos de acompafiamiento desde los distintos movimientos y
compafiias cristianas, asi como de otras organizaciones no gubernamentales en los
procesos de organizacion popular.

Se destaca y visibiliza el caracter heterogéneo de la EP desde la diversidad de
rutas enriquecidas por un sin nimero de experiencias Yy discursos criticos con raiz
en procesos de base y movimientos sociales. Un devenir en la historia de la EP cuyos
sentidos y significaciones tendran g ser entendidos dentro de sus construcciones
particulares (Joao Bosco, 1984: Puigros 2005). Entre estos sentidos encontramos
hilos y reconfiguraciones vinculados a la historia de la EP en la periferia de la ciudad
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de Medellin manifestados en practicas artistico-pedagogicas y culturales desde

organizaciones populares comunitarias como Nuestra Gente.

Se hace una elaboracion propia de los fundamentos de la EP desde la
diversidad en su conceptualizacién hasta sus principios centrales. Desde alli se
plantean algunos didlogos y preguntas que se consideran pertinentes para los
estudios culturales latinoamericanos. Igualmente, se resalta el caminar de la EP

como un a pedagogia con raiz propia en Latinoamérica para la transformacion.

El Capitulo Cuatro. Nuestra Gente: sentidos red-tejidos desde lo pedagdgico
y lo comunitario se desarrolla metodoldgicamente desde: anélisis de documentos,
entrevistas y registros de observaciones participantes, para considerar los procesos
formativos de Nuestra Gente desde la vision politica y cultural de su apuesta
artistico- pedagdgico de base comunitaria. lgualmente, se presentan reflexiones sobre
formacion popular desde espacios organizativos articulados en Medellin y lo que
concibe la plataforma de Cultura Viva Comunitaria en este &mbito formativo. Desde
la perspectiva pedagogica latinoamericana, reconociendo tanto su legado popular
como ancestral, presentamos una breve lectura cruzada con aspectos en lo
pedagdgico en Nuestra Gente, asi como una reflexion desde una pedagogia del
encuentro con raiz.

El trabajo de este capitulo se apoya en transcripciones de entrevistas a los
participantes en la investigacion, en fotografias que permiten visualizar el trabajo de
Nuestra Gente asi como en esquemas que resumen ciclos y procesos vivenciados al
interior de la organizacion. De igual manera acudo a didlogos y documentos de
espacios articulados en la reflexién por una formacion popular desde la cual participé
e igualmente a mi experiencia como docente desde la Licenciatura en Pedagogia de
la Madre Tierra.

Este capitulo parte de una visualizacion desde las narrativas acerca de las
comunas de Medellin que veian a sus jovenes echados a perder entre su adiccion a la
violencia y su falta de miedo. Este punto de partida desencadena otra narrativa de
parte de un grupo de jovenes de la Comuna 2 que entre las decadas de los 80 y 90
optaron por el arte como espacio liberador y transformador. Fueron capaces de contar
otra historia por medio de las herramientas del teatro y de una pedagogia basada en

procesos transformativos y comunitarios.

26



El primer proceso se identifica en la formacion de los formadores. Cada uno
cuenta con una formacién integral que complementa sus estudios académicos con los
estudios de la vida y de su realidad. Ellos han construido un equipo pedagdégico y
artistico que a su vez estd conformado por cuatro equipos de trabajo:
comunicaciones, artistico, sociocultural y administrativo. Esta formacién fue posible
a través del Sistema de Capacitacion y Asesoria a grupos juveniles de teatro
(SISCAP), el cual es asumido como la semilla de los procesos formativos en Nuestra
Gente y como el espacio formativo cuya preocupacion se orientd a concebir la
técnica artistica teatral como herramienta socio-pedagogica.

El segundo, méas que un proceso, es una influencia con impactos pedagdgicos.
El teatro del oprimido de Augusto Boal es la base de las producciones artisticas de
Nuestra Gente. Se interesan no por un espectador que asista a las obras de teatro sino
por un espect-actor que desarrolla sus motivaciones desde una mirada situada en la
realidad que le circunda, en este caso, el barrio y sus problemaéticas. El teatro
comunitario de Nuestra Gente traduce pedagogicamente a los habitantes del barrio su
interés en reconocer la memoria como un ser vivo en constante crecimiento,
necesitada de ser recordada como contendedora de la cultura y de la historia barrial.
Es el trabajo de un equipo que, con intenciones formativas, quiere contar las historias
propias a través de acciones y palabras colectivas. Este proceso se interesa en formar
artistas para la vida y la ciudadania y no tanto para la técnica teatral.

La visidn que engloba a estos procesos es la de la transformacion. La imagen
del nacimiento de una mariposa da cuenta de los cambios que sucedieron en los
integrantes de Nuestra Gente. La propuesta de Nuestra Gente postula que la cultura,
el arte y la educacion son elementos centrales en el desarrollo de una comunidad y en
la transformacion de las condiciones de desesperanza que acompafian la cotidianidad
de los sectores populares. Luego de ser una crisalida, la mariposa en su vuelo se
asienta en flores y lugares en donde pueda alimentarse. Nuestra Gente, siguiendo su
vision colectiva y comunitaria, se vincula con otras organizaciones de la ciudad y de
otros paises a través del trabajo en red.

Su trabajo en red afianza ain mas su vision pedagdgica desde la educacién
popular en tanto implica un intercambio comunitario y colectivo. Este tipo de trabajo
desarticula relaciones de poder jerarquicas, propias de procesos colonizadores. Opta

por lineas de poder que se transparentan como parte del didlogo entre saberes, en el
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reconocimiento de que el otro sabe y puede ensefiarme a comprender ain mejor mi
realidad. Parte, en este sentido, de un pensamiento propio.

El pensamiento propio est4d inmerso en la historia propia. Durante la
investigacion realizada para la escritura de esta tesis fue posible evidenciar que si
bien se ha perdido la historia del vuelo de las mariposas enraizadas en el
pensamiento latinoamericano, ellas han dejado crisalidas en todas sus estaciones.
Una de esas crisélidas es la organizacion Nuestra Gente cuyo trabajo es
representativo en esta busqueda de la historia de una pedagogia latinoamericana
desde las practicas formativas comunitarias, colectivas y populares.

En los dltimos apartados del capitulo nos centramos en las reflexiones
articuladas que desde Medellin se han venido haciendo en torno a la formacion con
perspectiva popular comunitaria desde algunos espacios articulados como la Escuela
de formacién Popular, La mesa por la Educacion y la transformacién, la plataforma
de la red Cultura Viva Comunitaria, para preguntarnos ¢Cémo dialogan o
contribuyen estas experiencias con perspectiva popular comunitaria con un enfoque
pedagogico decolonial? “;Como ponemos a dialogar los procesos alternativos de la
escuela con los procesos populares? Alli vemos estas pedagogias de enfoque popular
cruzadas con el llamado a una pedagogia decolonial (Walsh, 2013) y desde ambos
lugares, el cuestionamiento a las rutas trazadas en el ambito educativo desde la
colonialidad del saber.

De igual manera, se presenta como la perspectiva pedagdgica latinoamericana
nace por oposicion a unas pedagogias desarrollistas que se mueven en un horizonte
mercantilista y deshumanizante. Se reconoce en la experiencia pedagodgica
latinoamericana su proposito liberador y las condiciones situadas que le dan forma su
configuracién, a diferencia de otras tradiciones pedagdgicas en el norte. Desde este
pensamiento pedagdgico latinoamericano se evidencia tanto su legado popular como
el que le otorga el pensamiento cosmogonico ancestral. Desde alli se presenta un
sucinto dialogo cruzado entre aquello que caracteriza lo educativo en dos
experiencias latinoamericanas con algunos rasgos de la experiencia popular
comunitaria de Nuestra Gente.

Por dltimo se reflexiona en el vinculo con este legado desde una pedagogia
del encuentro y con raiz como lugar que vincule en una formacion liberadora tanto el

legado ancestral como el popular. Alli se visibilizan confluencias que ofrecen claves
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desde el lugar de wun sujeto colectivo y comunitario, desde el “yo
nosotrico ’(Lankerdoff 2008) de los tojolabales, algo que se construye, como lo
evidencian estos procesos desde lo que nombramos como” afecto” haciendo eco de
Nuestra Gente, como lazo fundamental para tejer comunitariamente. Una pedagogia
que permita el reencuentro con nosotros mismos y con los otros desde la afectividad
y la alegria, que denuncia y camina contra la deshumanizaciéon. Una pedagogia que
permita recuperar la confianza para pensarnos a nosotros mismaos y para crear otras

rutas de formacion y trasformacion.
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Capitulo 1

Eurocentrismo, conocimiento y formacion

La idea del progreso humano, la del viejo iluminismo,
resulta demasiado ambigua. Aca no nos ha servido mucho.
La razon instrumental de este tipo no nos ha satisfecho.
Debemos tener la valentia de saber independizarnos y volar
con nuestras propias alas.

Fals Borda

1.1. Historia universalizada y las estrategias del eurocentrismo

En 1809 se instaurd en Quito el primer gobierno auténomo de la colonia
espafiola. Dos siglos después, en el marco de las actividades conmemorativas de la
revolucion quitefia, varios académicos se reunieron bajo el lema “Las
independencias: un enfoque mundial”. El texto de presentacion del encuentro decia:
“Si el siglo XIX fue el de las independencias latinoamericanas, el crecimiento y el
auge de los imperios coloniales, el siglo XX fue el de la descolonizacién en Asia,
Africa y el Caribe. Estos procesos impactaron en el ambito internacional y cambiaron
la historia del mundo” (IV Congreso Sudamericano de Historia 2009).

Al ubicar la anterior consigna dentro de las conmemoraciones de las
independencias en Latinoamérica u otras partes del sur, aparecen las siguientes
preguntas ¢qué celebramos?, ¢quiénes celebran?, ¢cuantos pueden celebrar? Es claro
que al llamarlas conmemoraciones no pueden evadirse los tintes de celebracion, el
despliegue y el tipo de eventos que terminan por ubicarlas como fiestas. Al observar
con detenimiento el lenguaje de la anterior descripcion pueden ubicarse elementos
clave del discurso sobre las independencias en Latinoamérica en el siglo XIX y la
descolonizacion en el XX y que a continuacién se discuten.

Si es cierto que logramos una independencia mas no una descolonizacion. Los
procesos de independencia en América Latina fueron concebidos y articulados por
élites criollas deseosas de los puestos de poder del imperio, a diferencia de la mayor

30



parte de las regiones de Asia, Africa y el Caribe en donde la liberacion fue
emprendida por los condenados de la tierra, Haiti logro su independencia en 1804.

Esta brevisima referencia basta para comprender la diferencia entre
colonialismo y colonialidad. La primera tiene que ver con el régimen de control de
autoridad politica que ejercian los imperios sobre los colonizados y sus territorios,
donde la centralidad de este control era ejercida desde otra jurisdiccion territorial. La
segunda es integral al patron del poder capitalista® (Quijano 2000) y representa la
continuidad de practicas coloniales de opresion y explotacién atn visibles en los
territorios colonizados, que supuestamente vivieron un proceso de independencia. En
esta misma direccion se encuentra que “uno de los mitos mas fuertes del siglo XX
fue la nociéon que la eliminacion de las administraciones coloniales equivalia a la
descolonizacion del mundo” (Grosfoguel 2006, 28).

La idea de liberacion de los territorios en América Latina, promovida
mediante los procesos de independencia y consolidada en diferentes esferas de la
sociedad como la economia, la cultura, la educacion, la religion y la politica, ha
llevado a nuestras sociedades a buscar respuestas en lugares equivocados. A su vez,
esta idea ha ensombrecido précticas de origen colonial evidenciadas por el socidlogo
Anibal Quijano como parte de la colonialidad del poder (Quijano 1999). Esta
colonialidad hace parte de un orden social establecido desde la raza, vinculado
directamente al trabajo que le otorga sentido al modelo globalizante que encarna el
capitalismo como logica universal. A partir de esta estrategia se establecen
mecanismos de control social desde la subjetividad y la cultura.

De esta forma, en la colonizacion de Europa sobre América se crearon y
naturalizaron jerarquias sociales centradas en la nocion de raza para establecer la
subalternizacion de las poblaciones no europeas; tal es el caso de indigenas y afro-
descendientes por el supuesto caracter de inferioridad que estas encarnaban. Dicha
colonizacion sobre los territorios que hoy Ilamamos América representa la
materializacion de la Modernidad. Desde la centralidad que Europa se adjudico fue

posible la construccion de una periferia habitada por los excluidos, la apertura de

®Anibal Quijano plantea que esta colonialidad “se funda en imposicion de una clasificacién racial/étnica
de la poblacién mundial como piedra angular de dicho patron de poder, y opera en cada uno de los
ambitos y dimensiones, materiales y subjetivas, de la existencia social cotidiana y a escala societal”
(Quijano 2000, 342).
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mercados y la acumulacion de capital a partir de la construccion colonial de las
tierras, sus gentes y sus “recursos’.

La condicion de otredad que la colonizacion europea otorga a estos pueblos
no se redujo simplemente a una dominacion sobre los sujetos. También conllevd una
etiqueta de inferioridad, impuesta sobre todo conocimiento emanado desde estas
poblaciones, y la proclamacion del conocimiento euro-centrado como el orden
cientifico a ser universalizado, actores que dieron lugar a una colonialidad del saber
(Lander 2000). Esta cosmovision eurocéntrica se erige desde lo que Castro-Gomez
(2005) llama la Hybris del punto cero, un lugar privilegiado del observador pero
desde el cual no puede ser observado. O, en términos de Walter Mignolo, la
fabricacién de un locus de enunciaciéon maximo en el que “la concepcion misma de
la historia universal y su escritura estaban inscritos en la expansion colonial y
legitimaron su aparato imperial y del Estado-nacion” (Mignolo 1995, 329).

Enrique Dussel escribe desde un contra-relato que busca desmitificar la
historiografia hegemonica eurocéntrica. Para esto sefiala la existencia de dos
modernidades. La primera es la versidén eurocéntrica, asumida como un proceso
interno de Europa con una linealidad histérica en la cual este continente se desarrolla
a si mismo y alcanza la llustracion en el siglo XVIII, para luego expandirse por el
mundo como un modelo civilizatorio. Esta es la version provincial intraeuropea
como lo plantea Hegel: “La historia universal va del Oriente al Occidente. Europa es
absolutamente el fin de la historia universal. Asia es el comienzo” (Dussel 1994, 15).
Desde la lI6gica hegeliana, Europa se hace poseedora y guardiana de la razén. De alli,
seguramente, su mision cristiana salvadora en América, en correspondencia al
proyecto moderno: “La Modernidad es una emancipacion, una “salida” de la
inmadurez por un esfuerzo de la razén como proceso critico, que abre a la humanidad
a un nuevo desarrollo del ser humano” (Dussel 2000, 45).

La segunda version, planteada desde una lectura critica dusseliana de la
modernidad eurocéntrica, la denomina como el “nuevo paradigma de la vida
cotidiana” y centralidad total sapiente. Se origina en 1492 con la llegada de la corona
espafola al continente americano y su dominio sobre el Atlantico. Este suceso
configura una historia mundial Unica que construye a cualquier otra cultura como

periférica, pues “El Eurocentrismo de la Modernidad es exactamente el haber
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confundido la universalidad abstracta con la mundialidad concreta hegemonizada por
Europa como centro™ (Dussel 2000, 48).

De esta manera, Dussel irrumpe con la hegemonia histérica eurocéntrica al
clarificar dos aspectos: primero, que Europa logra ser centralidad a partir de su
invasion y de la invencion del sistema colonial en América; y segundo, Espafia y
Portugal son los gestores de la Modernidad en el continente desde sus empresas
colonizadoras en el siglo XVI. Para Dussel, lo que la perspectiva eurocéntrica
reconoce como el inicio de la Modernidad durante la Ilustracién, no es mas que la

segunda modernidad. Al respecto, Immanuel Wallerstein plantea:

Para nosotros, la “centralidad” de la Europa latina en la Historia Mundial es la
determinacion fundamental de la Modernidad. Las demas determinaciones se van
dando en torno a ella (la subjetividad constituyente, la propiedad privada, la libertad
del contrato, etc.). El siglo XVII (p. e. Descartes, etc.) es ya el fruto de un siglo y
medio de “Modernidad”: efecto y no punto de partida”. (Wallerstein 2004, 46)

Aln mas, si la madurez europea es alcanzada racionalmente a partir de la
Modernidad, el lado oculto de este proceso es completamente contrario, colmado de
actos violentos e irracionales. Dussel, al igual que Quijano visibiliza un mundo
periférico colonial. La nocion desarrollada por Wallernstein de sistema mundo es
retomada por Dussel para develar este mito de la Modernidad y, por consiguiente,
demostrar su alcance mundial representado en el nacimiento de una nueva
subjetividad y en la fabricacion de otra forma de entender la historia.

Dentro de la teoria del sistema mundo moderno de Wallernstein se tiene en
cuenta el circuito comercial del Atlantico, pero esta perspectiva no considera al
proceso colonial como constitutivo de la Modernidad, y mucho menos a la diferencia
colonial. Walter Mignolo, retomando tanto a Wallernstein como a Dussel y Quijano,
complementaria esta nocién como sistema mundo moderno colonial. En este sentido,
Dussel afirma que “modernidad, colonialismo, sistema mundo y capitalismo son
aspectos de una misma realidad simultanea y mutuamente constituyente” (Dussel
2006, 39), en consonancia con el llamado de Quijano a entender la colonialidad con
su patron colonial de poder articulado al sistema mundo.

Por tanto, la teoria del sistema mundo de Wallernstein, como su critica de
apertura a las ciencias sociales, continda circulando dentro del laberinto de las

criticas eurocéntricas al Eurocentrismo. Mientras que desde la filosofia de la
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liberacion de Dussel cuestiona tanto la Modernidad como la estructura epistémica
misma que le da origen al conocimiento disciplinar de la filosofia. Dussel propone
situarse en la negacion construida por la Modernidad, una exterioridad que esta
localizada en las propias experiencias culturales. En este sentido, el planteamiento de
esta exterioridad como negacion, al contrario de parecer negatividad, tiene potencial
creador, “su afirmacion es novedad, desafio y subsuncion de lo mejor de la misma
Modernidad” (Dussel 2004, 155).

Desde esta invencion moderna, Europa se autonombra como centralidad,
desplazando el resto del mundo a una periferia que habria de traducirse en la
perpetuacion de un dualismo determinante de todo tipo de relaciones: subjetivas
(civilizado-bérbaro), econémicas y geopoliticas (desarrollado-subdesarrollado),
epistémicas (ciencia-saberes mitologicos). Se obtiene una dependencia epistémica,
una colonialidad del saber. Entendiendo esta colonialidad como el control sobre
todas las formas de produccion de conocimiento y la hegemonia de la episteme
eurocéntrica cientifica como superior digna de universalizarse, con una centralidad
que barre hacia la periferia cualquier otro conocimiento “no racional”,
construyéndolo como “sub-desarrollado” (Mignolo 2000). De lo cual se deriva el
posicionamiento colonial de superioridad epistemoldgica como idea clave del
Eurocentrismo’, y con la que pueden sefialarse los hilos de poder bajo los cuales se

encuentra la censura de cualquier otra interpretacion del mundo. Es decir:

Se trata de la perspectiva cognitiva producida en el largo tiempo del conjunto del
mundo eurocentrado del capitalismo colonial/moderno y que naturaliza la
experiencia de las gentes en este patrén de poder. Esto es, las hace percibir como
naturales, en consecuencia como dados, no susceptibles de ser cuestionados.
(Quijano 2000, 343)

El develamiento de este mito de la Modernidad ensefia lo no visible, su rostro

colonial, aquello que le permite a Dussel caracterizarla®. De esta forma propone,

" Afirma Quijano que “El Eurocentrismo, por lo tanto, no es la perspectiva cognitiva de los europeos
exclusivamente, o sdlo de los dominantes del capitalismo mundial, sino del conjunto de los educados
bajo su hegemonia. Y aunque implica un componente etnocéntrico, éste no lo explica, ni es su fuente
principal de sentido” (Quijano 2007, 94).

® Estos velos son enumerados por Dussel de la siguiente manera: “1) La civilizacion moderna se
autocomprende como mas desarrollada, superior (lo que significara sostener sin conciencia una
posicion ideoldgicamente eurocéntrica), 2) La superioridad obliga a desarrollar a los mas primitivos,
rudos, barbaros, como exigencia moral. 3) El camino de dicho proceso educativo de desarrollo debe ser
el seguido por Europa (es, de hecho, un desarrollo unilineal y a la europea, lo que determina,
nuevamente sin conciencia alguna, la “falacia desarrollista”). 4) Como el barbaro se opone al proceso
civilizador, la praxis moderna debe ejercer en Ultimo caso la violencia si fuera necesario, para destruir
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frente a la perspectiva moderno-colonial, un proyecto de liberacion a todo nivel a
partir de una transmodernidad. Esta nocion constituye su propuesta para ir mas alla
del patrén global de poder® .

Pero en la narrativa moderna, aquella de la cultura universal (Borda, 2003),
aun contintan las ausencias repetidas de los condenados de la tierra, aquellos que
“no le han aportado nada” a la historia universal de este mundo. Hoy esta historia nos
habla de la diversidad de culturas pero desde una perspectiva historica monocultural,

la perspectiva del colonizador:

El colono hace la historia y sabe que la hace. Y como se refiere constantemente a la
historia de la metropoli, indica claramente que estd aqui como prolongacion de esa
metropoli. La historia que escribe no es, pues, la historia del pais al que despoja, sino
la historia de su nacién en tanto que esta piratea, viola y hambrea (Fanon 1961, 45).

Fanon hace un reclamo certero: reclama la historia de la humanidad en
contraposicion al meta-relato hegeliano que defiende como parte de una historia
universal eurocentrada. Este punto vista, por medio del transito del sol, disefia las
siguientes narrativas: ubica a Europa en la clspide de la civilizacién occidental como
fin de la historia, vuelve Asia en un pre-estado de la humanidad y América en una
tierra (de nifios) para el futuro (Dussel 1993). Es precisamente la defensa de esta
historia universal la que ha ocultado contra-narrativas a este patrén de poder; por
ejemplo, como lo evidencia Trouillot, la revolucion haitiana que “entr6 en la historia
mundial con la particular caracteristica de ser inconcebible aun mientras ocurria.”
(Trouillot 1995, 29). El paso de los esclavos para dejar de ser considerados salvajes e

inferiores a individuos capaces de crear un proceso libertario, cuestiono el orden del

los obstaculos de la tal modernizacién (la guerra justa colonial). 5) Esta dominacién produce victimas
(de muy variadas maneras), violencia que es interpretada como un acto inevitable, y con el sentido
cuasi-ritual de sacrificio; el héroe civilizador inviste a sus mismas victimas del caracter de ser
holocaustos de un sacrificio salvador (el indio colonizado, el esclavo africano, la mujer, la destruccion
ecoldgica de la tierra, etcétera). 6) Para el moderno, el barbaro tiene una “culpa” (el oponerse al proceso
civilizador) que permite a la “Modernidad” presentarse no sélo como inocente sino como
“emancipadora” de esa “culpa” de sus propias victimas. 7) Por tltimo, y por el caracter “civilizatorio”
de la “Modernidad”, se interpretan como inevitables los sufrimientos o sacrificios (los costos) de la
“modernizacion” de los otros pueblos “atrasados” (inmaduros), de las otras razas esclavizables, del otro
sexo por débil, etcétera.” (Dussel 1994, 175-176).

9 Para Dussel, “Transmodernidad” indica todos los aspectos que se sitGan “mas-alld” (y también
“anterior”) de las estructuras valoradas por la cultura moderna europeo-norteamericana, y que estan
vigentes en el presente en las grandes culturas universales no-europeas y que se han puesto en
movimiento hacia una utopia pluriversa. “Transversal” indica aqui ese movimiento que va de la
periferia a la periferia. Del movimiento feminista a las luchas antirracistas y anticolonialistas. Las
“Diferencias” dialogan desde sus negatividades distintas sin necesidad de atravesar el “centro” de
hegemonia” (Dussel 2005, 19).

35



poder existente y sefialé una nueva ruta en la historia hegeliana. Esta transformacion
dejo sin sentido a la ontologia y la epistemologia que sostuvo la historia universal y
sus razones coloniales para la desaparicion forzada de nuestras historias. En esa
medida, el trabajo de Trouillot ayuda a entender los silenciamientos histéricos
intencionados que aun perpettan una historia basada en relaciones de poder y suma
en la restauracion de una historia vital para el pensamiento emancipador del presente.
Griner, a su vez, recalca que esta revolucion “supuso una desterritorializacion —tanto
geografica como simbolica, ideoldgica y aun filosofica— de la Revolucion Francesa”
(Griiner 2010, 69).

En su Taller de Historia Oral Andina'®, la pensadora boliviana Silvia Rivera
Cusicanqui, interroga tanto la etnografia tradicional como los universales de la
historia oficial enmarcados en los limites de la intraducibilidad cultural y linguistica.
Presenta la historia oral como ruta de quiebre en la bifurcacidn entre investigador e
investigado con el fin de recuperar la historia de los movimientos indigenas. Como
es comun en el pensamiento ancestral amerindio, el pasado aqui es parte fundamental
de la identidad cultural y la politica india, pues alli esta el sustento de la critica a la

continuidad opresiva que ejerce la sociedad g ara! sobre el indigena.

La reconstruccion histérica comienza a prestar mas atencién a las percepciones
internas de los comunarios: su vision de la historia, de la sociedad y el estado q aras:
estas percepciones contrastan radicalmente con la version que genera el mundo
criollo sobre la resistencia india. De este modo no s6lo se fundamenta una posicién
critica frente a la historiografia oficial, sino que se descubre la existencia de
racionalidades historicas diversas, que cumplen funciones legitimadoras de las
respectivas posiciones en conflicto. (Rivera Cusicanqui 1987, 7)

Desde este movimiento de Historia Oral, Rivera Cusicanqui rescata la
necesidad de una historia interpretada por sus sujetos, debido a que “Interesa, por lo
tanto, no so6lo reconstruir la historia “tal cual fue”, sino también, fundamentalmente,
comprender la forma cdmo las sociedades indias piensan e interpretan su experiencia
historica” (1987, 7).

De esta manera se demarca, metodologicamente, la historiografia tradicional
para tornarla en un ejercicio de desalineacion para el interlocutor y para el

investigador (este ultimo esta sujeto al control social del colectivo que investiga).

10 Silvia Rivera y otros intelectuales indigenas y mestizos fundan el taller en 1983, tenian como fin
revitalizar la identidad indigena y recuperar la memoria de la otra Bolivia no contada.
11 Para Rivera Cusicanquia, la palabra "qg'ara" hace referencia a todo aquel que es no-indigena. Es un

calificativo peyorativo usado por los aymaras y los quechuas.
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Ademas, este movimiento sustenta la existencia de historias en plural y aclara que
para la comprension de los movimientos deben observarse las rebeliones como nodos
de acumulacién subterranea ideoldgica y no como meras sacudidas reactivas.

Dentro de esta perspectiva puede ubicarse el trabajo de Aimé Cesaire, quien
cuestionaba igualmente la episteme universalizada y supuesta superioridad cientifica
occidental que perpetia académicamente el racismo del proceso colonial (Fanon
2009). Su posicion representa una de las primeras criticas a los saberes eurocentrados
y la visibilizacion de otras formas de saber en el mundo. También evidencia
tempranamente la fisura ontoldgica que genera la imposicion moderno/colonial de un
saber universal cientificista, que Edgardo Lander (2000) denomina como una
desconexion entre cuerpo y mente, realidad y razén que niega el lugar del cuerpo y la
realidad que lo construye. Una fisura construida desde las ciencias eurocéntricas y
que, hasta el presente, contintan persistiendo desde discursos tedricos de un saber sin

lugar, sin contexto y sin sujeto.

1.1.1. Frente al eurocentrismo, el pensamiento propio

Los anteriores precedentes impulsaron la emergencia de practicas en contra de
los relatos universalizantes en el contexto suramericano. La critica al Eurocentrismo
desde el contexto colombiano fue asumida tempranamente en los 60°s por Orlando
Fals Borda. Tanto sus aportes académicos a las ciencias sociales como su accionar
intelectual han sido importantes para el pensamiento latinoamericano. Las décadas de
los 60°s y los 70°s representaron un tiempo vital dentro de la historia del
pensamiento latinoamericano y de sus luchas hacia un hacer y un pensar autbnomo, a
través de un lectura critica del ejercicio de las ciencias sociales. La confluencia de
rupturas tedricas y practicas como el movimiento de la Teologia de la Liberacion, la
pedagogia critica de Paulo Freire y el trabajo de accion participativa de Fals Borda
como parte del Colectivo La Rosca, permitieron construir vias dialdgicas a la historia
universalizante desde las Comunidades Eclesiasticas de Base, las experiencias
barriales de educacion popular y centros de accion comunal que darian lugar a

espacios de formacion anclados a las experiencias vitales de las comunidades.
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En su libro Ciencia propia y colonialismo intelectual'®, Fals Borda (1976)
asocia la aparicion de las facultades de ciencias sociales latinoamericanas como parte
del proceso de crisis y de critica intelectual desde esta disciplina. Efectivamente para
Fals, la creacién de institutos de investigacion (especialmente en Venezuela,
Colombia y Argentina) cuyas rutas tedricas obedecian al modelo Europeo y de
Estados Unidos, avalaron, a finales de los 50 y principios de los 60, el
cuestionamiento de varios sociologos que sefialaban las dificultades para pensar las
realidades propias latinoamericanas desde la centralidad euroamericana.

Con la obra mencionada, Fals Borda comparte una lectura de América Latina
de cara al reformismo modernizante controlado desde afuera en complicidad con una
intelectualidad colonizada. Y, partir de alli, la necesidad de la autonomia y de una
ciencia propia que pueda construirse con un compromiso encarnado en una

sociologia de la liberacion:

La via propia de la accion, ciencia y cultura incluye la formacion de una ciencia
nueva, subversiva y rebelde frente a aquella que hemos aprendido en otras latitudes y
que es la que hasta ahora ha fijado las reglas del juego cientifico, determinando los
temas y dandoles prioridades, acumulando selectivamente los conceptos y
desarrollando técnicas especiales, también selectivas para fines particulares. (Fals
Borda 1976, 15)

El trabajo de Fals Borda solicita una sociologia que pase de una perspectiva
descriptiva y poco comprometidal?’, a ofrecer su trabajo intelectual y politico a una
causa. Plantea que los esfuerzos reformistas guiados por una ciencia que responde a
realidades lejanas han logrado aumentar “la distancia entre los grupos [...] creando
una barbarie técnica moderna”. Para el socidlogo colombiano, esto evidencia la
necesidad de formar un nuevo hombre latinoamericano, pues “parece evidente que
hay que hacer un reto al mundo desarrollado, si queremos realmente soltar las
amarras.” (Fals Borda 2009).

Las condiciones sociales, la critica a una ciencia colonialista y su busqueda
por un conocimiento al servicio de una causa generaron la ruptura de Fals Borda con

la universidad, mas no con sus ideales. En 1968 después de la muerte de Camilo

2 En este trabajo, Fals Borda presenta como pioneros de la sociologia comprometida a Alberto
Guerreiro Ramos, Alberto, Sergio Bagl, Celso Furtado, Jorge Ahumada, Anibal Pinto y Osvaldo
Sunkel.

3|_a nocién de compromiso es retomada por Borda de la de “Engagement” de Sartre.

38



Torres se reline en Suiza con otros pensadores colombianos afines a sus ideas™* y
crea la Fundacion La Rosca de Investigacion y Accion Social. Esta alianza seria el
terreno fértil para el nacimiento de la Investigacion Accion Participativa (IAP). En
dicha busqueda, con recursos del gobierno holandés y de la Iglesia presbiteriana de
los Estados Unidos, Borda y colegas comenzaron la defensa de un pensamiento
propio y la transformacion social para los menos favorecidos en diferentes partes de
Colombia: “Yo en la costa atlantica, Augusto en el Pacifico, Gonzalo en Tolima,
Victor Daniel en el Valle y en el sur” (Borda 2004, 15). Desde alli se empieza a
gestar acciones dirigidas a las poblaciones populares desde la “investigacion
militante” y la creacion metodologica del “estudio-accion” con el fin de conocer la
realidad para transformarla (Fals Borda 1972). En la fotografia 1 se evidencia una de

tantas reuniones entre Fals Boda y Camilo Torres en la Universidad Nacional.

L g 1]

oy

-
B T TR

ORL ﬂNw FALS BORDA y CAMILO TORRES, en un acto pdblico de la facultad

La nueva facultad dé1a UsN, tuv o desde el prmcl- clonal, 1a [soultad do sod

Fotografia 1. Orlando Fals Borda y Camilo Torres. Fuente: Colombia desde afuera.

! En entrevista realizada a Orlando Fals Borda, por Lola Cendales, Fernando Torres y Alfonso Torres,
el soci6logo se refiere a las reuniones en Suiza como el espacio en el que “El unico socidlogo formal
era yo; antropdlogo estaba Victor Daniel Bonilla, estaba Jorge Ucr6s, estaba Gonzalo Castillo, tedlogo;
interesante, dos de estos compafieros eran exministros evangélicos presbiterianos ambos y yo también;
lo mas interesante que la mitad de este grupo de seis cientificos sociales éramos presbiterianos. El otro
era Augusto Libreros, economista, fue profesor de la Universidad del Valle. Era un reto intelectual muy
fuerte que nos obligd hasta estudiar el marxismo y a ponerlo en practica; ese fue nuestro paradigma
alternativo, el marxismo”. (Cendales, F. Torres y A. Torres 2004)
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El trabajo en La Rosca se convierte en espacio fundamental para el desarrollo
metodologico de la IAP que, desde sus inicios, tiene cimientos en la realidad
colombiana. Como fruto de las sistematizaciones y trabajos de campo en Colombia
de La Rosca, nace el libro que seria su guia ideologico-politica: Causa popular,
ciencia popular, publicado en 1972. De acuerdo con Ernesto Parra, este libro
representaba la superacion de la técnica ya reconocida de “participacién-insercion”
hacia una nocion més clara de lo que vendria a llamarse 1AP (Parra 1983, 21).

Es indiscutible la relevancia de este trabajo en zonas rurales de Colombia
debido a que muestra el esfuerzo de una escritura colectiva e interdisciplinaria en
ruptura con el quehacer académico intelectual moderno, es decir, con las formas de
operacion del colonialismo intelectual. Dejando a un lado la autoria y su
proclamacion egocéntrica, este libro se ubica entre las disciplinas con el fin de
comprender la realidad propia™. Como escribe Borda: “El esfuerzo de investigacion
accion se dirigié a comprender la situacion histérica y social de grupos obreros,
campesinos e indigenas colombianos, sujetos al impacto de la expansion capitalista,
es decir el sector mas explotado y atrasado de nuestra sociedad” (Fals Borda 1976,
13). Este libro representa la colectividad como ruptura de la individualidad y
cuestiona la ciencia colonial en su esfuerzo por sostener una verdad universal,
construida lejos de las historias locales.

Creo que aqui se observan muy bien lugares de germinacién de la IAP y su
esfuerzo colectivo que da vida a los procesos. Aunque ha sido mucho mas central por
su figuracion publica Fals Borda, los trabajos de Augusto Libreros, Gonzalo Castillo,
Daniel Bonilla, Carlos Duplat y Jorge Ucros deben ser igualmente valorados. El
trabajo critico de Borda y la construccion colectiva con La Rosca buscaba crear unas
ciencias propias vinculadas a nuestras realidades contextuales, frente al redoble de
unas ciencias coloniales que pretendian que la realidad fuese encapsulada en ellas
bajo los intereses particulares de unos supuestos “desarrollados.” 16

En consonancia con la busqueda socialista en Latinoamérica —como el
socialismo indoamericano de Mariategui— el incansable deseo de Borda por

encontrar vias de trasformacion sociopolitica generd lo que él mismo llamaria

15 véase el prélogo de “Causa popular, ciencia popular”.

8 A propésito, es importante mencionar que lastimosamente con la IAP, como con muchas
herramientas de trasformacion social, se dio un proceso de cooptacion y apropiacion que ha sido
asumido por el Banco Mundial, las Naciones Unidas e, incluso, planes de gobierno, prueba de ello es el
Diagnéstico Réapido Participativo, una metodologia de investigacion.
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Socialismo Raizal y Autoctono, en respuesta al panorama de crisis que el capitalismo
planteaba para nuestras sociedades. Raizal, primero, para diferenciarlo de la
construccion de un socialismo europeo, y segundo porque “considera las raices
historico-culturales y de ambiente natural de nuestros pueblos de base.” (Fals Borda
2007, 108).

Desde la propuesta de Socialismo Raizal, desarrollada en el libro, Causa
popular, ciencia popular (1972) Fals Borda afirma que se construy0 una mirada

limitada de ciencia propia. Esta ciencia la entiende como

aquella acumulacion sistematica de conocimientos, técnicas y artes derivadas de la
comprension, usos y defensas del contexto tropical, sus gentes, valores, ambientes y
culturas, que permiten equilibrar las disfunciones y descomposiciones producidas por
el capitalismo, y hacer avanzar a las comunidades de base hacia organizaciones
humanistas, libertarias y ecoldgicas del nuevo socialismo. (Fals Borda 2010, 335)

Dentro de la nocion de ciencia propia, Borda afirma que estos valores
sociales todavia se encuentran en algunos pueblos originarios con vitalidad, a pesar
de la colonizacion hispanica. Alli incluye a los indigenas primarios, los negros de los
palenques, los campesino-artesanos pobres antisefioriales de origen hispéanico, para
destacar de estos colectivos la solidaridad, la libertad, la dignidad y la autonomia,
respectivamente. Los valores enraizados en lo propio son presentados por Borda en
oposicion a los de una élite que mira hacia “el Norte euroamericano, imperial y
explotador de nuestras riquezas, y se han basado en el fomento del individualismo y
en la acumulacién dinastica de castas por el poder y el capital” (Fals Borda 2010,
335).

En la reconfiguracion de la idea de ciencia propia de parte de Borda puede
observarse la articulacion entre cultura, conocimiento y é&tica. Ademas, el
reconocimiento de valores en contextos comunitarios bajo el tejido de la cultura se
opone a la constitucion de subjetividades individualizadas que fragmentan el tejido
social y vehiculizan la continuidad de la matriz colonial de poder reproduciendo una
ciencia sin contexto.

Hace unos afios fue posible constatar que Fals Borda no abandona

completamente su propuesta de Socialismo Raizal'’. Aln es determinante en su

17 Fals Borda aclara en este texto que dentro del programa politico del partido colombiano Polo
Democratico Alternativo, a este socialismo raizal, lo nominaban como “Democracia Radical” por
razones de téactica electoral y ética.
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trabajo politico la inclusion real de poblaciones comunitarias y sus organizaciones de
base. Los horizontes del Socialismo Raizal para construir otra sociedad parecen ser
inalcanzables en contextos actuales con un grado alto de corrupcion y de intereses
mercantilistas que permean todos los partidos politicos colombianos. Por ejemplo, el
Polo Democratico Alternativo despertd una gran esperanza en algunos sectores de
lucha social en Colombia, en particular con la participacion de figuras como Carlos
Gaviria, Gustavo Petro y la misma adscripcion de figuras como Fals Borda al
movimiento. Sin embargo, durante el 2010 y el 2011 se llegé a un punto de aguda
decepcion®® en los sectores que habfan visto en el Polo Democratico Alternativo una
esperanza diferente a la continuidad partidista de siempre.

La reiteracion de Fals Borda frente al papel de los pueblos originarios en la
ruta de un Socialismo Raizal es muy positiva, pero no incluye el pensamiento
indigena ancestral y sus aportes tanto éticos como epistémicos a la construccién de
otra sociedad pensada desde nuestras raices. Esta perspectiva es mas visible en el
trabajo de Victor Daniel Bonilla, quien también hizo parte del colectivo La Rosca y
se ha interesado en aprender de las comunidades indigenas del Cauca; puede
resaltarse en su apropiacion de la cartografia social y los mapas parlantes para la IAP
(Bonilla 1972).

Desde este socialismo autdctono del que habla Fals Borda, se destaca la
posibilidad de elevar la autoestima y el kaziyadu, vocablo huitoto que significa
“despertar” o “amanecer”, por oposicion al desarrollo eurocéntrico. Con el fin de
vincular esa lectura de realidad con el mundo indigena, es importante incluir, en este

trabajo, las palabras del lider y educador indigena kuna Abadio Green:

El tiempo dedicado por los indigenas para evitar la muerte, fue tiempo que no
pudieron utilizar para pensar la vida. Mientras dejaron de pensarse a si mismos, otros
pensaron por ellos. Se fueron haciendo unas enormes lagunas en el conocimiento, en
la autoevaluacion, en la dignidad y en la confianza en nuestro propio saber. Para
volver a llenar las lagunas de la memoria y el saber, con los rios que nacen de sus
propios cuerpos, es necesario rehacer la geografia de nuestros cuerpos, juntarnos sin
la presion del desarrollo, sin la angustia del tiempo electoral, sin la obligacion de
decidir donde invertir un dinero que no sabemos qué es ni cdmo naciod; pero lo mas
dificil es pensar en nosotros mismos, cuando muchos de los nuestros tienen la vista

18 Samuel Moreno en su calidad de alcalde de Bogota fue destituido en 2011 y luego enviado a la
carcel por uso indebido de contratos y peculado por apropiacion a terceros. De igual manera su
hermano Ivan Moreno, congresista y militante, en ese mismo afio fue expulsado del partido y enviado a
la carcel debido a su participacidn en el carrusel de la contratacién, asumido como el desfalco méas
grande en la historia de Bogota.
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puesta sobre el afuera. El prestigio de Occidente es muy grande, porque es poderoso,
porque tiene los hornos mas grandes, hace el ruido mas intenso. (Green 2001, 12)

El persistente mensaje de Fals Borda sobre la confianza en nuestro propio
pensamiento fractura la baja autoestima como uno de los lugares mas profundamente
marcados en la historia de opresion de diversas comunidades tanto en Colombia
como en otros lugares de Latinoamérica. Concretamente, la herencia eurocéntrica,
desde sus practicas y discursos, ha afectado las subjetividades de manera tal que se
logré materializar una auto-representacion inferiorizada del valor propio y de la
conciencia como capacidad de construir realidad, convirtiéndose en grandes barreras
frente a la posibilidad de construir la realidad deseada desde el pensamiento propio.19

Una construccion subjetiva derivada de aquello que el filosofo Nelson
Maldonado llama la colonialidad del ser, desde la cual se edifica una otredad “no
capaz” frente a un referente externo eurocéntrico, dejando claro, como expresaba
Aimé¢ Cesaire, que la continuidad de estas cadenas mentales puede ser mas fuerte que
aquellas que retienen un cuerpo. Luchar por la vida, como expresa el educador kuna—
tule Abadio Green, no dejo suficiente espacio para pensar por si mismos, y en aquel
sobrevivir se permitid que otros pensaran por un nosotros, resquebrajando asi la
confianza en lo propio, forzando la imagen reflejada en el espejo europeo sobre el
mundo negro y mundo indigena. En este mismo sentido, aludiendo a la experiencia
indigena boliviana, Esteban Ticona afirma que a través del colonialismo intelectual
se construye al colonizado como objeto colonial, como cosa y principalmente como
“sujeto sin pensamiento. En tanto “objeto de la dominacidn colonial”, el colonizado
esta privado de ser y hablar por y para si mismo, esta privado de la “posicion
enunciatoria” y de la capacidad de generar un pensamiento propio” (Ticona 2006,
64).

Frente a esta imposibilidad de pensar desde lo propio, el filésofo argentino
Rodolfo Kush plantea una lectura de raiz donde argumenta que solo recibimos de
Occidente objetos de consumo que son transferidos a nuestros paises sin un sujeto
occidental que asuma decisiones sobre dichos objetos. Segun Kush, el sometimiento

al patio de los objetos no nos permite pensarnos, es decir, coarta el sujeto filosofante.

9 Ribeiro escribe que “Los pueblos colonizados, [...] sufrieron ademas la degradaciéon de tener que
asumir como si se tratara de su propia imagen aquella que no era sino un reflejo de la vision europea del
mundo, que consideraba a la gente colonizada como racialmente inferior debido a que era negra, (amer)
india o mestiza” (Ribeiro 1968, 63).
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Pero el pueblo, al mantener una autenticidad cultural, logra presionar, y es en esta
presion, encarnada en la cultura popular donde reside el pensamiento con suelo
latinoamericano.

El mensaje de Kush confirma que el pueblo en ejercicio, expresado en la
cultura popular, subordina los objetos de Occidente a la l6gica de su cultura, mientras
que la cultura dominante de clase media permite que sea el objeto transferido el que
actle como referente organizador de una cultura (sin) sentido. Desde este escenario,
Kush invita a asumir al sujeto filosofante de nuestro suelo, el pueblo. Esta reflexion
que el emprende, y que trata de desarrollar a partir del suelo habitado, convoca no
solo a considerar este llamado de mirar al pueblo como lugar donde se produce
pensamiento y conocimiento auténticamente propio. Pide, ademas, que desde la
diferencia pensemos cémo se ha hecho filosofia y construido conocimiento.

En este sentido, el pensamiento de Frantz Fanon (2009) ayuda a entender
cémo esta construccion de otredad, impuesta sobre las poblaciones indigenas y
africanos desterritorializados y esclavizados, representa la imposicion del ser
universal que nunca llegaremos a ser. La instauracion del deseo racializado y
constituido a partir del imaginario de la blancura, hoy se traduce en el tener y el saber
al que no se puede llegar, al estar en un estado de “pre-desarrollo”, del cual, al
parecer, no saldremos. La Modernidad estd en nosotros cada y a la vez un paso
adelante; corremos tras ella sin poderla alcanzar, estamos en ella pero no podemos
ser en ella, y nunca lo podremos. Aun peor, nos condujo a dejar de ser lo que
realmente somos. Es la colonialidad del ser que se instauro6 en la epidermis y borro el
espiritu del cuerpo racializado.

Los dispositivos y practicas de control de la subjetividad le dan forma a una
colonialidad del ser. En este sentido Maldonado critica a Heidegger en sus
elaboraciones ontologicas sobre el ser ahi (Dassein), donde el filosofo aleman, en un
afan por refundar la filosofia y por superar las categorias europeas, cambia el
concepto de hombre por Dassein. Maldonado (2007) argumenta que Heidegger vio
solo el limitante metafisico de esta nocion, y perdié de vista, quizas mas importante,
que el mundo moderno no sostiene un solo tipo de hombre. Al contrario, se
encuentra con muchos hombres y mujeres, entramados en relaciones complejas de
poder que mantienen de un lado a los colonizadores y del otro a los colonizados.

También Maldonado habla de la experiencia vivida del ser colonizado, la
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localizacion de este ser dentro de una zona de negacion del mismo ser, un no existir
que se construye a partir de la interiorizacion, demonizacion y deshumanizacion que
convierte a los colonizados, como bien lo dice Fanon, en un ser sin peso ontoldgico
donde la dialéctica entre un yo y otro no es posible. De esta forma, “el colonizador
construye una imagen del colonizado imponiéndola y haciendo que el colonizado la
asuma como su propia imagen”. Estas practicas de representacion y auto-
representacion muestran como esta colonialidad del ser alcanza a construir una
inconsciencia historica y cultural tal que la auto-negacién y la pérdida de memoria se
convierten en una opcién validada y estructurada por la Modernidad.?® Aimé Cesaire,
en su grandioso discurso sobre el colonialismo, ya nos hablaba de esta colonialidad
del ser: “Las secuelas del colonialismo son todavia mas duras que el colonialismo
mismo. Porque no hemos llegado a liberarnos moral, intelectual y espiritualmente del
colonialismo” (Cesaire 2006, 68).

La colonialidad del ser ataca al cuerpo y luego al espiritu. Demoniza al cuerpo
y le dice que ni siquiera puede contener un alma, le crea el vacio que genera buscar
afuera lo que siempre ha existido en su interior. La colonizacion dentro del proceso
de construccion de otredad se encarga, en primera instancia, de la demonizacion del
otro donde la barbarie que habia sido parte del mundo antagonico del europeo se
extrapola a las poblaciones indigenas y luego a los negros africanos producto del
proceso de esclavitud. Se ejerce un control sobre el cuerpo colonizado pero también

se desfigura su esencia:

El mundo colonial es un mundo maniqueo. No le basta al colono limitar fisicamente,
es decir, con ayuda de su policia y de sus gendarmes, el espacio colonizado. Como
para ilustrar el caracter totalitario de la explosion colonial, el colono hace del
colonizado una especie de quintaesencia del mal. (Fanon 1961, 35-36)

El colonizado negro e indigena se convierte en la encarnacion del mal, e
incluso se pone en duda la existencia de su alma. Lastimosamente, los negros no
tuvieron una defensa en este aspecto, contrario a lo que sucedid con los indigenas
cuyo “defensor”, De las Casas, demostrd que si tenian almas. No obstante, la defensa
de los misioneros no era tan altruista después de todo. Sylvia Marcos dice lo

siguiente al respecto: “Lo que los indios americanos escogian era refugiarse en los

20 Véase también los planteamientos de Michel Foucault (1990) en Tecnologias del yo. Verdad,
individuo y poder.
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que —para catequizarlos— los defendian de la voracidad de los colonizadores
espafoles” (Marcos 1989, 15). Es claro que el catequismo cristiano salvaba a los
indigenas de la muerte mientras que trataba de reemplazar su espiritu. Marcos nos
habla de un genocidio contra los pueblos indigenas que los desposeia tanto de cosas
materiales como de la vida misma. Y, ain mas profundo que la vida misma, fue el
etnocidio “para demoler espiritualmente y cancelar las formas culturales de concebir
el cosmos.” (Marcos 1989, 15). Esta muerte espiritual que se concentra en gran parte
en manos de la Iglesia no le es ajena a Fanon (1961) cuando advierte que esta
institucion no buscaba la unién de los condenados con Dios sino con el camino del
blanco, es decir, la idea era que el negro concibiese a su Dios blanco mientras dejaba
atrés a sus dioses salvajes. Fausto Reinaga, desde la aguda certera de su critica a la
colonizacion esparfiola, afirmaria: “Igual Sepulveda y De las Casas son racistas, pues
solo discrepan en que uno dice que es un mono, Yy el otro que es hijo de Dios. Ambos
afirman que el indio es un ser inferior y su destino es “ser esclavo del rey” (Reinaga
1978, 95).

El proceso de evangelizacion fue profundamente funcional en las
construcciones de representacion y auto-representaciones de las comunidades afro e
indigena. Un ejemplo de esto es la demonizacion del cuerpo que histéricamente ha
construido la Iglesia, localizando el cuerpo como sitio de pecado, forzando una
segmentacion entre cuerpo y espiritu, deslegitimando las emociones, sentimientos y
experiencias del primero. Esta concepcidn se encuentra en Ameérica con comunidades
ancestrales indigenas y con pueblos africanos que no concebian tal separacion.
Dimensiones como la sexualidad dan cuenta del choque de cosmogonias entre
Occidente y estas poblaciones. Marcos explica como la sexualidad estaba concebida
por Mesoameérica en vinculo con la espiritualidad, mientras que la Iglesia concebia la
sexualidad ligada simplemente a la procreacion: “Los misioneros [...] solo toleraban
el sexo como vehiculo de procreacion y solo aprobaban una posicion” (Marcos 1989,
22).

Las comunidades fueron separadas de sus diosas y dioses. Les fueron negadas
sus concepciones sobre la vida sexual. Mientras ataban por separado sus cuerpos y
espiritus cortaban la cadena de relaciones cuerpo-mente-corazdn-espiritu-naturaleza-
cosmos que era concebida en unidad. Sylvia Marcos sefala que investigadores de la

cultura nahua, como Lopez Austin, manifiestan que la diseccion occidental entre la
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dimension materia y espiritual no estaba presente en el mundo de esta comunidad.
Estos eran vistos dentro de una integralidad del ser (Marcos 1996, 5-38), mientras
que en Occidente el cuerpo es algo material denso y con limites, y representa el lado
opuesto a la mente, quien ademas desde la 16gica cartesiana encarna la razon. Esta
misma logica sigue siendo reproducida dentro de los espacios de conocimiento,
donde universidades y escuelas no s6lo siguen manteniendo esta division a nivel del
mundo, sino también el sistema educativo en general que ha servido de vehiculo y
guardian.

Se podria asumir que la posibilidad de un pensamiento propio pasa por un
reconocimiento de las programaciones que esta colonialidad del ser ha insertado en
nosotros, instaurando “devaluaciones vitales” —devaluaciones vitales porque, como
subjetividades vinculadas a la Modernidad neoliberal, hacen parte de una
construccién de valores vinculada a las dindmicas de produccion de capital mediante
précticas y discursos de mercantilizacion de la vida—. Asi, que pensar desde lo
propio, como plantea Fals Borda, pasa por reconocer nuestras riquezas en un
territorio de tropico, ademas de nuestras propias capacidades y valores para construir

otras realidades.

1.1.2. Tejiendo con hilos propios

El pensamiento propio ha estado vinculado a la pregunta sobre la idea de un
pensamiento critico latinoamericano. Hoy, la pregunta por la vigencia de este Gltimo,
es un debate presente en las ciencias sociales en el sur hace algun tiempo. En parte,
quiza, es la necesidad de reclamar la continuidad de un cuestionamiento al
pensamiento canonico de caracter eurocéntrico. Aunque esta nominacion ha estado
anclada principalmente a espacios académicos e intelectuales para demarcar su
diferenciacion con un pensamiento universalizado por la modernidad eurocéntrica
como unico (Dussel 2000, 48).

Esta discusién suele centrarse, en mayor medida, en la esfera epistemoldgica,
a pesar de que exista un hilo vinculante a los procesos de movimientos sociales y de
base popular. Es desde una dialéctica entre intelectualidades que pareciera haberse
mantenido dicha difusion y posterior preocupacion por su continuidad.

Sin embargo, desde el lugar de pensadoras y pensadores como Mariategui,

José Marti, Fausto Reinaga, Dolores Cacuango, Manuel Zapata Olivella, Quintin
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Lame podemos encontrar experiencias vitales que encarnan una manera mas
praxistica y articulada a otro pensamiento critico latinoamericano. Ellos/as parten
desde el lugar mismo de la herida colonial indigena y afro para cuestionar lo que el
canon de un pensamiento eurocéntrico ha materializado en cuerpos, mentes y
territorios desde la matriz moderno-colonial. También sefialar como rasgo central de
un pensamiento critico latinoamericano los legados provenientes del pensamiento
ancestral amerindio y africano, como ha sido la lucha por un pensamiento propio.
Esta busqueda ha estado marcada por el dolor causado en el despliegue de la
colonialidad del poder sobre los territorios de Latinoamérica, y por la certeza desde
la memoria cosmogdnica de un pensamiento propio articulado a la red de la vida.

Es precisamente el reconocimiento de las luchas de resistencia y pervivencia
de los pueblos ancestrales que poblaban estas tierras y de aquellos que fueron
secuestrados desde Africa que debemos ubicar la raiz de lo que entenderiamos hoy
por un pensamiento critico latinoamericano. Fueron estos los primeros en entender
gue sus cosmogonias, su pensamiento ancestral y sus formas de relacionarse estaban
siendo estructuralmente violentadas y aplastadas por un pensamiento Unico que
arribé con la colonizacion Europea. Es decir, antes de este arribo genocida, ya
existian unos pensamientos propios ancestrales, por tal razén los términos de
construccion y/o memoria de un pensamiento propio no son iguales en su lucha y
recorrido para todos los sectores poblacionales.

El punto de partida de la anterior discusion son tres premisas fundamentales
basadas en la defensa del pensamiento ancestral: la primera defiende la manera
cosmogonica de entender la vida desde el pensamiento propio; la segunda el valor
fundante del registro de la historia como relato cosmogénico vital que mantiene la
construccién colectiva fortalecida, y la tercera, reside en el vinculo de este
pensamiento en integralidad con los territorios, es decir, en relacionamiento con la
Madre Tierra. De alli la necesidad de entender que el pensamiento ancestral critico
latinoamericano desde abajo tiene origenes en estos entendimientos. Hago esta

distincién para diferenciarlo del pensamiento critico canénico?'. Lastimosamente no

21 Pensamiento candnico se entiende aquel que, aunque ha tratado de pensar Latinoamérica
cuestionando al pensamiento Unico eurocentrista, sigue debatiendo desde la abstraccion intelectual los
procesos de base. Este pensamiento sigue encapsulado en la exclusion candnica de otras formas de
pensamiento con gramaticas por fuera del canon como el pensamiento sembrado, pensamiento cantado,
pensamiento tejido, pensamiento de los bosques y montafias.
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muchas veces se hace el reconocimiento de este legado ancestral de lectura de la
realidad por parte de los pensadores criticos en América Latina.

El legado de un pensar desde el territorio vinculado a su historia y con un
pensamiento propio lo ha asumido el pensamiento critico en sus elaboraciones, en
mayor o menor medida, en particular en los 60 y 70. El resurgimiento de este a nivel
publico (pues nunca ha dejado de existir) se da con las movilizaciones de los 90 a
nivel latinoamericano, en paises como Bolivia y Ecuador desde el movimiento
indigena. De igual manera, sucede en la primera década del presente siglo en
Colombia con las mingas de resistencia social y comunitaria.

Desde este lugar de resistencia y creacion de los pueblos afro e indigenas, se
ha alimentado el pensamiento critico en muchas ocasiones, sin que las mismas
poblaciones sean enteradas. Es decir, en la abstraccion de debates epistemoldgicos en
los que algunos intelectuales usan datos de la realidad de los pueblos para simular
una relacion con el mundo de la vida.

Esta perspectiva muchas veces niega el lugar de pensador o intelectual a
miembros de las comunidades ancestrales, con quienes aun pretenden establecer
interrogatorios desde un extractivismo intelectual, nombrandolos en calidad de
informantes y no de pensadores que guardan conocimientos ancestrales no
encontrados en biblioteca alguna. De alli el reclamo que hace Arboleda por restituir
esta figura en los contextos de la diaspora africana y de visibilizar los impedimentos
que el mismo pensamiento candnico levanta para reconocer el conocimiento de los
pueblos (Arboleda 2011).

Aquello que ha sido nominado como pensamiento critico, que viene marcado
por la escuela de Frankfurt con Adorno, Hokheimer y Habermas retomando a Marx,
como cuestionamiento al pensamiento de caracter positivista, en Ameérica Latina se
asumiria por diversos intelectuales para cuestionar el pensamiento Unico, expresion
viva de una colonialidad del saber. Esto ocurre dentro del contexto de la lucha
histdrica en relacion a la dependencia neocolonial y explotacién social racializada
que se construyd bajo el estandarte de un pensamiento Unico liberal/desarrollista en
Latinoamérica, lo que permite que surja un pensamiento critico desde este territorio
latinoamericano (Altamirano 2011). Alli mismo, encontramos una marcada busqueda
por un socialismo que ha sido anhelado utopicamente, algunas veces tocado, de

modos diversos y por décadas hasta el presente.

49



Este pensamiento critico en Latinoamérica ha bebido de diversas fuentes de
pensamiento y luchas sociales, desde Liberalismo Radical del siglo X1X y principios
del XX, el socialismo indio de Mariategui, la Revolucion Cubana, la Teologia de la
Liberacion (Altamirano 2011, 4), la Filosofia de la Liberacion y muchos otros. En el
caso concreto de la red Modernidad/Colonialidad que se asume dentro de las
basquedas de continuidad en la construccion de un pensamiento critico en
Latinoamérica con intereses vinculantes a los movimientos sociales (Walsh 2003),
existe un reconocimiento abierto de estos antecedentes como legados del
pensamiento y paradigma critico (Escobar 2003).

Sin embargo, la diferencia en una posible cartografia de este pensamiento
reside precisamente en la tension entre las cartografias no oficializadas y las
cartografias oficializadas (Arboleda 2015), es decir, entre los mapas de un
pensamiento critico latinoamericano pensado mas dentro del circuito interno de la
academia y lo que podriamos llamar un pensamiento “critico” cosmogonico/raizal
que se asumiria originado en las luchas historicas afro, indigenas y populares y en

las epistemologias que las componen.

Fotografia 2. Camilo Torres en el ELN. Fuente: El resto que retorna. Blog

Boaventura de Sousa afirma que a pesar de su critica al Eurocentrismo, este
pensamiento permanece vinculado a lo que critica. Argumenta que el mayor desafio
estd en la transformacion epistémica y el aprovechamiento de la riqueza indigena y
campesina que no ha sido aprovechada, y que la salida estaria en una nueva forma de
producir pensamiento critico (Altamirano et. al. 2011). Las preguntas que emergen

con la opinidn de Boaventura serian: ¢Con quienes se construiria esta nueva forma de
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pensar critico? ¢Se trata de construir y producir unas nuevas formas y qué pasaria
con aquellas largamente silenciadas y negadas? ¢ A qué se refiere exactamente con no
desperdiciar esta riqueza.

Para Altamirano los desafios que ha tenido el pensamiento critico se
encuentran también dentro y no tanto en una exterioridad. Estos vienen de “sus
resistencias a reflexionar sobre sus fracasos, no sélo sobre sus derrotas, .siempre
atribuibles, en ultima instancia, a los recursos del adversario” (2011, 2). De alguna
manera, las opiniones de Boaventura y Altamirano coinciden en asomarse al interior
del propio pensamiento critico latinoamericano que, aunque suene redundante, es el
objetivo de este movimiento: pensarse desde sus raices. Es claro que no se
desconocen los aportes que otros pensamientos han hecho al pensamiento
latinoamericano, pero es igualmente cierto que permanece la tension entre un
pensamiento tedrico y un pensamiento raizal. Es decir, se buscan formas, como decia
Santos, de “aprovechar la riqueza” del pensamiento ancestral y el saber popular
desde los pueblos nativos y los sectores populares.

No obstante, preguntémonos por cuales han sido los términos de encuentro
con estos legados latinoamericanos (Acaso “lo critico” del pensamiento
latinoamericano ha sido definido desde nuestro suelo o hemos asumido enteramente
dicho entendimiento desde la teoria del pensamiento “critico” europeo-
norteamericano? ¢Entendemos claramente lo que piensan los pueblos indigenas,
afros y los sectores populares por “Lo critico”? Mas que alimentarse de la riqueza
epistemologica de los pueblos afro e indigenas, se trata de “pensar con”, como dice

Catherine Walsh desde la propuesta de los Estudios Culturales Latinoamericanos:

Se trata de crear espacios que permitan cruzar y traspasar las fronteras (geograficas y
nacionales, étnicas, disciplinares, etc.) que en América andina [...] Espacios que, tal
vez, podrian estimular practicas tedricas e intelectuales alternativas a las que
tipicamente existen en las universidades latinoamericanas, y vinculos entre practicas
ejercidas dentro y fuera de la academia. (Walsh 2003, 14)

Esta propuesta reconoce la heterogeneidad latinoamericana y la pluralidad
epistémica sin pensarlas aisladamente sino como parte del esfuerzo por seguir
construyendo un pensamiento critico latinoamericano que desde la red
modernidad/colonalidad vincula la interculturalidad y las luchas y préacticas

decoloniales que se viven hoy en diferentes espacios de Latinoamérica.
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En esta tesis los proyectos de pensamiento y formacion como el de los
Estudios Culturales Latinoamericanos se articulan a proyectos epistémicos y sociales
mas amplios, para que se comprendan las formas en las que las ciencias sociales
articulan la discursividad de un pensamiento critico latinoamericano a las préacticas
del pensamiento movilizado, como marca distintiva en los contextos de lucha social
en Latinoamerica.

A pesar de lo anterior sigue funcionando una formacion desde la
fragmentacion que constituyen subjetividades “academizadas”. Entre los aspectos
que afectan la formacion se encuentran: Exceso y a la vez promocion de una ego-
intelectualidad que sigue reflejando la ruptura entre reflexion-accion y entre cultura
academica-realidad cultural, poco interés en una reflexion pedagdgica de lo politico a
partir de los procesos de formacion y ausencia de lo que Freire llama una ética
comprometida con la transformacion.

En esta disertacion no se exploran las formas en las que el pensamiento critico
latinoamericano ha sido construido o desarrollado y, menos aln, se ubican sus
desaciertos. La intencion de esta argumentacion se dirige a la necesidad de visibilizar
las cartografias de otros pensamientos (criticos-ancestrales-cantados-actuados-
enterrados) construidos por fuera de la oficialidad y operantes en comunidades,
barrios, calles y veredas de territorios locales y cercanos.

Formas de tejer en el mundo cuyos portales no pueden abrirse con la misma
I6gica que plantea el pensamiento critico, pues tienen raiz en otros mundos como el
artistico, cultural y espiritual, y que desde alli tejen un sentipensamiento
latinoamericano. El Teatro del Oprimido de Augusto Boal, el teatro comunitario, el
muralismo urbano, el pensamiento sembrado del que hablan los pueblos indigenas de
la Sierra Nevada de Santa Marta o el pensamiento cantado ancestral, las
corporeidades pensantes en lo urbano-popular son maneras de tejer. Aceptar los
cuestionamientos que estas otras formas generan en los cuerpos y en las mismas
I6gicas de movilizarse social, cultural y politicamente generan encuentros dial6gicos
gue no reproduzcan las mismas segmentaciones que le criticamos al pensamiento

eurocéntrico.
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1.2. Conocimiento y formacion

Se trata de preguntarnos si podemos adelantar un tipo de
educacion universitaria que sea mas humanista que la
actual, dando por sentado que la que tenemos esta cada vez
mas ligada al dominio de la mentalidad instrumental y al
pragmatismo. No se sorprendan en que esto me salga de las
normas imperantes que presionan a nuestras instituciones
para que privaticen y se conviertan en negocios. Porque,
por supuesto, no estoy de acuerdo con tan degradante
alternativa que cierra puertas a la ciencia y a la
investigacion basica, asi como a las clases menos
favorecidas.

Orlando Fals Borda

La sombra de un modelo civilizatorio deshumanizante y sus sofisticadas
maneras para mercantilizar todos los 6rdenes de la vida hacen cada vez mas evidente
los limites existenciales de nuestro mundo. Este panorama permea los distintos
ambitos de nuestra sociedad por lo que seria imposible pensar el sistema educativo
sin el patron civilizatorio que encarna la Modernidad.

El sistema educativo moderno se basd en la construccion de escuelas cuya
pretension era homogeneizar lo social y lo cultural dentro y fuera de ellas. Esta labor
no se encuentra alineada con la heterogeneidad de nuestros multiples contextos
educativos, ni de las comunidades en las cuales participa. Paraddjicamente, conviven
diversas realidades en la formacion de sujetos que el sistema nos plantea. Una de
ellas, la “oficial”, se construyd sobre la base de un conocimiento eurocéntrico que le
daba sentido a nuestra realidad por medio de una educacion civilizada corporeizada
por una colonialidad del saber??. Desde alli, se moldea la formacién de sujetos desde
el horizonte educativo oficializado.

Pensar en la formacion que recibimos desde este horizonte que permanece

como hegemonia, y de naturaleza casi homogénea, implica una critica a sus

ZEntendiendo esta colonialidad del saber como el control sobre todas las formas de produccion de
conocimiento y la hegemonia de la episteme eurocéntrica cientifica como superior, digna de
universalizarse y con una centralidad que barre hacia la periferia cualquier otro conocimiento “no
racional”, construyéndolo como “sub-desarrollado.” (Mignolo 2000).
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fundamentos. Nuestras instituciones educativas se encargan de la formacion cada vez
a mas temprana edad de nuestros nifios. Los maestros que los forman son a su vez
formados en nuestras universidades. Estos espacios, aunque con cierta diversidad,
encarnan esta oficialidad y estan regidos por patrones globales de cientificidad. Esto
nos lleva al escenario mismo de esta formacion, la universidad como institucion
moderna y a la pregunta ¢qué paradigma de conocimiento sostiene mayoritariamente

la formacién desde el modelo de la universidad moderna?

1.2.1 La universidad moderna

La construccion de conocimiento se asocia con diferentes espacios y contextos.
Sin embargo existen instituciones validadas desde las estructuras sociales establecidas
que ubican a las universidades como los espacios por excelencia para la produccion y
reproduccion de conocimiento. La ruta que la Modernidad ha trazado dentro de la
I6gica del progreso del individuo sitda a la universidad como la institucion que brinda
acceso a conocimientos especializados y, que a su vez, permite escalar en la jerarquia
social, acceder a mejores ingresos en el mercado laboral e incrementar la capacidad de
consumo con el fin de suplir las necesidades individuales. En el mejor de los casos, el
paso por la universidad le entrega al sujeto un reconocimiento social y la sensacién de
cumplir y participar de la dinamica social a la cual pertenece. Dicho honor también
estd marcado diferencialmente por el area a la cual pertenece la profesion: ciencias
nomotécnicas, ideograficas o epistemoldgicas (Mignolo 2009).

Las ciencias nomotécnicas se vinculan al modelo de las ciencias naturales;
adquieren, al parecer, un reconocimiento econémico mayor en el mercado laboral,
mientras que en el caso de las ciencias sociales, vinculadas a ciencias hermenéuticas
(algunas no entran siquiera en la categoria de ciencia), se les otorga una escala
inferior, ya que representa una capacidad de produccion inferior dentro del mercado
capital. Esta diferenciacion pesa en las representaciones sociales que validan a los
sujetos que encarnan sus profesiones, asi, el reconocimiento social que recibe un
médico no es el mismo que el de un docente de escuela o un sociélogo. Esta légica
disciplinar es compleja y modela la vida presente y la historia que se construye con la
idea lineal de un “progreso continuo” que defiende la Modernidad. “La idea de

‘modernidad’ fue y sigue siendo parte del proceso en el que los modelos disciplinares
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de conocimiento se auto-constituyeron en el modelo y punto de llegada de la historia
universal.” (Mignolo 2008, 12).

Estos modelos disciplinares, que podemos asumir como tendencias en las
diferentes universidades que tenemos en Latinoamérica forman parte de una capa mas
amplia de estratificacion global que sitta a las universidades en jerarquias de acuerdo
a su geopolitica y al conocimiento que producen a través de sus procesos
investigativos, lo cual depende en gran medida del potencial de recursos. Esto ultimo
mediado por esa condicion geopolitica, por ejemplo, su ubicacién desarrollista dentro
del primer mundo o tercer mundo —como es el caso de la mayoria de América latina—
. Esto determinaré el valor que se le asigne a la produccion de dicho conocimiento y
su capacidad de incidencia en el contexto global.

Algunos intelectuales criticos latinoamericanos (Lander 2000; Castro-Gémez
2007) escriben acerca de la vision que se tiene de la universidad moderna como centro
para la produccién de conocimiento y su caracter vigilante sobre la validacion de
dicho conocimiento. Su labor da cuenta de una relacion ciclica y estructurada de
reproduccion epistémica que habla de un tipo de mundo al cual deben inscribirse los
sujetos que deseen participar del mismo. La universidad se transformo en un centro de
conocimiento validado desde las sociedades occidentales y como la encargada de
generar, producir y reproducir conocimientos a partir de los paradigmas del
racionalismo cientifico disciplinario euro-céntrico. A ella se le ha otorgado la mision
de contraponer la produccion académica en oposicién a saberes ancestrales y
populares®, jerarquizando no sélo la relacién con los sujetos sino también con sus

saberes.

Al valorar y validar solo el conocimiento "cientifico" y particularmente su version
occidental y al mismo tiempo dejar intactas las representaciones tanto ideoldgicas
como epistemologicas que justifican la subalternizacion y la diferencia colonial, las
universidades latinoamericanas contribuyen a reproducir el orden social hegemoénico
existente y la colonialidad de poder. (Walsh 2001, 87)

A partir de la nocion de colonialidad desarrollada por Quijano, Walter
Mignolo plantea la diferencia colonial para entender esta construccion historica y la

importancia de un locus de enunciacion situado o desde un suelo, como diria el

% Lo popular no lo entiendo como carente de o inferior a. Por el contrario, lo entiendo como la
busqueda colectiva de sentidos materializada en saberes y préacticas locales, desde comunidades
particulares en espacios urbanos o rurales.
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filésofo argentino Rodolfo Kush (1976). Esta diferencia colonial nos exige estudiar
su construccion socio-historica desde una perspectiva critica, de ahi el potencial de
pensar en la colonialidad del poder, del saber y, ademés, del ser (Mignolo 2000;
Maldonado 2007). La naturalizacion de una forma de mirar al otro y al conocimiento,
le permitid a Europa configurar el orden social y los lineamientos de una Modernidad
que no considera las diferentes dinamicas de la vida, sino que, por el contrario,

mercantiliza la experiencia en este mundo. Como lo expresa Lander, ella es:

una construccion eurocéntrica que piensa y organiza la totalidad del tiempo y del
espacio, a toda la humanidad, a partir de su propia experiencia, colocando su
especificidad historico-cultural como patrén de referencia superior y universal. Una
forma de organizacion y de ser de la sociedad, se transforma mediante este
dispositivo colonizador del saber en la forma “normal” del ser humano y de la
sociedad. (Lander 2000, 24)

En este sentido, todo conocimiento local situado que se pueda producir dentro
de la logica de la Modernidad ha sido validado desde un etnocentrismo
epistemoldgico. Todo este entramado genera una dependencia epistémica que
pervive mental y estructuralmente hasta el dia de hoy: “Los barbaros, los primitivos
y los pueblos subdesarrollados, y las personas de color pertenecen, todos ellos, a
categorias que establecen dependencias epistémicas bajo distintos disenos globales”
(Mignolo 2008, 32).

El historiador Mauricio Nieto plantea que aun después de la salida de los
espafioles del territorio colombiano, el caracter eurocentrado, instaurado como el
referente valido de cualquier tipo de conocimiento, se radicd, asegurando su
perpetuacion mientras que continuaba descalificando todo saber local: “Una ciencia
que supuestamente debia tener un caracter universal, permanecid centralizada y bajo
el control de los miembros de un grupo reducido, cuyos intereses nunca se separarian
de Europa” (Nieto 2000, 45). Lo que Nieto describe, precisamente, es el relevo de
poderes de mano de los colonos esparfioles a una élite criolla que bajo una supuesta
independencia considerd conveniente mantener las estructuras establecidas de poder
que permitian el control tanto sobre el conocimiento como sobre las poblaciones. Lo

logré por medio del esclavismo y de las relaciones feudales que antecedian su

56



gobierno, dentro de un colonialismo interno®, como lo nombrara el mexicano
Gonzélez Casanova (2006) en su obra Sociologia de la explotacion.

Al considerar este panorama y algunas de sus imbricaciones, se hace
necesario entender a la universidad en América Latina como una pieza de un
engranaje mucho més amplio. Esto demanda preguntas y cuestionamientos criticos,

tal como lo plantea el sociélogo Edgardo Lander:

la formacion profesional [que ofrece la universidad], la investigacion, los textos que
circulan, las revistas que se reciben, los lugares donde se realizan los posgrados, los
regimenes de evaluacion y reconocimiento de su personal académico, todo apunta
hacia la sistematica reproduccion de una mirada del mundo desde las perspectivas
hegemonicas del Norte. (2000, 65)

El contexto que plantea Lander no es estatico. A medida que pasa el tiempo
va estrechando los nudos que fortalecen el proyecto de una Modernidad para ubicarla
como el centro de la logica de la razon mientras presenta la universidad como un eje
funcional para el mercado.

Puede entonces reconocerse que el tejido que la Modernidad ha construido, y
exhibe hoy, da cuenta de multiples desarticulaciones y desconexiones en nuestras
sociedades, y en el adentro y el afuera del ser humano. Encontrar los vacios, los
nudos y los sin-sentido en esta matriz requiere de un trabajo de analisis, comprension
y de acciones colectivas que permitan no sélo desengancharnos de-colonialmente,
como diria Mignolo, sino también desmembrar dicha matriz. Las fragmentaciones se
han dado en todas las esferas de la vida, en favor del control social y de la obediencia
a un sistema capitalista neoliberal que se reproduce asi mismo a partir de las
colonialidades instauradas en cuerpos y mentes. Si se asume que la colonialidad del
saber tiene un papel central dentro del origen y continuidad de la universidad
moderna, podria hacerse la siguiente pregunta: ;Qué fragmentaciones se construyen
al interior de la universidad a partir de este patron de conocimiento que encarna la

colonialidad del saber?

2 Esta nocién también la usa el socidlogo Rodolfo Stavenhagen, aunque de formas diferenciadas en sus
andlisis. Casanova sefiala las caracteristicas que definen al colonialismo en el presente. Colonializacion
internacional y colonizacion interior tienden a realizar expropiaciones y despojos de territorios y
propiedades agrarias existentes, y contribuyen a la proletarizacion o empobrecimiento, por depredacién,
desempleo y bajos salarios, de la poblacion y los trabajadores de las zonas subyugadas.
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1.2.2. Formacion desde la fragmentacion

Tal vez, la primera capa de segmentacion que evidencian nuestras
universidades es la disciplinar que, en su origen, como nos plantea el soci6logo
Edgardo Lander, mantiene la division cartesiana del objeto y el sujeto, con el fin de
producir conocimiento objetivo universal. “Conocimiento que en su pretension de
objetividad no depende del sujeto de conocimiento, sino de la logica de la razon”
(Lander 2004, 169). Es universal en tanto no esta limitado por el contexto, el tiempo
o el espacio. La formacion disciplinar que contiene esta ilusion fragmentaria, no sélo
desde el binarismo sujeto/objeto sino vinculada a sus propias fronteras disciplinarias
y al adoctrinamiento laborioso para el fortalecimiento de las mismas, genera
fragmentaciones entre la formacion disciplinar y la realidad.

Catherine Walsh (2003) nos presenta tres momentos claves para entender por
qué la construccién disciplinar eurocentrada de las ciencias sociales es y ha sido
problematica en la construccion de conocimiento en este mundo. Resefia un primer
momento en el cual la institucionalizacion de las disciplinas, a traves de entes como
las universidades, legitima y naturaliza el disciplinamiento sobre el sujeto y el
conocimiento. En segundo lugar, presenta la disciplina como patrén logico y
vehiculo de la razon, desde la cual se organiza el qué, el como y el por qué se
refuerza la légica segmentaria entre cuerpo y razén. Y un tercer momento resefia las
formaciones disciplinares reinantes al interior de las universidades latinoamericanas,
lo que generan a nivel estructural y, por supuesto, a nivel de relacionamiento entre
las personas.

En el libro La universidad en el siglo XXI: para una reforma democratica y
emancipadora de la universidad, Boaventura de Sousa plantea que el conocimiento
disciplinar producido en las universidades a lo largo del siglo XX generd, desde su
autonomia, “un proceso de produccion relativamente descontextualizado con relacion
a las necesidades del mundo cotidiano de las sociedades” (De Sousa 2005, 44). Las
consecuencias de un pensamiento segmentando sobre la subjetividad que se forma a
partir de esta Idgica disciplinar generan, por un lado, la ilusién de una realidad que
debe ser mirada desde la especialidad y en su revés, y el choque social al tratar de
responderle a una realidad que no entiende estas fracturas, puesto que la vida no se
divide para que el antropdlogo o el biologo la interpreten. Los limitantes, por el

contrario, pertenecen a quienes han sido disciplinados mas no a la realidad.
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Esta logica de conocimiento disciplinar moderno no separa exclusivamente a
la raz6n del cuerpo como materialidad sino a aquello que le permite al cuerpo sentir
las emociones. Las emociones representan la posibilidad de subjetivarse, y en tanto
se vinculan con el objeto, ponen en peligro la objetividad misma que legitima la
cientificidad de este patron de conocimiento.

Humberto Maturana, el reconocido bidlogo chileno, cuyas contribuciones han
traspasado diversos campos disciplinares y hacen un replanteamiento de las
relaciones humanas, llama la atencién sobre la idea de pensar al ser humano solo
como un ser racional. Esta idea pone el ambito de lo emocional casi en un nivel
incivilizado: “No nos damos cuenta de que todo sistema racional tiene un
fundamento emocional. Las emociones no son lo que corrientemente Ilamamos
sentimientos [...] Cuando uno cambia de emocion, cambia de dominio de accion”.
(Maturana 1991, 8). En una elaboracion que hace posteriormente, desde su texto “El
sentido de lo humano”, encuentra que es precisamente esta devaluacion de las
emociones, y su supuesta interferencia con la racionalidad, el argumento principal
para negar el papel fundamental del amor en nuestra sociedad. Esto significa que
ciencia y afectividad, emocién o amor, dificilmente podrian ocupar el mismo
espacio, al menos no desde su construccion teorica.

Igualmente, el educador e investigador Saenz Obregdn recuerda que los
procesos de subjetivacion dentro de la historia de la pedagogia en nuestro pais dan
cuenta de una racionalidad que desprecia el sentir y la imaginacién, lo que pone de
manifiesto la fragmentacion que ha ejercido el mundo moderno sobre el sujeto
(Séenz 1998, 19-20).

Con lo anterior puede afirmarse que cuando lo afectivo es segmentado de la
razon, la asociaciéon colectiva no tiene muchas oportunidades dentro de espacios
escolarizados. Individuo/Colectivo es una fragmentacion mas que se produce dentro
de este sistema moderno de formacion. La construccion subjetiva de una
individualidad moderna dentro del sistema educativo se da en alguna medida ya que
no existe un sentido colectivo de experiencia formativa. EI mundo académico lo
reafirma desde su division disciplinar, reflejada en su arquitectura y espacios de
trabajo segmentado. Esta doctrina del individuo es defendida desde gran parte de las
propuestas didacticas y pedagdgicas que se desarrollan en nuestros centros

universitarios, dando a entender que sélo en el desempefio puede valorarse con
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objetividad la capacidad intelectual del individuo. Aunque se promuevan pedagogias
como las constructivistas y de enfoque cooperativo desde muchos espacios
academicos, es mucho méas preponderante el modelo competitivo individualista,
construccidn particularmente cercana a las practicas socioculturales que promueve el
paradigma moderno eurocéntrico. Frantz Fanon vislumbraba ya este panorama hace

muchos afos:

Y en primer lugar el individualismo. El intelectual colonizado habia aprendido de sus
maestros que el individuo debe afirmarse. La burguesia colonialista habia
introducido, a martillazos, en el espiritu colonizado, la idea de una sociedad de
individuos donde cada cual se encierra en su subjetividad, donde la riqueza es la del
pensamiento. Pero el colonizado que tenga la oportunidad de sumergirse en el pueblo
durante la lucha de liberacion va a descubrir la falsedad de esa teoria. (Fanon 1961,
41)

El anterior planteamiento de Fanon cuestiona no solo el modelo
individualizante del mundo moderno, promovido fervientemente desde la academia,
sino también su estrategia que le notifica al individuo su incapacidad de alcanzar la
liberacion. Desde esta fragmentacion individualizante, aquello del bien comin no es
un horizonte, sino la competencia como dispositivo instaurado dentro de las practicas
sociales y pedagdgicas que articulan la misma universidad (sistemas de evaluacion,
becas, sistema salarial de puntos, publicaciones cientificas, sistema centralizado de
financiacion de investigaciones y otros). La nocion de competencia viene a engrosar
el nimero de préacticas de mercado que se han infiltrado en los espacios formativos
de nuestras universidades. Y aunque se defiende como sana competencia desde el
mercado, Maturana nos recuerda que la “competencia no es ni puede ser sana porque
se constituye en la negacion del otro. La sana competencia no existe. La competencia
es un fenomeno cultural y humano y no constitutivo de lo biologico” (Maturana
1991, 5).

En esta misma linea, Daniel Mato afirma que la universidad latinoamericana
tiene una herencia colonial que ha constituido unos principios instaurados hoy al
interior de esta institucion —razon técnico-cientifica, individualismo, competencia,
calidad— defendidos vehementemente por intereses diversos y por las mismas
estructuras.

Este mismo enfoque individualizante nos separa de una cosmovision

comunitaria y de red de la vida, es a su vez reproduccién de aquella fragmentacion
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que separé a los hombres y mujeres que vivian en comunion con la naturaleza,
pasando del lugar de lo sagrado y de las relaciones de simbiosis a ser llamada recurso
cosificado y mercadeable.

Catherine Walsh (2007), refiriéndose a la colonialidad de la naturaleza, nos
recuerda que precisamente esta ldgica de la razon eurocentrada llevé al blanco
burgués europeo heterosexual a no solo separar a sujeto y objeto, razén y cuerpo-
emociones, sino que separ6 al hombre de la naturaleza y se posicioné sobre ella. La
construyé como recurso, como objeto. EI hombre se hizo Dios de la naturaleza y
actué en consecuencia a esto el proyecto de la modernidad: mercantiliz6 la
naturaleza en contraposicion a las cosmovisiones de muchos pueblos ancestrales
indigenas y afros de América Latina donde se da una simbiosis entre naturaleza y el
ser humano, donde “los valores culturales y espirituales relacionados con la
naturaleza también ocupan un lugar central” (Martinez-Alier 2008, 6). Es constante
la tension entre estos horizontes de vida. Por un lado se extiende la idea del recurso
en funcién del mercado y, por otro, el reconocimiento de la naturaleza como la vida y
que todo lo que la afecta, nos afecta a todos. En consecuencia, la segmentacion y el
desarrollismo que construyo el fundamentalismo euro-céntrico son la muerte de la
vida.

Hoy en dia este desencuentro sigue presente en la universidad latinoamericana
y se evidencia en la lucha de muchos pueblos indigenas y afro por acceder a una
educacion superior que tenga en cuenta sus cosmovisiones en vinculo con la Madre
Tierra. Los programas de educacion bilingue intercultural en Bolivia y Perd, los
programas de etnoeducacion en Colombia, las universidades interculturales en
Bolivia, Ecuador, México y Colombia. De manera especifica, la Universidad de
Antioquia en donde se disefia el programa de Licenciatura en Pedagogia de la Madre
Tierra. Los anteriores ejemplos representan las constantes luchas y tensiones
interesadas en la defensa de otra formacion dentro de las universidades; una
formacion que no separa a las mujeres y los hombres del mundo en el que viven, que
les ensefie la existencia de otros conocimientos ancestrales fruto de la construccion
de un tipo de racionalidad sentipensante.

La comunion con el territorio es mandato cosmogénico en muchas
comunidades en América Latina. La tierra es sagrada y es la madre (Green 1998;

Lenkerdorf 2008). Lo que ella posee tiene vida y eso explica la relacion que las

61



comunidades mantienen con la tierra. No se pretende desde esta investigacion tornar
exotica esta relacion debido a que la Modernidad ha generado rupturas en las
relaciones naturaleza-humanidad, dentro de las mismas comunidades. No obstante,
han sido las comunidades las primeras en alzar la voz y caminar en defensa de la
Madre Tierra (minga indigena colombiana), y sabemos que no lo han hecho para
arrebatar tierras y generar la plusvalia y la acumulacion que defiende el sistema
capital.

En este punto, es importante ilustrar, con un ejemplo, esta tension entre la
segmentacion que encarna muchas veces la universidad con nuestras realidades
sociales con la de aquellos pueblos que desean otra universidad vinculada a la vida.
Esta situacion puede observarse en las tensiones entre la minga indigena de los
pueblos y una universidad colombiana, la Universidad Nacional (sede Bogota).
Durante la movilizacién de octubre de 2008, la minga de los pueblos® necesitaba un
lugar de acogida para los miles de marchantes que llegaban a la capital colombiana,
la ciudad de encuentro y llegada. Los lideres de la movilizacion consideraron aquella
universidad como un espacio valido para recibir a este movimiento, sin embargo, la
respuesta no fue positiva en un inicio. Esta situacion evidencié algunas de las
tensiones que se dan entre la universidad, en el ambito de lo publico y los
movimientos sociales.

Este segmento de una entrevista realizada a la lider indigena Ayda Quilcue,

desde la minga, amplia esta situacion’’:

Entrevistador: La Universidad Nacional habia rechazado acogerlos. ;Coémo fue que
llegaron a un acuerdo con ellos?

% La palabra “minga” proviene de la lengua quechua y se refiere al trabajo colectivo para lograr un
objetivo comun desde la reciprocidad. En el sur de Colombia se dieron mingas de pensamiento desde la
creacion del CRIC (Consejo Regional Indigena del Cauca), en 1970, pero es sdlo hasta el 2004 que se
da una movilizacion desde la minga, con una concentracion multitudinaria en oposicién al Gobierno de
Uribe y sus politicas neoliberales, bajo el lema de “Caminar la palabra: las palabras sin accion son
vacias, la accion sin palabras es ciega, y las palabras y la accién por fuera del espiritu de la comunidad
son la muerte”. La minga se moviliza de nuevo masivamente en octubre-noviembre de 2008, con
alrededor de cinco puntos centrales: derecho a la vida, agenda de los pueblos, soberania, tierra y
territorio, acuerdos incumplidos y modelo econdémico. Cabe aclarar, igualmente, que esta movilizacion
contaba con diferentes sectores sociales campesinos, estudiantes, obreros.

% Creo relevante mencionar aqui que Ayda Quilcue fue victima de un atentado contra su vida. Ella no
se encontraba en el vehiculo, pero su esposo si, quien murié asesinado a manos del ejército colombiano
que presentd el incidente como un accidente ante el resto del pais. Ahora quienes estan siendo
judicializados por su participacion en la minga son Ayda Quilcue y Feliciano Valencia, lideres de la
minga de los pueblos. Una muestra de como actlia la “justicia neoliberal”.

2" Cabe aclarar que aunque la Universidad Nacional terminé accediendo a que la minga estuviese en sus
instalaciones, les cerré todas las aulas.
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Quilcue: Hemos sido insistentes en que lo minimo que necesitamos es un sitio digno
para llegar, porque estamos defendiendo la dignidad. Seria muy complicado que el
tratamiento de la dignidad se diera desde otro sentido, entonces finalmente han dicho
que nos dejan llegar a la Universidad Nacional porque también nuestro argumento es
que la universidad es un sitio publico, es de los pobres, y si es de los pobres, también
el marco de lo académico no debe decir que se suspende, porque en el marco de lo
académico se aprende caminando con la gente, un poco el complemento es
encerrarnos en los salones, pero ese esquema también hay que romperlo en Colombia
porque la educacion se debe replantear. No debe ser un modelo impuesto sino un
modelo construido desde la base, de caminar la palabra como lo estamos haciendo
nosotros. (Entrevista a Ayda Quilcue, Movimientos org.)

Esta situacion trae a la superficie lo que actualmente se vive en la relacion
academia-movimientos sociales, aun desde una universidad publica que existe dentro
del imaginario social en que lo publico le pertenece al pueblo, claro, siempre y
cuando se esté alineado como individuo al fundamentalismo epistémico que defiende
la mayor parte del tiempo la universidad.

La universidad ve a los movimientos como procesos ajenos 0 como sujetos
factibles de ser estudiados, pero muy pocas veces dentro del ambito de una
reciprocidad o didlogo inter-epistémico, mucho menos cuando le interesa mantener la
segmentacion entre lo politico y lo académico. Ayda Quilcue hace un llamado a
romper el encierro del aula y que se reconozca que caminando con la gente también
se aprende. Estos enunciados parecen simples, pero son profundos en tanto
cuestionan la constitucion de la universidad misma y le reclaman por la exclusion de
otras ldgicas de educacion, por otras formaciones que se dan en la exterioridad

relativa y que claman por relaciones diferentes, tanto humanas como epistémicas.

1.2.3. Mercantilizacion de la educacion

Al estudiar la fractura universidad-sociedad en el caso de América Latina
desde una perspectiva de la geopolitica del conocimiento, estd marcada por las
nociones disciplinares desarrollistas lideradas desde la antropologia y la sociologia
de la modernizacion (Lander 2004). Estas nociones desconocieron los contextos
locales e impusieron la busqueda de experiencias culturales de un referente externo
desarrollado mientras negabamos el propio.

Por esto, se podria asumir que la universidad como institucion ha jugado un
papel importante en la validacion y reproduccion de la colonialidad del saber. Un rol

protagénico para mantener la idea de un conocimiento des-corporeizado y des-
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localizado. Mientras que esta brecha aumente y siga reforzando la division
universidad-sociedad, irénicamente la universidad se acercard més al mundo del
mercado.

En su libro La universidad del siglo XXI, Boaventura de Sousa (2005)
denuncia que la disminucion del presupuesto de la universidad pudblica y la
globalizacion neoliberal mercantil estan vinculados y hacen parte de un proyecto a
escala global, “destinado a transformar profundamente el modo como el bien publico
de la universidad se convirtié en un amplio campo de valorizacion del capitalismo
educativo” (de Sousa 2005, 21). Asi mismo plantea que dentro de esta agenda se
espera acabar con la distincion entre la universidad publica y la privada, llevando a la
universidad a asumir el caracter de empresa “que no produce solamente para el
mercado sino que se produce en si misma como mercado” (de Sousa 2005, 31). Este
proyecto global cuenta ademas con el apoyo del Banco Mundial y la Organizacion
Mundial del Comercio®. De Sousa expresaba asf que la globalizacién neoliberal que
vive la universidad es el gran desafio dentro de las numerosas trasformaciones que
viene afrontando el sistema educativo.

Esta ruta neoliberal de la educacién aparece vehiculizada por el discurso de
gestion empresarial y mercantil que adopta la universidad desde categorias como
competitividad y emprendimiento®. En este sentido, el pedagogo Martinez-Boom
nos advierte que esto produce un cierto vaciamiento politico y cultural, lo cual esta
teniendo y tendra repercusiones futuras dando lugar a que “la investigacion educativa
y pedagogica (se esté marcando) por imperativos funcionales que en gran medida
vienen dados por instancias externas, mas que por el desarrollo propio del campo de
la pedagogia, el interés de las comunidades o las realidades educativas nacionales”
(Martinez-Boom 2004, 20).

El discurso y la practica de la competencia estan socialmente presentes a lo

largo de nuestro sistema educativo y son promovidos abiertamente dentro de nuestras

%Como escribe el pensador brasilero: “La opcion fue entonces la mercantilizacion de la universidad. En
este proceso identificé dos fases. En la primera, que va del inicio de la década de 1980 hasta mediados
de la década de 1990, se expande y se consolida el mercado nacional universitario. En la segunda, al
lado del mercado nacional, emerge con gran fuerza el mercado transnacional de la educacion superior y
universitaria, el que a partir del final de la década es transformado en solucion global de los problemas
de la educacién por parte del Banco Mundial y de la Organizacion Mundial del Comercio. O sea, que
estéd en curso la globalizacion neoliberal de la universidad” (De Sousa 2005, 30).

% E| caso concreto de universidades en Colombia con cétedras de emprendimiento cimentadas en una
estructura econémica que se antepone a cualquier otro factor misional social que le haya dado vida a la
universidad.

64



instituciones educativas. Esta “competencia” se encuentra en el seno de la ciencia
neoliberal (Lander, 2005), que no s6lo promueve alianzas entre el sector productivo
y estos centros de formacion sino que generan grandes giros al interior de la cultura
académica y de una supuesta apuesta social que deberia guiar a la universidad, pues
en lugar de participar con el campesinado *°*—trabajador de la red de la vida—,
apoya la empresa que financia algunas de sus investigaciones hacia el capitalismo
académico (Krimsky 2003).

Las previsiones de afianzamiento del mercado educativo hechas por varios
investigadores como De Sousa, Lander y Krimsky, desde las ciencias sociales o
desde el ambito local educativo, las del pedagogo Martinez-Boom, aun siguen
vigentes en dmbitos tanto globales como a nivel nacional y regional. Las politicas
educativas y de circulacion del conocimiento siguen fortaleciendo esta agenda. Las
siguientes preguntas son vigentes: ;Con quién quiere dialogar y aliarse la universidad
hoy? ;Qué tipo de formacion busca alcanzar este modelo de universidad a través de
dichas alianzas? ¢Ha pasado la formacion a un segundo plano? ¢Es entonces el
mercado y la gerencia de conocimientos la nueva prioridad?

AUn es vigente aquella educacion bancaria que Freire expuso en términos de
una relacién asimétrica entre sujetos y conocimiento, cruzada por depdsitos de
conocimiento en mentes ansiosas de ser llenadas por el educador. EI modelo
mercantilista trae consigo educacién bancaria y el paso de la transmision por
depdsitos de conocimiento a la transaccion monetaria por el conocimiento. Para
ilustrar esto puede tomarse como ejemplo la asociacién entre la banca y las
universidades publicas y privadas que se viene presentando en el contexto de
Iberoamérica. Dentro de un escenario particular, el Il Encuentro Internacional de
Rectores Universia, realizado en Rio de Janeiro y organizado por el Banco Santander
(el mas grande de origen iberoamericano y uno de los mas grandes en el mundo). Los
1.103 rectores participantes llegaron a algunos acuerdos consignados en la carta de
Rio que fue luego entregada en la Cumbre Iberoamericana de Jefes de Estado, en

Veracruz, en diciembre de 2014. Los principios acordados en la carta, de acuerdo

% Bien lo dice Lander: “Las grandes corporaciones y sus gobiernos buscan extender no sélo su
creciente control sobre la produccion y distribucién de alimentos en todo el mundo, sino igualmente un
modelo productivo Unico, un modelo fabril de monocultivo que estd amenazando en forma simultanea
tanto los modos de vida de centenares de millones de agricultores como la diversidad genética que hace
posible la vida en el planeta Tierra” (Lander 2005, 7).
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con el presidente del Banco Santander, Emilio Botin, suponen una ruta que permitiria

a las universidades jugar un rol determinante en los afios por venir. La carta sugiere:

la movilidad de recursos humanos entre la universidad y la empresa, la creacion de
politicas de proteccion y transferencia de los resultados de investigacion, propone
el impulso de programas de colaboracion internacional, particularmente de practicas
profesionales y de emprendimiento, que fortalezcan las capacidades emprendedoras,
la vinculacion con la empresa y los programas de capital semilla y de creacion de
“spin-offs. (Universia Web)

Esta situacion deja entrever como la agenda de ruta de nuestras universidades,
en particular las publicas, sufre intervenciones mercantiles en sus intereses
misionales, agendas asociadas con la banca y la industria. Este proyecto hace parte
de las politicas neoliberales para desestimar la financiacion estatal y aumentar la
auto-sostenibilidad, via la inversion privada dentro de la educacion “publica”.

En la cotidianidad de las universidades colombianas el mencionado proyecto
se expresa en politicas gerenciales no solo en términos de la investigacion, como el
modelo de las “spin-offs”, que derivan en empresas como resultado de las
investigaciones llevadas a cabo en la universidad. También en las estructuras de
administracion y de regulacién académica al interior de las mismas, como lo deja
entrever un comunicado de una asamblea de profesores de la Universidad de
Antiogquia, en cuya declaracion decisiva de asamblea permanente’, aqueja,

particularmente, en uno de sus puntos centrales:

El Proceso de Transformacion Organizacional, ya en ejecucion, las bases misionales
de nuestra universidad (docencia, investigacion y extension) y altera sus Estatutos
General y Profesoral. Este proceso, impulsado por las directivas en los tltimos tres
afios, pretende una transformacion de la Universidad como organizaciéon y nos
involucra en dinamicas empresariales y corporativas, ajenas al caracter educativo,
publico, politico y critico del Alma Mater. El profesorado, reunido ademas en
claustros, cuestiona que se ha ya realizado al margen de la comunidad universitaria y
exige su participacion activa.”. (Comunicado Asamblea de profesores 2012)

El sentir de los docentes universitarios y de nuestros estudiantes®* no es
gratuito. Toda la vida académica esta siendo transformada desde este paradigma a la

ya existente necesidad de construir una ciencia mas cercana a la sociedad. EI modelo

$'Esta Asamblea contd con una presencia numerosa de 222 profesores y profesoras, donde se
determind, por mayoria absoluta, declararse en Asamblea Permanente. 27 de Noviembre de 2012.

%2 \Ver movilizacion de la Mesa Amplia Nacional Estudiantil (MANE) frente la propuesta del Ministerio
de Educacion sobre la educacién superior en Colombia.
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neoliberal oscurece aun mas el panorama con el recrudecimiento de las politicas
gerenciales de mercado dentro de las relaciones al interior de los centros de
formacion. Un ejemplo claro de esto tiene que ver con las politicas de investigacion
promulgadas desde los organismos de regulacion de cada pais (Conycet, Argentina;
Conacyt, Mexico; Colciencias, Colombia). En el caso de Colombia, se vienen
presentando tensiones y rupturas por el tipo de politicas y dispositivos de medicion,
tanto de los grupos de investigacion como de la financiacion y produccion del
conocimiento.

Un estudio realizado por la investigadora antioquefia Adriana Mejia da cuenta
de las consecuencias que el modelo de gestién del conocimiento tiene desde
entidades como Colciencias en Colombia, a partir de lo que se nombré como sistema
Triple Hélice —Ila alianza entre Estado, Universidad y Empresa—, convertido en
politica nacional en el 2008 desde el Ministerio de Educacion con el fin de articular
el sector empresarial con la academia. El estudio afirma que los referentes de
investigacion estan siendo orientados desde la racionalidad instrumental que le da
prioridad a la produccion y rentabilidad financiera del conocimiento, lo cual termina
desfavoreciendo al enfoque y tipo de investigaciones que se hacen desde las ciencias
sociales y humanas. Esta perspectiva de corte neoliberal ha buscado que la academia
se adapte a lo que Mejia Ilama un mercado cientifico que sigue los pardmetros de
investigacion en paises “desarrollados”. Este andlisis hecho por Mejia, y en
perspectiva de la teoria critica de la Escuela de Frankfurt, “implica la obtencion de
fines a partir de técnicas eficientes. Esto constituye el cardcter dominante de la
ideologia del sistema de produccion capitalista y lleva a privilegiar la investigacion
de caracter tecnologico” (Mejia 2009, 236).

El estudio de Mejia indaga en la percepcion que investigadores de algunas
universidades publicas y privadas tenian sobre las politicas de Colciencias en el area
de las ciencias sociales y humanas. Desde alli, evidencia dentro de sus conclusiones
que el Sistema Nacional de Ciencia y Tecnologia en Colombia privilegia, desde sus
pardmetros de investigacion, las ciencias duras sobre las ciencias sociales: “Lo que
todos advierten es que el modelo transforma las practicas investigativas y hace que
conceptos como tecno-ciencia se incorporen al &mbito académico y lo determinen”
(Mejia 2009, 247).
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Mejia concluye que el modelo Triple Hélice busca promover la creacion y
financiacion desde las universidades de empresas con base tecnoldgica, otorgandole
centralidad a la investigacion tecnoldgica, incluyendo la creacion de parques
tecnoldgicos y lineas de innovacion. Esto resulta en una adaptacion forzada de la
investigacion en ciencias sociales, desde parametros que desfiguran los objetos de
estudio y reclaman la comercializacion de resultados.

El enrutamiento de Triple Hélice ha producido una direccionalidad cada vez
mas mercantilista. Y en el adentro de la vida universitaria ha generado desasosiego y
tension, aumentando exponencialmente la brecha entre la sociedad y la universidad.
Paraddjicamente se estrecha el lazo entre el mercado y la universidad, pero no se
refuerza el tan mencionado y sobre diagnosticado distanciamiento entre el
conocimiento y la investigacion académica con el mundo de la vida.*® Crece asi la
desesperanza de aquello que sucede en el afuera, en las calles, con el adentro de las
aulas y los laboratorios de investigacion. La logica impuesta desde estos parametros
de produccién y medicion del conocimiento produce lo deseado en términos de
competencia, al construir unas relaciones intersubjetivas dentro de los espacios
académicos que fomentan cada vez mas la individualidad y el afan de un técnico
fabril que serd evaluado por su produccion acorde a sus publicaciones, que solo
tendran validez en un reducido nimero de revistas, en su mayor parte del primer
mundo. Esta estrategia delega el ejercicio de la formacién y su quehacer pedagdgico
a un segundo o tercer plano, pues primero esta la relacion con la Triple Hélice y
después con los estudiantes.

La probleméatica en Colombia con el Modelo de Medicion de Grupos de
Investigacion, Desarrollo Tecnoldgico y/o de Innovacion se ha agudizado en los
ultimos afios. En el 2013 se generaron multiples cuestionamientos por parte de varios
sectores académicos. Cabe destacar que un exdirector de Colciencias y profesor de la
Universidad del Valle, Felipe Vallejo, manifestdé en un estudio realizado sobre el
impacto de los indicadores bibliograficos en la investigacion en Colombia su
malestar frente a este modelo. Vallejo establece desde alli una relacion muy

interesante donde muestra cémo las politicas de medicion de Colciencias estan

% Como escribe Lander: “Durante los tltimos afios se ha llevado a cabo una pugna entre la tendencia al
sometimiento de la produccion y divulgaciéon cientifica a las exigencias mercantiles de la industria, y
algunos editores de publicaciones cientificas que todavia creen en las viejas nociones de la integridad
de la ciencia y en su funcidn publica. Se trata de un terreno moévil” (Lander 2005, 25)
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vinculadas a una hoja de ruta intencionada desde el gobierno del presidente Santos,
con el fin de adherir al pais a la Organizacién para la Cooperacion y el Desarrollo —
OECD—, en un periodo de tres afios que iniciaba en octubre de 2013. Desde la
lectura hecha al documento de la OECD, referente a las politicas de innovacién en
nuestro pais y a las recomendaciones hechas por este organismo internacional,
Vallejo afirma: “Se refieren exclusivamente a la implementacion de un modelo de
Ciencia modo 2, con una fuerte tendencia a la innovacion empresarial y a la
organizacion del sistema con base en una politica mercantilista” (Garcia Vallejo
2013, 28).%¢

Proyectos insertos en la universidad publica, como los Parques del
Emprendimiento y la tan renombrada Cultura del Emprendimiento®, materializados
en el contexto de la ciudad de Medellin desde lo pablico y lo privado, dejan entrever
que lo que se esta fortaleciendo es la articulacion de la universidad con el mercado a
través de una légica empresarial. Bien sabemos que dentro de la logica que persigue
este modelo mercantil encontramos conceptos del capital como la productividad, la
eficiencia y la generacion de plusvalia. ¢Queé significa entonces que dicho ideario
esté anclado a los procesos de formacion, las dinamicas de construccion de
conocimiento, la forma de evaluar y validar el desempefio tanto de docentes como de
estudiantes?

Estas practicas y discursos de modernizacién de la ciencia buscan controlar y
delinear limites a la vida académica desde las légicas de la productividad del
mercado. Las transformaciones dentro de nuestras universidades estan siendo

guiadas, como expresa el soci6logo venezolano Edgardo Lander, “por el disefio de

*Recientemente, en febrero de 2015, doce grupos del &rea de ciencias Sociales y humanas de diferentes
universidades del pais se negaron a participar en la convocatoria de medicién de Colciencias por
considerar que esta medicion esta pensada mas para el area de las ciencias aplicadas y por el incremento
de la burocracia en los tramites que genera esta entidad (EI Espectador, Web).

De igual manera, en una reciente entrevista con la directora de Colciencias, realizada por el diario El
Tiempo, al indagar sobre las estrategias pensadas por la institucion para acercar mas a la academia con
las empresas, la funcionaria afirma: “El afio pasado armamos las Oficinas de Transferencia
Tecnoldgica. Lo que estas hacen es coger el conocimiento que se tiene en un lugar, que en su mayoria
es con los cientificos, y lo transfiere a una empresa, que es la que lo puede usar. También estamos en la
idea de sacar ‘spin-offs’, que resultan cuando una universidad y una empresa se juntan, generan nuevo
conocimiento y se arma una empresa a raiz de esto. Vamos por 50 nuevas empresas de base tecnoldgica
muy grande”. El pensar en las empresas como las Unicas encargadas de darle uso aplicado al
conocimiento, necesariamente lleva a una mirada muy miope frente a las relaciones entre conocimiento
y sociedad, hecho preocupante para una entidad como Colciencias que esta direccionando las politicas
de financiamiento y validacion de conocimiento desde el ambito investigativo. (Yaneth Giha, Directora
de Colciencias. El tiempo, Web)

% Esta “cultura” o forma de “tecnoldgica” ha sido promulgada por instituciones medellinences como la
Secretaria de la Cultura y la Universidad de Antioquia.
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esquemas de evaluacion de acuerdo con los cuales los resultados se miden en
términos de producto, lo cual significa el establecer indicadores cuantitativos para
definir cual es la universidad que “esta cumpliendo” y “cual no”. (Lander 2004, 177).
Este panorama claramente refleja el proceso mercantilista que conlleva el
circuito que se articula en la produccion y socializacion del conocimiento desde este
marco de segmentacion. Contrariamente, encontramos la vision de un conocimiento
relacional que permite una lectura de la realidad desde el en-lugar y la posibilidad de
articular la transformacion desde la praxis. El tejido relacional en esta perspectiva
alimenta e incentiva no solo la construccion colectiva sino la constitucion de una
subjetividad que se piensa asi misma, caracteristicas que no estdn alineadas con
valores del mercado del conocimiento como control, individualismo y competencia.
En consecuencia, se acentta la importancia de propuestas de pensamiento y
praxis con una ética comprometida con la trasformacion que denuncien y decidan
exteriorizar su posicion frente a construcciones mercantiles del conocimiento.
Propuestas y experiencias que permitan generar procesos educativos otros y
pedagogias que constituyan otra formacién no fragmentaria. Desde ese interés se
fortalece la necesidad de reconocer y estudiar experiencias de perspectiva decolonial,
desde territorios y subjetividades urbanas populares donde los procesos de formacion
generan ruptura con el individualismo y la competencia a través del tejido
comunitario. En tal sentido cabe preguntarse ¢Es posible reconocer en las
experiencias urbano populares comunitarias una postura decolonial? ;Qué sentidos

comparten las experiencias de formacién popular con una pedagogia decolonial?

1.3. Perspectiva decolonial y experiencias pedagogicas populares

La memoria colectiva ha sido —y todavia es— un espacio
entre otros donde se entreteje en la practica misma lo
pedagogico y lo decolonial. “La memoria colectiva es la
reafirmacion de lo que la tradicion nos ensefia, de lo que el
ancestro ensefia,” dijo una vez el maestro y abuelo del
movimiento afroecuatoriano Juan Garcia Salazar.

Catherine Walsh
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Ante el panorama planteado anteriormente frente a las consecuencias que la
postura eurocéntrica tiene en el &mbito educativo y en los procesos de subjetivacion
limitantes y fragmentarios que se alimentan desde alli, Catherine Walsh ha planteado
la necesidad de una pedagogia decolonial, como postura decolonial en el &mbito
formativo de la institucionalidad. En tal medida, se hace necesario entender la nocion
de decolonialidad construida desde este enfoque de las ciencias sociales
latinoamericanas.

Desde la perspectiva del grupo Modernidad/Colonialidad se ha asumido la
propuesta decolonial como ruta alternativa al Eurocentrismo. EI término
decolonialidad parece haber surgido dentro del proyecto Modernidad/Colonialidad
—MC— durante los afios 2004-2005, su surgimiento aparece vinculado,
principalmente, a reflexiones de Catherine Walsh y Nelson Maldonado, ambos
integrantes del colectivo MC®.

Grosfoguel y Castro-Gomez plantean que la nocion de decolonialidad se
refiere a la segunda descolonizacion, pues la primera que tuvo lugar en el siglo XIX
“fue incompleta, ya que se limitd a la independencia juridico-politica de las
periferias” (Grosfoguel y Castro-Gomez 2007, 17). La necesidad de la
decolonialidad no posee entonces los mismos referentes y logicas que se dan en la
primera descolonializacién®’. Se esta hablando de un proceso de re-significacion de
larga temporalidad. Se parte de la necesidad de configurar nuevos lenguajes que den
cuenta de las complejas articulaciones antes excluidas e invisibilizadas; y la
necesidad de establecer didlogos con quienes se mueven en la exterioridad (Dussel
2005) y de un caminar hacia un proyecto de “la pluriversalidad” (Mignolo 2005).

% Catherine Walsh (2005), en el libro Pensamiento critico y matriz de-colonial, afirma que en 2004
durante la reunién Teoria Critica y Descolonizacion introduce el término por primera vez después de
dialogos con Maldonado y Edison Leon. Walsh vincula esta discusion a la de la interculturalidad, lo
cual es importante para el mundo andino en particular, ya que establece conexiones entre ambas. Asi
mismo, de acuerdo a Grosfoguel y Castro-Gomez (2007), es precisamente en una de las reuniones que
se lleva a cabo en 2005 en Berkley, bajo el titulo “The Decolonial Turn”, donde parece empezar a
fortalecerse la nocién de “decolonialidad”, y nombran a Maldonado como alguien que liderd la
discusion sobre este tema.

%"En el caso de Grosfoguel y Castro-Gémez tal vez se habla de descolonializacién con un sentido
similar al de decolonialidad, incluso Maldonado lo usa, pero también sigue refiriendo el de
descolonizacién en muchos casos (ver su texto “La colonialiad del ser”). El uso mds consistente de la
nocidn de decolonialidad lo encuentro en Walsh, quien ademas hace una contundente aclaracion en este
sentido: “La decolonialidad no es algo necesariamente distinto a la descolonializacion; mas bien
representa una estrategia que va mas alla de la transformacion -lo que implica dejar de ser colonizado-,
apuntando mucho mas que a la transformacion, a la construccién o a la creacion” (Walsh 2005, 24).
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De igual manera, Walsh afirma que esta via “implica partir de la
deshumanizacion—del sentido de no-existencia presente en la colonialidad” (Walsh
2005, 25). En ese sentido, Mignolo afirma que es el damné el sujeto filoséfico y
politico central de tal proyecto y aclara ademas que esta ruta no representa una razon
o verdad universal. Enuncia la decolonialidad como un “conjunto de procesos ética y
epistémicamente orientados, politicamente motivados y economicamente necesarios”
(Mignolo 2008, 12).

El proyecto de la decolonialidad encuentra puntos de empalme con la
propuesta de transmodernidad de Enrique Dussel. Ambos, Walsh y Dussel, parten de
un posicionamiento de exterioridad —Ilo que reconocemos como el mundo—
contenedor de sentidos de los excluidos. Para Dussel es desde alli que se puede
reconstruir dicho mundo®®,

Esta localizacion representa para Walsh la localizacion de partida hacia la
decolonialidad y para Dussel hacia lo que denomina la transmodernidad, que “indica
todos los aspectos que se situan “mas-alld” (y también “anterior”) de 1as estructuras
valoradas por la cultura moderna europeo-norteamericana, y que estan vigentes en el
presente en las grandes culturas universales no-europeas y que se han puesto en
movimiento hacia una utopia pluriversa” (Dussel 2005, 17).

Este movimiento en Dussel se da entonces desde la exterioridad hacia una
utopia pluriversa, mientras que Walsh expresa que la decolonialidad se mueve hacia
“la reconstruccion radical de seres, del poder y saber, es decir, la creacion de
condiciones radicalmente diferentes de existencia, conocimiento y del poder que
podrian contribuir a la fabricacion de sociedades distintas” (Walsh 2005, 24). Tanto
la transmodernidad como la decolonialidad plantean la necesidad de construir una
sociedad donde aquello que la exterioridad ha mantenido como espiritu de resistencia
y utopia contribuya al establecimiento de mundos otros. De igual manera, ambos
proyectos comparten la idea de una valoracion de la tradicion de la cultura y
pensamiento propio. En Dussel como semilla esencial en los procesos, y en Walsh es
muy fuerte la categoria de “casa adentro”, que asume desde el pensador afro-
ecuatoriano Juan Garcia. Lo anterior estd acomparfiado de lo que Dussel denomina un

dialogo intercultural entre los pensadores criticos de cada cultura. Walsh, por su

% Esa “exterioridad” negada, esa alteridad siempre existente y latente indica la existencia de una riqueza
cultural insospechada, que lentamente renace como las llamas del fuego de las brasas sepultadas por el
mar de cenizas centenarias del colonialismo.” (Dussel 2005).
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parte, tiene una elaboracion mas amplia en este sentido, desde la nocion de
interculturalidad como proyecto epistémico-politico y ha sido, dentro del grupo MC,
quien mas claramente ha elaborado la necesidad de hablar de colonialidad
vinculando la interculturalidad. Incluso afirma que este ultimo proyecto tiene
posibilidades en tanto asuma otras formas de poder, saber y ser con la decolonialidad
como meta.

En posteriores elaboraciones, Walsh no sélo plantea estos dos proyectos como

articulacion sino que estable este vinculo desde lo pedagdgico:

La interculturalidad critica y la de-colonialidad, en este sentido, son proyectos,
procesos y luchas que se entretejen conceptualmente y pedagogicamente, alentando
unas fuerza, iniciativa y agencia ética-moral que hacen cuestionar, trastornar, sacudir,
rearmar y construir. Esta fuerza, iniciativa, agencia y sus practicas dan base para lo
que nombro a continuacion “pedagogia de-colonial (Walsh 2009, 11).

Es esta ultima elaboracién de Walsh, la que permite iniciar y establecer un
vinculo de relacién directa con una posibilidad de didlogo con lo pedagogico y lo
formativo desde la perspectiva de movimientos sociales, procesos afro e indigena de
educacién propia y organizaciones populares.

Algo importante a visibilizar desde la reflexién que Walsh establece es el
distanciamiento con esa idea tradicional de pedagogia institucionalizada, no sélo en
su conceptualizacion sino desde la geopolitica de la misma. Para ella, las pedagogias
deben estar en via de construccion permanente y contar con diversas localizaciones
institucionales y no institucionales (universidades, la calle, el barrio). De esta
manera, seria un proceso sociopolitico y transformador que toma sentido desde la
experiencia y la lucha de la gente.

En consecuencia, Walsh marca una ruta pedagogica al sugerir la necesidad de
pensar en unas pedagogias conectadas a procesos decolonizantes y a la
interculturalidad critica, “Pedagogias que dialogan con los antecedentes critico-
politicos a la vez que parten de las luchas y praxis de orientacion de-colonial”
(Walsh 2009, 15). Esta vision pedagdgica estd en consonancia con el legado
latinoamericano freiriano que vinculé lo politico con lo pedagogico simbidticamente
y que guarda relacion con algunas experiencias de formacién urbana populares en
ciudades latinoamericanas como Medellin.

Siguiendo a Walsh, se puede afirmar la existencia de proyectos formativos

critico-politicos, enraizados en las luchas y resistencias. Este tipo de proyectos en
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contextos urbanos como la ciudad de Medellin, aparecen imbricados en la historia de
las organizaciones nominadas como populares y comunitarias. Desde ese lugar se
han venido generando procesos y entendimientos enraizados frente a lo pedagogico
en sus procesos de formacion.

En ese sentido, encontramos experiencias pedagdgicas en Medellin como
Nuestra Gente, organizacion popular que ejemplifica en su caminar, esa pregunta
por otra formacion desde sentidos populares comunitarios que ha estado presente en
Medellin por una necesidad de construir procesos de formacion desde una
perspectiva popular. Frente a lo popular comunitario que es aquella que provee de
raiz y matiz particular la experiencia pedagégica de algunas organizaciones,
resaltamos en estos territorios periféricos d Medellin una experiencia llamada la Red
de Organizaciones Comunitarias —ROC—. En los 90 se presentan nuevos
direccionamientos que reconfiguran los métodos y discursos y préacticas desde el
39 y
desde la practica de una democracia participativa, de esta forma la perspectiva

desarrollo comunitario. Esto se evidencia en los procesos de desarrollo loca

comunitaria se fortalece, alli surge la figura de una organizacion comunitaria barrial.
(Hidalgo 2004).

En esa medida se hace necesario plantear la comprension de “organizacion
comunitaria” desde referentes sistematicos construidos en los procesos organizativos
de este territorio, mas que acudir a nominaciones hechas en otros espacios o que

provengan solo desde la literatura sobre lo urbano del mundo académico.*

Cuando se habla de organizacion comunitaria se hace referencia a los agrupamientos
mas o menos estables, que pobladores de un vecindario barrial constituyen para estar
juntos y buscar resolver algin problemas que los afecta (...) se forma y nace en
dinadmicas socio-culturales, politicas y territoriales de la barriada y de la comuna , ¢
interactiuan y establecen relaciones vinculantes con el vecindario barrial, la ciudad y
la municipalidad para alcanzar sus propdsitos los cuales pueden ser de supervivencia
y emancipacion. (Hidalgo y Restrepo 2001, 25-26)

% En 1994 se crea la ley 152 que reglamenta los planes de desarrollo municipal. En Medellin el primer
plan de desarrollo 1995-1997 en la alcaldia de Sergio Naranjo, respalda la idea de cultura y educacion
como una via para la compleja situacion de Medellin.

%0 Sin embargo, reconocemos la importancia que existe desde un esfuerzo teérico por algunos autores
como Alfonso Torres quien en textos como “Identidad y politica de la accion colectiva: organizaciones
y luchas urbanas en Bogota 1980-2000” usa la nocion de organizaciones populares urbanas con el fin
de trazar una diferenciacién con los procesos de lucha urbana en Colombia y los movimientos urbanos
en otras partes de Latinoamérica.
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Esta nocion de Organizacion comunitaria, ha surgido desde este territorio
local en Medellin como resultado de un proceso de sistematizacion “Redes
comunitarias locales entre la supervivencia y la emancipacion” (2001), intencionado
conjuntamente por una red de organizaciones comunitarias. Nace como fruto de un
deseo de articulacion territorial entre las organizaciones comunitarias de la ciudad,
como resultado de ese esfuerzo de reconocerse mutuamente en su trabajo con los
sectores populares, surge la ROC* que en 2002 realiza la primera accion como red
El “Festival Comunitario por la Vida” (2002)42. Alli tiene lugar la problematizacion
conjunta de las complejas condiciones de exclusion y pobreza de las poblaciones
populares en la ciudad periférica. La discusion sobre la desconexion de los servicios
publicos domiciliarios tuvo centralidad por algunos afios. Igualmente se discutieron
temas importantes en la vida de las organizaciones como la educacién popular, la
formacion, la comunicacioén popular. Hasta el afio 2008 estos temas harian parte de
la agenda de doce organizaciones comunitarias que se reducirian a siete para el 2009
cuando el proceso se disuelve. Esto en parte por razones vinculadas al presupuesto
participativo y sus implicaciones al interior del movimiento organizativo, las
mercantilizaciones de los liderazgos populares, la diversidad de intereses y de
agendas al interior (Red de Organizaciones Comunitarias y Equipo Red Juvenil
2010; Entrevista con Edison Villa mayo de 2014).

En el IV Congreso Iberoamericano de Cultura en el afio 2013, se
complementd la nocién de organizacion comunitaria con una perspectiva cultural:
“Las organizaciones culturales comunitarias de Latinoamérica nos asumimos como
parte fundamental del camino que hacen nuestros Pueblos en la creacion de una
Democracia Participativa e Integral. Necesitamos que el conjunto de la sociedad y

del Estado reconozcan este potencial y lo valoren”. (Plataforma Puente Web 2013)

*! Para ver esta discusién en mayor detalle: (ROC y Equipo Red Juvenil (2010). “La red de
organizaciones comunitarias una experiencia de articulacion barrial zonal y de ciudad por una vida
digna, sin miseria ni exclusion”, 2(2), Revista Kavilando.

*2 La corporacién Cultural Nuestra Gente ha participado activamente de estos Festivales. De igual
manera dentro de los procesos comunitarios estudiados en esta sistematizacion se encuentran desde la
zona nororiental procesos como “La semana por la paz Zona Nororiental” donde igualmente participa
Nuestra Gente. Este trabajo en red organizativo fue promovido por otra de las organizaciones histdricas
de la zona, la corporacion “Convivamos”. Propuesta que surge en la bisqueda de recuperar los espacios
publicos frente a la accion de los grupos armados y asi promover la convivencia desde el trabajo
conjunto. Otros procesos comunitarios de esta zona que hicieron parte de la sistematizacion fueron la
Coordinacion de Mujeres Zona Nororiental, El Convite Dinamizador Juvenil y ElI Movimiento Civico
Comunitario que contd con un medio de comunicacién popular llamado “el Convite”.
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Desde esta comprension lo organizativo comunitario germina en medio de
condiciones socio-politicas y culturales propias de los contextos barriales en las
comunas desde donde construyen su tejido con estos territorios y con la ciudad con el
fin de viabilizar sus proyectos de resistencia y emancipacion. De esta forma
construye mecanismos para procurar la promocién y proteccion de sus participantes
(Hidalgo y Restrepo 2001).

En el caso particular de Corporacion Cultural Nuestra Gente, se encuentra
tanto su autonominacion como organizacién comunitaria como un reconocimiento
desde el mundo organizativo en ese sentido. Podemos notar que desde sus referentes
critico-politicos, asi como desde sus précticas culturales se han configurado
significados que le dan una centralidad a lo comunitario, a lo pedagogico y a la
construccién de comunidades en red como lo detallaremos en el Capitulo 4.

Estas propuestas formativas se ubican en exterioridad relativa (Dussel 2005) y
su construccion critico-pedagdgica se origina en las calles y los barrios de Medellin
desde legados como la teologia de la liberacion, el marxismo, la educacion popular,
la comunicacion popular, feminismos latinoamericanos, y el teatro comunitario, por
lo que se auto-nominan como populares y/o comunitarias. En tal medida, el educador
popular Edison Villa, retomando aprendizajes de una experiencia de formacion
popular, en Medellin®* nos recuerda que para asumir una propuesta como popular
desde estos contextos debe existir la intencionalidad de transformar las
configuraciones educativas que nos han constituido y debe apuntar a “la construccion
de autonomia y de una conciencia critica que busque colectivamente la superacion de
los modelos y discursos hegemonicos” (Villa 2011, 71).

Esta postura, al mostrarse inconforme e indignada con la forma en la que
hemos sido educados, da cuenta del cuestionamiento que ha existido desde los
sectores populares frente a las logicas educativas modernas. Es decir, existe un
distanciamiento claro con la racionalidad moderno/colonial y el paradigma

hegemdnico educativo y buscar generar otro tipo de relaciones con el conocimiento.

*® Esta experiencia recoge el trabajo articulado de dos colectivos, La Red Juvenil y Periferia Prensa,
desde el proceso de la Escuela de Formacidn Popular, por un periodo de tres afios (2007-2010).
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Para ilustrar esto de manera mas clara, se pueden observar algunas de las
problematizaciones que plantean algunas organizaciones populares* a la educacién
institucionalizada (Choachi y Betancourt 2011; Villa 2011):

e La educacion se asume como el ingreso al proyecto hegemodnico de sociedad

a partir del comportamiento de los sistemas de organizacion social

establecidos.

e Reduccionismo educativo al aspecto administrativo-tecnocracia.

e Laacademia contintia evadiendo la realidad y la responsabilidad social.

e Proposito de la actual propuesta educativa.

e ;Para qué ingresar a la escuela y a la universidad hoy?

e Balance de esta realidad educativa, ;cudl es el costo sobre lo humano?

(Cuales son las consecuencias para la vida con dignidad?

Estos cuestionamientos dan cuenta de un movimiento desde el
desprendimiento que se moviliza hacia el giro decolonial, cuando se da no sélo el
distanciamiento con el modelo educativo mercantil neoliberal sino que se asume otro
horizonte formativo desde la experiencia propia e historica y los saberes que alli
residen “En esas otras formas de construir lo formativo para la transformacion en el
micromundo organizativo latinoamericano buscamos validar y legitimar esa memoria
de la experiencias, la cual se nutre de la resistencia a la injusticia como un saber del
cual aprenderemos” (Choachi y Betancur 2011, 69). Villa manifiesta que se piensa
igualmente en un sujeto de la formacion y la transformacion con otros sentidos (no
modernos), es decir, podriamos inferir que existe una busqueda por decolonizar el
ser.

Hacemos formacion popular cuando problematizamos y transformamos los
guiones y roles en los cuales se hace y reproduce la sociedad patriarcal y capitalista,
esa formacion no se reduce sélo a las aulas, sino que involucra e impulsa el trabajo
comunitario (Choachi y Betancur 2011, 70).

De igual manera, la nocion de lo popular que se concibe desde esta formacion
moviliza un pensamiento decolonial que surge del giro que asumen las

organizaciones al pensarse la formacion por fuera de una de las cualidades que por

“Asumo estos puntos desde la experiencia mencionada anteriormente, La Escuela de Formacion
Popular y de un encuentro de educadores populares. Esto hace parte de un articulo que sale de una
sistematizacion parcial de la experiencia y de un encuentro realizado en Bogota (2011) por distintas
organizaciones de varias partes del pais que trabajan con Educacién Popular.
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excelencia marcan la educacion moderno-colonial, la individualidad. Al hablar de
trabajo comunitario como experiencia de formacion se ubican en otra mirada de
formacion. Al cuestionar la sociedad patriarcal, establecen un deseo de buscar otras
relaciones intersubjetivas que alteren esta herencia colonial.

Esta mirada va mucho mas alla cuando se establece una clara diferencia entre
la vision de lo educativo desde lo popular y aquella vision que defiende el Estado de
la educacion como derecho. Villa expresa que las organizaciones populares asumen
“la educacion como espacio de lucha y transformacion de la realidad y no como
derecho dado o adquirido” (2011, 71). Es precisamente en este tipo de
diferenciaciones, que dan cuenta de horizontes formativos divergentes donde las
organizaciones encuentran las posibilidades de articulaciones o distanciamientos.

Algunas consideraciones formativas desde las organizaciones evidencian un
proyecto con caracter decolonial de largo aliento que asume un proceso por fuera de
la formacion, propio de la hegemonia epistémica desde el sistema educativo.

El valor de esta apuesta reside en la potencialidad que encarna el impulso de
construir desde los saberes propios, no solo de transformar, reconociendo la
capacidad de creacion propia y de un colectivo. Quizas, esta es una condicién
indispensable para pensarse otra formacion desde cualquier espacio. Desde ese
horizonte, la comprension de la Educacion Popular como un movimiento cultural y
de resistencia ha sido parte de la experiencia de varios espacios de exterioridad en
toda Latinoamérica. De alli la importancia de pensar en procesos formativos que
constituyan subjetividades emancipatorias “Para ello, la puesta en marcha de
pedagogias solidarias y de unidad en las que sean determinantes la formacion,
organizacion y movilizacion. Por lo tanto tiene sentido el trabajo en redes” (Choachi
y Betancourt 2011, 61).*

Aunque en ocasiones parece ser que aun triunfa el condicionamiento y la
programacion colonial que nos impulsa a mirar al otro desde una ego-politica. La
busqueda por la decolonizacién frente a procesos educativos que contindan
fragmentando la vida y el conocimiento desde las ldgicas coloniales de produccion,
devela la necesidad de construir propuestas formativas que involucren el desarrollo
de subjetividades que se piensen a si mismas en conexion con el territorio y tejidas a

una comunidad. Para este fin se hace necesario el fortalecimiento del trabajo

*Las italicas son un resaltado mio.
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colectivo, la mirada hacia experiencias con otras rutas pedagogicas vitales asi como
el fortalecimiento de la red-tejido dentro de la construccion de propuestas
alternativas en consonancia con la postura latinoamericana de un pensamiento propio
y comunitario.

Ademas de plantear una de las tensiones y desafios mas grandes para las
organizaciones y movimientos sociales: la articulacion, el trabajo en red, el
reconocimiento de un aglutinante, en lugar de la separacién ideolégica o la lucha por
recursos econdémicos del Estado multiculturalista. Camilo Torres, de alguna manera,
lo expresaba en su texto La clase popular como sujeto historico: “Insistir en lo que
nos une...prescindir de lo que nos separa”. Por eso la posibilidad de reconocer y
construir otras pedagogias que promuevan subjetividades con pensamiento colectivo
y espiritu comunitario se hace fundamental en la construccion de otra formacion. En
consecuencia, este trabajo reconoce los trazos pedagdgicos que desde las pedagogias
liberadoras y decoloniales se vienen delineando desde algunas experiencias de
caracter popular comunitario en Medellin que se han alimentado de la praxis del

pensamiento latinoamericano.
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Capitulo 2

Haciendo memoria: el pensamiento sembrado

Creo que me he entregado a la revolucion por amor al
projimo. He dejado de decir misa para realizar ese amor al

projimo en el terreno temporal, econdmico y social.

Camilo Torres

En este apartado pretendo visibilizar algunas relaciones que, dentro de la
realidad latinoamericana, se presentaban en el trasfondo de lo que seria el inicio de
un nuevo ciclo en la histérica lucha de los pueblos latinoamericanos por pensar desde
sus propias raices. En particular durante los afios 50 y 60 ocurrieron un ciclo de
acontecimientos con potencial transformador que fortalecieron la movilizacién
popular y el pensamiento latinoamericano en sus diferentes manifestaciones.

Con la esperanza de la revolucidon cubana como telon de fondo, la violencia
bipartidista en Colombia gener6 grandes desplazamientos forzados que
desencadenarian, en este movimiento de cuerpos y territorios, el nacimiento de la
lucha popular urbana y campesina en barrios y veredas donde el marxismo y el
cristianismo comulgarian juntos con el trabajo de Camilo Torres bajo los principios

de la Teologia de la Liberacion.

2.1. Contextos fértiles para las transformaciones sociales

En los afios 60, la realidad que envolvia a Latinoamérica estuvo marcada por
una confluencia de luchas emancipatorias hacia un pensamiento propio,
trasformaciones paradigmaticas y tejidos de pensamiento que buscaban, no solo
cuestionar la continuidad de una opresion de origen colonial, sino construir rutas de
liberacion para una mayoria que vivia en condiciones de indignidad. Estas
condiciones afirmaban el camino hacia una resignificacion de las relaciones que

afirmaban asimetrias historicas.
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En el contexto latinoamericano esta década estuvo marcada por golpes
militares en varios paises que terminaron con gobiernos populares como el de Vargas
en Brasil, el de Arbenz en Guatemala y el de Perén en Argentina. Estos golpes se
unian a la conspiracidon para acabar con la expansion del marxismo leninismo en el
hemisferio.

En el caso Colombiano, Rojas Pinilla se hizo presidente por via militar en
1953 con el apoyo de algunos sectores politicos incluyendo al expresidente Mariano
Ospina Pérez. Este hecho hace parte de un convulsionado contexto a partir de la
muerte de Gaitan, el periodo de la llamada “violencia” (1948-1953), enfrentamiento
entre liberales y conservadores que dejo gran nimero de muertos y llevo a la
creacion de guerrillas libertarias. Asimismo se crea el Frente Nacional, un acuerdo
bipartidista resultado de una negociacion que prometia alternar el gobierno entre
liberales y conservadores excluyendo cualquier otra posibilidad politica.

Este acuerdo bipartidista se efectud entre 1958 y 1974 y le dio mayor
profundidad a la ya existente desigualdad social que reinaba en el pais y permitiria,
aun con mayor fuerza, la ya existente relacion de dependencia colonial con los
Estados Unidos. Esta relacion fue denominada Alianza para el Progreso que
mediante programas supuestamente desarrollistas intentaba poner un alto al
comunismo y todo lo que estuviese tefiiddo de rojo segun el gobierno estadounidense.
Dicha paranoia estaba agudizada por el triunfo de la revolucion cubana liderada por
Fidel Castro y el Che Guevara.

La migracion campesina a las ciudades, tanto en Colombia como en el resto
de Latinoamérica, se convirtid6 en un eje fundamental para el nacimiento del
movimiento popular urbano. Los sujetos que se adscribirian a este movimiento
fueron ubicados como parte de una clase popular urbana de parte de la teoria
sociologica. Pero su organizacion, mas alld de la teorizacidon, desde su accionar
politico reconfiguré las relaciones sociales, culturales y politicas dentro de las

ciudades colombianas.
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Fotografia 3. Creacion comunitaria de vias de transporte para el barrio La Rosa.
Archivo de Mi Comuna 2

La adaptacion, en un principio, y la lucha popular por habitar con mayores
derechos sus territorios de asentamiento, reconfiguraria la planeacion que el
arquetipo desarrollista tenia pensado para acabar con cualquier tipo de organizacion
social. El trabajo de adaptacion de la migracion campesina en las ciudades estuvo
dirigido a mejorar su calidad de vida, a resolver el abandono del Estado. (Ver

Fotografia 3).

2.1.1. La Revolucion Cubana

La Revoluciéon Cubana constituye un hito histérico que impulséd el
movimiento revolucionario y la esperanza en las trasformaciones sociales, no solo en
Latinoamérica sino en el resto del mundo. La Revoluciéon Cubana encarné un
pensamiento de accion movilizadora que no puede advertirse como algo aislado sino
como un suceso que hace parte del contexto historico de una época en la que una

parte del mundo estaba girando hacia la izquierda. Algunos casos mundiales
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representativos: procesos de descolonizacion por parte de movimientos
independentistas en Africa y Asia, la clase obrera se alzaba contra la burocracia
estalinista generando huelgas en paises como URSS (ahora Rusia), Checoslovaquia,
Alemania Oriental, Polonia, entre otros fenomenos.

El triunfo de la Revolucion Cubana en 1959, representa la materializacion de
la utopia por un orden diferente al impuesto por el modelo desarrollista moderno.
Esta Revolucion motivé la idea de que el contexto historico de la lucha
emancipadora de Abya Ayala*® no podia quedarse sin memoria e ignorar lo que
defendieron Bolivar, Zapata, San Martin y José Marti, tal como lo expreso el mismo
Fidel Castro después de su fallido ataque en 1953 a los cuarteles militares en Cuba.
Al ser capturado y luego interrogado sobre la autoria intelectual de tal accion, Fidel
Castro respondio, sin mas: —José Marti—. Con este enunciado Fidel reconoce que
las ideas libertarias de Marti seguian vivas y que lo que ¢l buscaba no era mas que la
continuacion de la lucha que José Marti encarn6 en su tiempo.

Seria dificil medir apropiadamente el impacto que la gesta cubana tuvo en lo
que ha devenido del pensamiento latinoamericano hasta el dia de hoy. Esta
revolucion logré desligar a esta isla caribefia del legado colonial que se extendia con
Fulgencio Batista y su alianza con los norteamericanos. Intelectuales, escritores,
pintores, musicos, vieron en la revolucion y en héroes como el Che Guevara, la
esperanza de otro vivir por la via del socialismo marxista.

La Revolucion Cubana tuvo que soportar desde sus inicios el abandono y la
critica de gran parte del mundo por atreverse a pensar un proyecto diferente al
planteado globalmente desde el modelo capitalista. Una de las primeras acciones que
se tomaron contra el proyecto cubano fue la declaracion de los cancilleres de la
Organizacion de los Estados Americanos —OEA—, en San José de Costa Rica, a
través de la cual se hace publica una critica que condenaba las relaciones entre Cuba
y la URSS. Este comunicado expresaria el temor que de alguna manera representaba
la revolucion cubana para otros paises de la region, esto sumado a la demonizacion
posterior frente a las posturas marxistas. Ante tal comunicado, el 2 se de septiembre
de 1960, Fidel Castro present6 la Primera Declaracion de la Habana, para manifestar
el derecho a la soberania y la libre determinacion de Cuba y para expresar su repudio

al dominio imperialista al que ha estado sometida América Latina.

“® América en lengua Kuna-Tule, término usado por diferentes comunidades indigenas de
Latinoamérica.
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Luego de la anterior Declaracion vendria la invasion de Bahia Cochinos, el 16
de abril de 1961 con el desembarco de 1500 hombres en Playa Giron con la
complicidad de la CIA que buscaba medir el poder de respuesta y de apoyo?’ al
gobierno de Fidel. A pesar del asalto, estas fuerzas fracasaron y reconocieron que no
seria tarea facil acabar con el gobierno revolucionario de Castro.

Lastimosamente, la situacion no mejoraria pues, el 31 de enero de 1962, los
cancilleres de América Latina en una reunidon de consulta de la OEA que tuvo lugar
en Punta del Este, Uruguay, deciden expulsar a Cuba de dicho organismo por
considerarlo un gobierno marxista-leninista que amenazaba la unidad del hemisferio.
Un mes después, el presidente estadounidense, John F. Kennedy le impuso un
bloqueo comercial y financiero a Cuba. Este ultimo evento llevo a Fidel Castro a leer
su respuesta ante miles de personas: la Segunda Declaracion de la Habana (1962).
Esta tltima es un documento histdrico por su elocuencia y fortaleza. En ella Castro
hace una severa critica y denuncia de la historia colonial e imperial a la que ha estado
sometida Latinoamérica y evidencia como la explotacién y dominacion de América
Latina ha servido para el enriquecimiento y concentracion de poder a expensas de
muchos; del mismo modo, Castro expresa su compromiso con las luchas
revolucionarias emancipadoras de los paises latinoamericanos y del Caribe.

A partir de su Revolucion y triunfo, la arremetida contra Cuba ha sido fuerte y
no ha cesado. En la mayor parte de Latinoamérica desconocemos lo que implica
bloquear a un pais econémicamente y lo que esto representa para su poblacion.
(Como ha podido sobrevivir Cuba ante todo esto? En el 2003, en un foro de ciencias
sociales en su primera visita a La Habana, Noam Chomsky comenté que Cuba era
“simbolo de desafio exitoso”. Esta afirmacion nos hace entender que el bloqueo
econdmico a Cuba ha sido solo uno de los intentos por derrocar este precedente
histérico de rebelidon, perseverancia y, tal vez, de terquedad para muchos pero de
compromiso con principios para otros.

El llamado a reflexionar desde América Latina estd presente en muchos de los
procesos que seguirian a la Revolucién Cubana, pues esta gesta dejaria su sello en

procesos como el cepalismo y las teorias de la dependencia. A su vez, haria que

" Entre 1950 y 1956, el gobierno de los Estados Unidos, en cabeza del senador Joseph McCarthy
(1908-1957) llevé a cabo una cruzada contra el comunismo y cualquier persona que estuviese cercana
en relaciones, pensamiento o hechos a esta corriente ideoldgica. Las denuncias e interrogatorios fueron
desmedidos y se dieron violaciones a los derechos humanos en multiples ocasiones.
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muchos entendieran que la lucha por lo propio no era solo posible desde lo tedrico
sino desde el activismo politico que buscaba liberarse de la opresion, como lo

manifiesta la investigadora Fernanda Beigel:

La Revolucién Cubana puso un pie firme en la historia de América Latina. Uno de
los impactos mayores de este fendmeno ocurrid en el campo intelectual y vino a
sellar el compromiso de la sociologia con la accion politica. Nacid un concepto de
‘dependencia’ que, a diferencia del anterior era predominante ‘espacial’. (Gonzalez
1985). La lucha contra la dependencia dejo de verse como un cierto progreso de una
etapa colonial o neocolonial. (Beigel 2006, 285)

Tanto el cepalismo como la teoria de la dependencia compartian la solidaridad
del subcontinente, la necesidad de pensar desde América Latina y repensar los lazos
de dependencia con el primer mundo, ya que muchos de los problemas
latinoamericanos venian de afuera. Sin embargo, existian diferencias entre estos dos
enfoques: el primero veia como asunto problematico de la Comision Econémica para
América Latina y el Caribe —CEPAL— con énfasis en articular toda transformacion
a factores econdmicos, ignorando acciones en el campo social como las relaciones
entre sujetos y los proyectos de accidon colectiva (Cardoso y Faletto 1979). Y el
segundo, desde una teoria de la dependencia, se centraba en que las condiciones
mayores para el desarrollo debian aparecer luego de un estudio profundo de las
condiciones particulares de América Latina.

La teoria de la dependencia permanece como un legado latinoamericano que
logro, al igual que la Revolucion Cubana, tornar la reflexion hacia América Latina a
partir de nuestras particularidades en lugar de responder a las distracciones e
imposiciones del norte (Marini Ruy 1973). Esta teoria buscaba invertir o, al menos,
equilibrar las asimetrias que el primer mundo habia venido construyendo sobre
nuestros pueblos.

Ramoén Grosfoguel hace una lectura de la teoria de la dependencia y las
experiencias latinoamericanas que buscaron, y siguen buscando, un desarrollo
autonomo desde el interior de nuestras naciones; considera que estas no deben estar

ancladas a la ilusion del fundamentalismo eurocéntrico:

Los proyectos desarrollistas que se centran en cambios de politicas a nivel del
Estado-nacion son obsoletos en la economia mundial de hoy en dia y desembocan en
ilusiones desarrollistas. No puede darse una «solucion nacional» a un sistema de
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explotacion y dominacion que funciona a escala global como lo hace el sistema
mundo capitalista. Un problema global no puede resolverse en el plano del Estado-
nacion. (Grosfoguel 2006, 43).

Es importante resaltar el llamado que hace Grosfoguel al recordarnos que el
capitalismo global no puede ser combatido simplemente desde estrategias
nacionalistas, asi éstas sean de izquierda e, incluso, con mayor razon, cuando siguen
apostandole al desarrollismo que contiene al proyecto neoliberal y que hoy se
reconfigura a partir de estrategias disfrazadas de convenios como es el caso de los
tratados de libre comercio.

Por otro lado, el recorrido histérico que Beigel (2006) realiza sobre la teoria
de la dependencia resalta como la teologia de la liberacion y las nociones
anticoloniales cuestionaron el universalismo que nos planteaba el paquete
desarrollista o incluso el marxismo soviético. Esto, segun Beigel, “significa redefinir
las unidades de analisis, reelaborar nuestras categorias y asumir el compromiso al
que nos convoca Pablo Gonzédlez Casanova cuando propone la articulacion de un
discurso tedrico con una praxis politica; en definitiva, cuando nos interpela a
emprender una verdadera militancia intelectual.” (Beigel 2006, 320).

Esta militancia intelectual es la que tal vez no se ha podido consumar en
muchos otros procesos en América Latina, al menos, no con el alcance que tuvo en
Cuba en su momento. Nos preguntamos, entonces, /donde podriamos ubicar, en la
actualidad, este tipo de militancia en América Latina?

En los afios 60, todo este pensamiento y lucha social se vieron reflejados en
Colombia en el nacimiento de un movimiento revolucionario y popular sin afiliacion
al bipartidismo. De un lado, el proceso de industrializacion gener6 el nacimiento y el
accionar de los sindicatos, de la Federaciéon Universitaria Nacional —FUN— en
1968 y la Asociacion Nacional de Usuarios Campesinos —ANUC—. De otro,
surgen las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia —FARC— vy el Ejército
Liberacion Nacional —ELN— en 1963 y 1964 respectivamente. En 1965, antes de
su muerte, Camilo Torres logré convocar el movimiento popular en Colombia bajo la
propuesta politica del Frente Unido, articulacion unica en su historia.

La experiencia latinoamericana atraviesa celularmente los barrios de Medellin
con el fin de extender los lazos contextuales que envuelven estas experiencias vitales

arraigadas en sus territorios. Es pertinente evocar algunos de esos hilos que, desde la
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historia oficial, intentan ser negados o fragmentados en trozos sin sentido. Por
ejemplo, la historia de las organizaciones comunitarias como la de Nuestra Gente,
situada en Santa Cruz, en la Comuna 2 de Medellin. Este colectivo esta atravesado
por diversas raices: la vida de Camilo Torres, la Teologia de la Liberacion, la
Educacion Popular, la Organizaciéon Popular Comunitaria, las Comunidades
Eclesiales de Base, entre muchas otras raices que hablan de la siembra de utopias,
pero también de la forma en la cual las politicas de la diferencia colonial moderna
son estructuralmente reflejadas en fendémenos como el poblamiento urbano y la
representacion que se construye desde la modernidad sobre las poblaciones de los

barrios populares.

2.1.2. La Medellin periférica: los tugurianos y su lugar

En Medellin, los barrios de la Comuna 2 tienen su origen en los afios treinta,
cuando habia algunas fincas en la zona. Algunos terrenos fueron vendidos por lotes
que en inicio fueron ocupados por pobladores campesinos de las cercanias. Mientras
algunos pobladores llegaron a acuerdos con los duefios de la tierra y, a cambio de
labrarla, pagaban con su produccion y asi se les permitia habitarla; otros, que estaban
en condiciones precarias desde su ¢éxodo campesino, ocupaban los terrenos
ilegalmente (Corporacion Cultural Nuestra Gente 2011). A finales de los afios
cincuenta, en esta zona y muchas otras de la ciudad se harian los denominados
“barrios piratas” o “tugurios” y, para finales de esta década, ya se sumaban alrededor
de 54 de estos focos tugurianos.

Medellin ha sido una ciudad que, histéricamente, ha estado marcada por
procesos vinculados al desarraigo, la violencia, la pobreza y demds columnas
estructurales fundadas en ideas como “desarrollo” que caracterizan esta modernidad
y abarcan todas las esferas de la vida. Rasgos que, lastimosamente, hasta hoy siguen
vigentes. Aun Medellin es un territorio atravesado por la matriz estructural colonial
de poder.

Para esta disertacion es muy importante la llegada de los pobladores que
invadieron a Medellin. Llegaron a las laderas de esta ciudad y sus dificultades
econOmicas los llevarian a construir juntos estrategias para existir en la complejidad
que este escenario presentaba. Varios autores y trabajos investigativos ubican el

nacimiento del poblamiento popular urbano en los afios 50. Este fendémeno
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vertiginoso de urbanizacion en ciudades grandes, lo comparte gran parte del contexto
latinoamericano y se debe a factores como la falta de empleo en sectores rurales asi
como la busqueda de mejores oportunidades de vida. En el caso de muchas ciudades
colombianas, la violencia que se experimentaba en esta época fue causal de un gran
desplazamiento del campesinado a los principales centros de configuracion urbana
del pais como Medellin. (Torres 1991; Naranjo 1992). Los campesinos trataban de
huir de la violencia en el campo, aunque no necesariamente esperaban tener una
mejor vida en la ciudad.

Medellin representaba el centro de manufactura mas importante del pais
(Melo 1988), pero muchos de los migrantes campesinos tuvieron que subsistir en el
sector de la construccion y en sus oficios ocasionales como limpieza y ventas
informales. Ademas, la industrializacion de Medellin no hizo evidente la movilidad
social ascendente de estas poblaciones de origen rural (Naranjo 1992).

En el Valle de Aburrd, segundo epicentro del pais, este desarraigo y
subsecuente movilizacion hacia la ciudad se puede observar en su crecimiento
poblacional. De 168.266 habitantes en 1938, pasé a tener 350.189 en 1950. Esta
migracion quintuplico el nivel poblacional entre 1938 y 1951. Para el afio 1951, el
censo nacional arrojaba 11.548.172 habitantes para todo el pais, de los cuales
500.000 habitantes pertenecian a Medellin. En este periodo, aproximadamente la
mitad de la poblacion se debia a migraciones campesinas. Para el afio 1964, Medellin
ya contaba con una poblacion de 773.877 habitantes y para 1974 contaba con
1.152.000.

Nuestra Gente se encuentra ubicada en el nororiente de la ciudad en donde
muchos terrenos fueron divididos en lotes y vendidos para la construccién de
vivienda popular; en esta zona se ubicaron la mayoria de nucleos denominados
“piratas”, de manera que las laderas se poblaron al norte, tal como lo detalla
Martinez en su investigacion: “Una vez asentados en dichos lotes, los pobladores
pasaban al montaje de su vivienda con materiales como carton, palos, plasticos y
latas. De este modo, surgieron barrios como Villa de Guadalupe en Santa Cruz”
(Martinez 2014, 226). La llegada de mas poblacion visibilizé problematicas como el
no acceso o limitacion a servicios publicos, agua y energia, que promovieron la

urbanizacion pirata y las invasiones.
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Surgieron experiencias de desplazamiento interno con habitantes colindantes
con la zona céntrica de la ciudad como La Alpujarra y La Inmaculada, entre otros.
Los habitantes de estas zonas serian reubicados en un nuevo barrio en la periferia de
la ciudad por la Fundacion Casitas de la Providencia. Para esta entidad, los
tugurianos® eran personas que se oponian al desarrollo puesto que estaban inclinados
a la barbarie. Este rechazo influyé en la emergencia de un otro como subalterno,
carente de “urbanidad” y habitante de tugurios. Esta condicion resultaba de su

desplazamiento hacia la periferia de la ciudad donde su otredad era mas acorde.

2.1.3. Dos Ciudades: la urbanizada y la tuguriana

La historia de Medellin y su proceso de urbanizaciéon moderna,
industrializacion y politicas de desarrollo desde el modelo capitalista tendrian rasgos
similares a muchas de las grandes y medianas ciudades en Latinoamérica. La
configuracion de los centros urbanos esta vinculada a la geopolitica que ejercita la
modernidad cuya logica configura las centralidades urbanas como espacios de poder
normativo y aculturizante. Estos espacios, aunque permeados por el mestizaje que se
dio entre indigenas, negros y criollos, son articulados desde “la blancura colonial” de
la que nos habla Castro-Gomez: el indio, el negro e incluso la mujer no tienen un
lugar central en la configuracion de la ciudad moderna.

La ciudad es, entonces, un espacio arquetipico de la modernidad, de la
civilizacion y del desarrollo, y en esa medida, su antagénico o el salvaje moderno, en
este momento histérico de configuracion de las ciudades en Latinoamérica, es la
subjetividad campesina, una otredad construida desde el opuesto de esta urbe: la
ruralidad con todo su mundo.

El territorio tiene memoria, una memoria que podriamos asumir como aquello
que permite reconocer los sentidos que le han dado cuerpo al proceso de
construccion de la vida. La memoria de una ciudad como Medellin esta inscrita en el
territorio de cada uno de los barrios de las 16 comunas y 5 corregimientos que tiene.
En la zona nororiental de la ciudad encontramos la comuna 2 que cuenta con 11
barrios, entre ellos el barrio Santa Cruz (la comuna también recibe este nombre),

territorio sede de la organizacion comunitaria Nuestra Gente. La ciudad de Medellin

*® Los tugurianos hace referencia a los habitantes de casas precarias realizadas con materiales que son
desechados como laminas de hierro y/o cartones. Este palabra viene del vocablo “Tugurio” aparece
justamente en la época resefiada, de migracion de campesinos a la ciudad.

89



ha estado permeada por el proyecto de modernizacién de los centros urbano-
industriales latinoamericanos; sin embargo, mientras algunos en la centralidad
imaginaban sus formas desde referentes de metropolis europeas, otra ciudad se
levantaba sin permiso y con vehemencia.

Una ciudad que mas que responder a los planos de la ciudad civilizada, se
asentaba en gran medida, sobre lo mas basico de la vida misma: la supervivencia.
Estas dos ciudades contrapuestas, claramente reflejaban dos caras de una misma
moneda; de un lado, una cenicienta de la ilegalidad con ausencia del Estado y, de
otro, una princesa del Estado con todos los privilegios de la herencia moderna.

En el nororiente de la ciudad de Medellin, se podria hablar de dos momentos
singulares: el primero tiene su origen en los afios treinta, cuando habia algunas fincas
en esta zona y corresponde al periodo en el que algunos terrenos fueron divididos en
pequefios lotes para la construccion de urbanizaciones; el segundo, que se presenta
en mayor medida a finales de los cincuenta en esta zona de la ciudad, corresponde a
lo que se nombraria como invasiones y barrios piratas. Para finales de esta década, se
sumaban alrededor de 54 de estos focos tugurianos®’. Este poblamiento ilegal se daba
en mayor medida por campesinos desplazados de sus tierras a causa de la violencia o
de las condiciones de miseria que hacian pensar en la ciudad como lugar de alivio
frente a la dificil situacion de la ruralidad. La oficina de valorizacion de la época,
realizé un estudio frente a esta problematica y como resultado el jefe de esta unidad,

José Mesa Velasquez expreso:

La erradicacion de los tugurios mueve la compasion y la caridad cristiana bajo el
contraste de una gran miseria expuesta a los ojos de todos y, por lo menos, vista con
relativa comodidad por la mayoria de los habitantes de la ciudad. Esta circunstancia
es caldo de cultivo para los resentimientos sociales y un terreno abonado para las
doctrinas revolucionarias que predican la violencia para destruir el orden existente.
La caridad y la beneficencia procuran eliminar cuanto antes “esta lacra de los
tugurios, y estamos seguros que los medellinenses sabran cada uno a su medida dar
su aporte a esta obra de redencion.” (Naranjo y Villa 1997, 52).

Estas palabras del jefe de valorizacion de la época dan cuenta de la
coexistencia de dos ciudades: la urbanizada y la tuguriana. Estas palabras estan
cargadas de una fuerte connotacion politica, que advierte sobre el peligro que esta

otra ciudad y su sentido de lucha podrian ofrecerle al orden existente en la ciudad

* La invasion de esta zona seguiria siendo la forma mas habitual en el poblamiento de la zona
nororiental. Ver Naranjo, 1992.
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letrada. De esta manera, el dolor y la miseria de otros se convierte nuevamente en la
redencion de los pobladores de la centralidad civilizada.

Cabe mencionar, en este contexto particular, el gran trabajo genealdgico que
Angel Rama realiza con su obra, La Ciudad letrada, obra en la cual problematiza las
relaciones entre letra y poder. Este autor no asume como centralidad la historia de las
ideas sino que le interesa la de los discursos y el modo como estos son estructurados
en un orden (normas, reglas, signos). Rama intenta mostrarnos cémo la letra en
Latinoamérica ha sido un vehiculo de poder para ejercer control. En esta medida,
devela lo que se construye entre el discurso y la practica en la ciudad letrada, al
evidenciar su relacion con la ciudad real cuya raiz central en la comunicacion es la
tradicion oral.

Angel Rama plantea que esta ciudad letrada estd poblada por administradores,
religiosos, educadores, entre otros actores habiles con la pluma, que conforman la
burocracia de la urbe cumpliendo la funcion de transmitir, aculturar y desaculturar
entre la ciudad como la sede de la hegemonia globalizante y lo otro cargado de
lugar™.

Los letrados, como el jefe de valorizacion de Medellin, son los encargados de
asegurar que la distribucion del espacio urbano conserve el orden social y
disefiadores de los simbolos y narrativas de homogeneizacion. Como asegura Rama
tienen la funcion de crear “modelos culturales destinados a la conformacion de
ideologias publicas” (Rama 1984, 36). Los letrados deben instaurar el orden para los
iletrados para que no sean la mancha que les impida su orden urbano moderno.
Algunos investigadores caracterizan esta situacion de los afios 60 como el choque
entre la ciudad formal y ciudad informal marcada por politicas de la urbe que
buscaban darle orden al problema de asentamientos no formales (Naranjo, Hurtado y
Peralta 2003, 24).

Castro Gomez advierte que la propuesta de Rama entra en contradiccion con
metarelatos en Latinoamérica como el de Arturo Roig y Leopoldo Zea, cuando estos
afirman que intelectuales como Echevarria, Bello y Latsarria dieron inicio al “para

si” de la conciencia latinoamericana (Castro-Gomez 1996). Siguiendo la linea de

%0 Rama afirma que la colonizacion representa el triunfo de las ciudades sobre lo rural, es decir, una
construccion de lugar incivilizado dotado de seres diferenciados como negros e indigenas que
representan la barbarie de ese mundo rural que debe entrar en el orden de las cosas. La ciudad, mundo
del blanco, trae la expansion global como el desarrollo que no requiere realmente del lugar local, tabula
rasa, la asimilacién de los lugares a esta totalidad es mandato civilizatorio.
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interpretacion de Rama sobre estos intelectuales del siglo XIX, Castro-Gomez
argumenta que sus ideas fueron vehiculizantes de la unificacion identitaria desde la
historia, la lengua y la literatura para el proyecto de Nacion.

Castro-Gomez argumenta que el énfasis cognitivo-instrumental que Rama
hace de la escritura no genera una separacion ontoldgica entre ambas ciudades vy,
ademads, no permite visibilizar las posibles trasgresiones que desde la ciudad letrada
se ejercitan. Por lo que propone, ademéds de una reflexividad cognitiva, una
hermenéutica y una estética y se pregunta ademas: “[...] ;por qué no entender esta
ciudad como una institucion reflexiva, capaz no solo de “vigilar y castigar” sino
también de domesticar y transformar sus propias reglas?” (Castro-Goémez 1997, 129).
Este cuestionamiento de Castro-Gomez busca sefialar también las irrupciones que
desde el interior de esta supuesta urbe homogénea pueden transfigurar, al mismo
tiempo, dicho orden.

En el contexto de la configuracion de Medellin dentro del proyecto de urbe
podriamos decir que las transgresiones a esta ciudad empezaron desde la ciudad real
con invasiones periféricas y otras que temporalmente ocuparon la centralidad, pero
serian desplazadas intra-urbanamente hacia las periferias (Calvo y Parra 2012) como
sucedid a finales de los afios 50 y principios de los 60. Décadas después, en los afios
80, estas periferias terminarian movilizdindose por una igualdad de derechos frente a
los recursos de la ciudad y el reconocimiento de su ciudadania. (Naranjo, Hurtado y
Peralta 2003).

Pero no todos los letrados tenian la necesidad de ejercer el control sobre los
no civilizados. Puede tomarse, por ejemplo, el caso de los letrados de la Iglesia, que
se convirtieron en transgresores en estas urbes como Camilo Torres y el grupo de
Sacerdotes por América Latina —SAL—. No obstante, al ser hijos de la ciudad
letrada, con una formacion privilegiada en Europa, vendrian a disputarle a esta
ciudad moderna y su proyecto evangelizador, un liderazgo que, aunque ejemplar, no
era el que se esperaba de ellos. Estos sacerdotes letrados generaron irrupciones tan
peligrosas para el orden social moderno que terminaron siendo perseguidos por la
letra-poder evangelizadora y la letra-poder estatal. Esta persecucion era tanto
ideoldgica como vital, hasta el punto de despojarles de sus ideales utopicos o de la

vida misma.
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La transgresion de estos letrados contribuyo a la construccion de procesos
organizativos comunitarios e, incluso, a la posterior movilizaciéon por un derecho a la
ciudad y una Iglesia que los relegaba a estar en la periferia de ambos mundos. Esta
transgresion exhortaba a los tugurianos a existir dignamente en una ciudad reflejo del
proyecto moderno que también los habia despojado de sus tierras.

La lectura socioldgica que Anibal Quijano hacia en esas décadas, sobre el
fenomeno de migracion rural a las grandes urbes y el encuentro de estos dos modelos
de vida, invita a considerar una permeabilidad bidireccional entre la cultura urbana y
la rural, esta ultima, de origen indigena y campesino en contextos latinoamericanos,
ejercera su influencia sobre todo en los sectores urbanos populares. Encontramos asi,
lo que Quijano denomina “cultura urbana dependiente” que contiene formas y
modelos originados en las metrépolis dominantes de afuera que van en pugna con
“una cultura urbana popular formada en gran parte con modelos y elementos
llegados con la migracion rural o urbana tradicional, menos estructurada y
menos influyente en la sociedad, y que forma la subcultura urbana dominada
(Quijano 1968, 7).

El encuentro entre estas dos ciudades —desde una perspectiva de la historia
urbana en Latinoamérica— lo describe el historiador José Luis Romero (2001) en su
obra Las Ciudades y las Ideas, como la configuracion de una ‘ciudad escindida’ en la
cual se generaba la oposicion de dos mundos, expuestos a un continuo
enfrentamiento pero, a su vez, obligados a compenetrar en una forma compleja y
lenta, segin Romero, aun no consumada. Romero describe a la ciudad existente
como la sociedad normalizada y tradicional que estaba conformada por “clases y
grupos articulados, cuyas tensiones y formas de vida transcurrian dentro de un
sistema convenido de normas” (Romero 2001, 331). Su opuesta, es la ciudad de los
inmigrantes, compuesta por seres humanos separados los unos de los otros, cuyo
unico vinculo en ese momento, de acuerdo con Romero, era su confluencia en la
ciudad. Esta ciudad es faltante de “todo sistema de normas: era una sociedad
anomica instalada precariamente al lado de la otra como un grupo marginal”
(Romero 2001, 331).

Sin embargo, Romero reconoce que éste no era el unico vinculo. Comparten
mas cosas como la experiencia cultural campesina que los inmigrantes tenian,

ademas se aparta del sistema de valores que se ha tejido en la vida rural. De manera
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que, afirmar que estos inmigrantes constituian una sociedad “andémica”, desconoce la
construccion sociocultural previa y oculta el equipaje social y cultural trasladado a
las ciudades. Este equipaje entrega los insumos para los convites’', los cuales
materializan posibilidades de existencia en los nuevos espacios que, luego serian, la
base para establecer procesos organizativos de reivindicacion frente a la “ciudad

normalizada”.

2.2 Siembra organizativa y comunitaria

Este barrio lo empezamos a construir por etapas, nos
traian a la gente de los tugurios del centro; primero a unos,
después a otros; aqui hay de cuatro clases de familias,
pongamos; hay unas de la Calesita y la Valladera; la
segunda etapa que trajeron aqui fuimos nosotros, de San
Benito y la Estacion Villa; la tercera etapa que vino a este
barrio fue de un punto que llamaban el Bosque, que era el
basurero, lo que llamaban el Barrio Carton, nos traian en
volquetas del municipio

Poblador del barrio Santa Cruz

Aunque podriamos argumentar que el tipo de desarraigo causado por la
violencia bipartidista dista en alguna medida de las formas de desplazamiento
forzado que se presentan hoy en Colombia, Arturo Escobar nos recuerda que estas
formas vienen desde la Colonia y que actian como parte de una ‘modernidad

capitalista’. El desplazamiento hacia las ciudades obedece a una

logica subyacente de deslocalizacion, desarraigo y conquista territorial y cultural
que las caracteriza. Desde las deportaciones de los pueblos indigenas y africanos
generadas por la conquista y colonizacion del Nuevo Mundo, hasta las oleadas de
emigraciones masivas de campesinos, obreros y pobres que se produjeron por todo
el mundo en las etapas posteriores de la modernidad. (Escobar 2005, 58)

*L El convite es una actividad comunitaria barrial o rural en la cual las personas se agrupan con un fin
solidario de realizar una accion colectiva, edificar una casa, construir un camino, etc. Regularmente esta
viene acompafiada de una comida colectiva como sancocho. En el mundo indigena también se le
conoce como minga.
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El fendmeno del desplazamiento en Colombia se ubica dentro de esta logica
de desarraigo promovida por el proyecto moderno. Pero, como hemos visto, esta
exclusion continuaba en la ciudad de llegada. Tal es el caso del barrio Villa del
Socorro, como lo documenta el investigador Oscar Calvo, el cual “debia ser un barrio
piloto que rehabilitara a los habitantes de los tugurios mediante el ejemplo de otras
familias pobres” (Calvo y Parra 1968 42). La otredad de estas poblaciones es mirada
en ausencia de una modernidad civilizante que requiere la intervencion para la
rehabilitacion social. Estas poblaciones han de hacer parte de la urbe, de la periferia,
del lugar del tuguriano bajo el orden desarrollista moderno.

En el periodo colonial en los territorios latinoamericanos los espafioles
erigieron sus ciudades, sobre los centros ancestrales de los pueblos indigenas, dando
lugar a los primeros desplazamientos forzados (Aprile-Gniset 2007). En Ia
contemporaneidad colombiana, especificamente, esta situacion regresa pero a causa
de la crisis campesina, el desarrollo industrial en las ciudades y, en gran parte, por la
violencia de los 50. Este ultimo fenémeno es nombrado también por Fals Borda,
German Guzman y Eduardo Umana (1962) como “despojo forzado” en sus analisis
de las causas estructurales de la violencia durante esa €época en nuestro pais. Lo
ironico es que este despojo forzado se tradujo en diez millones de hectéareas
(Movimiento Nacional de Victimas de Crimenes de Estado 2009) y no ha terminado
hasta la fecha.

Explica Escobar que las formas en las que la légica moderna reacciona ante
estos desplazamientos, deslocalizaciones o desarraigos tienen variables desde el
ordenamiento urbano, planeamiento del desarrollo y la reconfiguracion de las
ecologias tanto humanas como biofisicas que obedecen a razonamientos jerarquicos
particulares. Las condiciones de desarraigo encarnadas en las poblaciones
campesinas estarian marcadas por la negacion del lugar tanto de sus cuerpos como
del compendio de saberes histérico-culturales que traian consigo.

En el caso de la ciudad de Medellin, podemos considerar, como lo fue
planteado anteriormente, el caso de desplazamiento intraurbano bajo el proyecto del
Barrio Villa del Socorro que debia ser, desde la institucionalidad urbana, un barrio
piloto de rehabilitacion de tuguriano. Lo cual, constituye un buen ejemplo de la
forma en que la logica de esa modernidad capitalista direccionaba el ordenamiento

territorial en esta ciudad. Este reordenamiento territorial, estaba basado en un orden
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social de clases que también involucraba la exclusion cultural de un grupo,
considerado por fuera del proyecto moderno urbano debido a su procedencia
campesina.

La investigadora antioquefia Gloria Naranjo se refiere esto como una
continuidad histérica del desplazamiento forzado y aclara que, mientras que en
muchos lugares del mundo el desplazamiento forzado se da desde situaciones
particulares de violencia con temporalidades intensas y cortas, en Colombia el
fenomeno del desplazamiento es “un eje de pervivencia histérica que atraviesa la
vida nacional desde la fundacion de la republica hasta el presente” (Naranjo, et al.
2001, 18), marcado por intermitencias de agudizacion y de relativa estabilidad.

Cabe destacar que aunque no se hablara de desplazamiento forzado en la
literatura de esas décadas®®, si podemos asumir que estabamos hablando de casos de
desplazamiento forzado rural e, incluso, intra-urbano. Esto lo dejan entrever relatos
de pobladores, como el de un habitante de la Comuna 2, en el trabajo de recuperacion
de la memoria que llevo a cabo el socidlogo William Estrada en su obra Somos
Historia, que recoge testimonios que dan cuenta del proceso de poblamiento en ese

territorio:

este barrio lo empezamos a construir por etapas, nos traian a la gente de los tugurios
del centro; primero a unos, después a otros; aqui hay de cuatro clases de familias,
pongamos; hay unas de la Calesita y la Valladera; la segunda etapa que trajeron aqui
fuimos nosotros, de San Benito y la Estacion Villa; la tercera etapa que vino a este
barrio fue de un punto que llamaban el Bosque, que era el basurero, lo que llamaban
el Barrio Carton, nos traian en volquetas del municipio. (Estrada 1992, 20)

La cultura encarnada en los cuerpos y en los lugares de origen de estos
pobladores, junto a sus practicas campesinas, habria de reconfigurarse en un
territorio que presentaba frecuentemente cierta hostilidad, en ocasiones cercana por
las tensiones con otros pobladores y, en otras, lejana por el rechazo sentido desde la
ausencia del Estado, constatado en la negacion de servicios publicos que si hacian

parte de lugares jerarquizados a otro nivel en la centralidad de esa ciudad.

%2 En la década de los noventa se agudiza el problema del desplazamiento forzado en Colombia y en
1997 surge la categoria de “desplazado”, impulsada desde varios sectores, organizaciones de
desplazados y algunas como ACNUR, OIM, entre otras. Esto logra sacar a flote la problematica y la
definicion de desplazamiento aparece consignada en la Ley 387/97.
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En esta medida, es la construccion del barrio y del tejido sociocultural
amalgamado comunitariamente a través de la solidaridad cotidiana entre
contradicciones y relatos de supervivencia lo que logra construir formas y rutas de
vida no conocidas. Aquello que devoraba las posibilidades de existencia en la
ruralidad, forzaba nuevas creaciones de existencia y construccidon conjunta en un
lugar intermedio que los dejaba por fuera del campo pero, contradictoriamente,
tampoco les permitia ser parte de la ciudad.

La modernidad (Quijano 2000; Dussel 1996) ha desdibujado cruelmente
nuestros cuerpos y territorios; sin embargo, Arturo Escobar nos recuerda que “aun
cuando es evidente que las economias y las culturas ‘locales” no estan por fuera del
alcance del capital y la modernidad, también es necesario tener en cuenta
nuevamente que los primeros no son producidos exclusivamente por los ultimos”
(Escobar 2010, 131 ) Es precisamente desde esa exterioridad relativa en-lugar que
Escobar y otros académicos/activistas nos plantean que se estdn dando luchas,
cuestionamientos y nuevas rutas que ponen en tension el en-lugar y la pretension de
olvidarlo. Escobar afirma que el lugar es “aquella [...] experiencia de una locacion
en particular con alguna medida de anclaje (inestable, sin embargo), con un sentido
de fronteras (permeables, sin embargo) y de conexion con la vida cotidiana (2005,
158).

De acuerdo con Escobar, tradicionalmente, las ciencias sociales modernas han
marginalizado al lugar y han intentado eliminar reflexiones acerca del mismo desde
otras configuraciones. Esto ha generado una asimetria entre lo global y lo local, aun
asi el lugar permanece vitalmente en gran parte de los individuos del mundo. No
obstante, el lugar mantiene su relevancia y vitalidad en gran parte de los territorios
del mundo. Igualmente, Escobar manifiesta un malestar frente a un capital centrismo
que no ha permitido reconocer otros mundos que son subsumidos por este, y
manifiesta, del mismo modo, que no se reconoce que todo aquello que la
globalizacion produce no necesariamente termina vinculado a la logica capitalista.

En esta linea, Coronil plantea que con el mismo vigor con el que se ha
construido una critica al eurocentrismo que cuestiona y desmitifica al conocimiento
dentro del proceso colonizador de Europa, se debe cuestionar al “globocentrismo”
con el fin de “desmontar los discursos y conocimientos a través de los cuales se

ejerce el poder y se establecen diferencias en un mundo globalizado y dominado por
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nuevos centros de poder” (Coronil 2005, 129). Para esto, Coronil nos propone un
analisis dentro del cual retoma la categoria de imperialismo porque considera que
estd mas vigente que nunca y distingue tres tipos de imperialismo: colonial, nacional
y global. Este ultimo, al que haremos referencia posteriormente, sirve para dialogar
con miras a las configuraciones de lo global y al cuestionamiento de Ia
invisibilizacion del lugar. La propuesta de Coronil es importante a la hora de
entender las articulaciones globales en-lugar, es decir, la forma en que se da una
retorica mercantil de desaparicion de lo local para que el desarrollo con apellido

globalizante pueda operar legitimado por el Estado:

Con la globalizacion neoliberal, pareciera que no solo todo tipo de mercancias, sino
aun la violencia, se hubiesen liberado de la tutela y regulacion estatal. A un mercado
que se presenta como el reino de la circulacion libre de todo bien, corresponde ahora
lo que podriamos llamar de mercado libre de la violencia politica. (Coronil 2005,
105)

Esta alianza transnacional transfiere la violencia que antes se daba en un
ambito de lo estatal y asume ahora una nueva configuracion desde diversas practicas
del mercado globalizador. El término “alianza” podria sonar un poco fuerte pero,
para ilustrar mejor, a continuacién se presenta un ejemplo de este fendmeno en el
contexto colombiano. Existen varios incidentes con multinacionales en Colombia, tal
es el caso de la Bananera Chiquita Brands. Esta compaiiia contrato los servicios de
grupos paramilitares con el fin de “recibir proteccion”, pero sabemos que esta forma
de seguridad se ha extendido, en algunos casos, al asesinato de sindicalistas y al
desplazamiento forzado de poblaciones en ciertos territorios™ (Corporacién Nuevo
Arco Iris 2010). Ha existido permisividad del Estado, ya que se ha comprobado la
displicencia y complicidad de los estamentos de seguridad para intervenir en estos
asuntos. Aqui él en-lugar es sacrificado en nombre del “desarrollo” del pais sin
fronteras, es decir, el gran beneficiario es el mercado global. Con mayor agudeza

podriamos expresar algo de esto y, ain mas, citando a Shiva y Mies:

%% La relacion entre el conflicto armado y la victimizacién de los trabajadores sindicalizados 1984 y
2009 se ha evidenciado en el informe realizado por la Corporacion Nuevo Arco lIris a solicitud del
PNUD: “Por eso aceptd la invitacion del PNUD. El gobierno colombiano acepté buscar una
explicacién para las 2732 muertes de sindicalistas ocurridas en los Ultimos veinticinco afios en
Colombia y también para las otras agresiones violentas a los sindicatos y a sus afiliados que suman
més de 8000 violaciones a los derechos fundamentales de los trabajadores” No es de dudar entonces
que Colombia sustente el desafortunado registro del pais méas peligroso para sindicalistas en el mundo
por varios afios (Corporacion Nuevo Arco Iris 2010).
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En el discurso dominante, lo “global” es el espacio politico donde lo local dominante
procura el control global y se libera de cualquier control local y nacional. Sin
embargo, y a pesar de lo que se sugiere, lo global no representa el interés humano
universal sino un particular interés local y provincial que se ha globalizado mediante
su alcance y su control. (Shiva y Mies 2004, 80)

Shiva y Mies denuncian que incluso muchas de estas alianzas entran al lugar
disfrazadas de propuestas ecologistas o conservacionistas. De acuerdo con estos
autores, estos discursos de desarrollo invaden el lugar bajo “ecologia global”
haciendo promesas del libre mercado “pero procurando el acceso libre a todos los
recursos naturales, a los mercados y al trabajo humano; y reclamando el derecho de
explotar, en niveles locales, el ambiente, las comunidades, las culturas y demas”
(2004, 80). Asi, las alianzas desarrollistas no generan la paz que prometen sino el
enfrentamiento entre lo local y lo global, esto llevado a micro-contextos de ciudad,
como en el caso de Medellin donde muchos de los proyectos desarrollistas de ciudad
disfrazados de infraestructura e inversion con maquillaje estético de cemento
brillante han generado mas miseria e inseguridad alrededor que el que promulgaban.
Cabe agregar que, en la mayoria de los casos, no son las comunidades las que han
patrocinado dichas propuestas y, por el contrario, sus firmas manipuladas han sido

parte del engafio desarrollista.

2.2.1. Desarraigo, convite y barrio

Desde el planteamiento de en-lugar de Arturo Escobar (2010) podriamos
discutir que el pensamiento latinoamericano ha permanecido histéricamente en
tension desde diversos nudos: uno significativo que se ha dado entre asimilacion y
apropiacion de la modernidad, y otro desde la resistencia a este modelo desde el
rescate del pensamiento propio. Es decir, por un lado estdn quienes promueven una
afiliacion a la ciudad letrada, a la que alude Rama, incluyendo todos sus codigos
culturales, econdmicos, politicos y, por el otro, quienes reconocen en esa estructura
una imposicion que oprime, coloniza e invisibiliza violentamente la diferencia y el
lugar que la habita.

Lo que ha significado esta relacion asimétrica entre local y global aparece
ante el analisis como contradictorio, especialmente, cuando develamos que en /o

global —del sistema capital moderno actual— existe realmente /o /local impuesto a
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través de la colonialidad. Desde lo colonial, han existido reconfiguraciones dentro de
este patron colonial, sin embargo, como plantea Walter Mignolo, han cambiado los
contenidos pero no los términos del discurso. Rama afirma que la colonizacién
representa el triunfo de las ciudades sobre lo rural, es decir, una construccién de
lugar incivilizado dotado de seres diferenciados que representan la barbarie de ese
mundo rural que debe entrar en el orden de las cosas. La ciudad trae la expansion
global como el desarrollo que no requiere realmente del lugar local (Rama 1984). Tal
cual lo vivieron los campesinos, indigenas y la poblacion afro que fueron
desplazados a las urbes en Latinoamérica. Estas poblaciones han vivido el transito de
la violencia concreta rural a una violencia urbana instaurada no sé6lo en los cuerpos
sino en diversos dispositivos de control y orden, todo ello impuesto y legalizado.

En un tono quizas, mas esperanzador, Arturo Escobar sostiene, basado en su
conocimiento y experiencia con las comunidades del Pacifico, que “la reafirmacion
del lugar aparece entonces como una arena importante para repensar y retrabajar las
formas de analisis eurocéntricas” (2005, 159). Esta afirmacion adquiere mas fuerza al
acudir a Shiva y a Mies cuando nos dicen que “las victimas de la globalizacion
siempre son locales” (2004, 80). Es desde las practicas situadas y colectivas que
surgen los elementos creativos y humanizadores que ayudan a trascender la situacion
de victima que no permite accionar para transformar las asimetrias que
constantemente lo global impone dentro de los territorios. Es precisamente desde la
salvaguarda territorial y cultural desde donde se puede salir adelante. Escobar apela a
un ejemplo como las comunidades negras del Pacifico para mencionar que desde alli,
el territorio se asume como “un espacio multidimensional para la creacion y
recreacion de practicas ecologicas, econdomicas y culturales de las comunidades”
(2005, 183). Siguiendo esta significacion, la muerte del territorio ha llegado,
lastimosamente, a muchas comunidades en Colombia via mercado global; se
necesita, entonces, una comunidad fortalecida para contrarrestar tal fendémeno o, al
menos, para darle un giro critico. Escobar comparte la estrategia de triple

localizacion puesta en marcha en el Pacifico con esta finalidad™*.

> Como escribe Escobar: “Una estrategia localizante basada en el lugar, para la defensa de los modelos
locales de naturaleza y de practicas culturales; una estrategia de localizacion a través de un activo y
creativo engranaje con las fuerzas translocales, tales como movimientos ambientalistas o de identidad o
varias coaliciones globales en contra de la globalizacion y el libre mercado; y una dindmica estrategia
politica que vincula la identidad, el territorio, y la cultura en niveles locales, regionales, nacionales y
transnacionales” (Escobar 2005, 184).
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La estrategia de triple localizacion podria ain ser mas fuerte en comunidades
que cuenten con legislaciones favorables al lugar como las que tltimamente se han
estipulado en el Ecuador, al asumir la naturaleza como sujeto de derechos vy, el caso
mas reciente en Bolivia, con la ley de derechos para la Madre Tierra. Es claro que la
materializacion de dichas leyes es otra lucha en si misma pero estas politicas de en-
lugar han sido posibles en los Estados gracias al accionar de los movimientos,
organizaciones y comunidades.

En el caso de territorios urbanos como el de Medellin, esas politicas en-lugar
han sido posibles, de igual manera, gracias al trabajo de colectivos y organizaciones
populares que, por asi decirlo, desde que sus ancestros llegaron a Medellin
empezaron a luchar para darle sentido a sus vidas en medio de un orden moderno
marcado por practicas de diferenciacion y exclusion. La diferencia ha estado
marcada por el trabajo comunitario y colectivo que, por un lado, era practica de vida
en lo rural y, por otro, la alianza que une a los pobres, quienes también tuvieron la

fortuna de encontrar seres que habian tomado una vida de servicio desde su opcion.

2.2.2. El sembrador: Camilo Torres

En agosto de 1968, se dio cita en la ciudad de Medellin a la Segunda
Conferencia General de Episcopado Latinoamericano —CELAM—, acontecimiento
para la historia de América Latina y de las luchas emancipatorias. Este suceso
probaria ser una fecha histdrica, no solo por ser la primera vez que un Papa visitaba
Latinoamérica sino, también, porque este encuentro seria determinante en la historia
del pensamiento latinoamericano y de la Teologia de la Liberacidn, razén por la cual
este encuentro seguiria siendo conocido mas tarde en el campo de las ciencias
sociales como “Medellin 68”. Este evento tiene en si mismo unos antecedentes que
hacen parte de la multiple singularidad de los sucesos que venian dandose en
América Latina y presenta a Camilo Torres como semilla y fruto de lo que antecede
ese momento historico.

En esta tesis no se pretende una biografia de Camilo Torres. Nuestro interés
es mostrar su trayectoria en relacion con la abundante movilizacion social que
permeaba a Latinoamérica en su época y, desde alli, entenderla como fundamental
para la Teologia de la Liberacion, la Investigacion-Accion Participativa vy,

posteriormente, para las organizaciones populares que en diferentes partes del mundo
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beberian de esta tradicion. Nos centraremos, entonces, en la influencia de su
pensamiento en Medellin a través de los curas rebeldes de Golconda que hacen parte
de lo que venia germindndose desde varios seres y espacios para lo que seria la
Teologia de la Liberacion e, igualmente, el surgimiento de una Educacion Popular.

Dentro del panorama que vivia América Latina, la vitalidad de la juventud
latinoamericana ocupaba un papel importante. El estudiantado universitario, en
particular, pedia a gritos cambios a todo nivel, clamaba por ser escuchado y tenido en
cuenta en las decisiones que estaban construyendo la realidad a su alrededor. Era el
clamor de quienes desean ser parte de una transformacién; una juventud que
alcanzaba a ver grandes incoherencias en su realidad inmediata; cansados de respirar
la inequidad social que se vivia por doquier que parecia ademas invisible a quienes
decian gobernar. Todo esto alimentado por el escenario del desplazamiento forzado
de campesinos a las laderas de las principales ciudades.

La Universidad Nacional fue el escenario de dichas luchas y afortunadamente
los estudiantes encontraron al Padre Camilo Torres, que estuvo vinculado a la vida
universitaria gran parte de su vida. Luego de estudiar y ordenarse como sacerdote en
el seminario conciliar de Bogota en 1954, viajo a Francia a estudiar, como lo hacian
muchos sacerdotes latinoamericanos de su €poca; en su caso, estudia sociologia en
Lovaina y se gradua en 1958. Luego cursa una maestria en Sociologia Urbana en los
Estados Unidos y, mientras realiza sus estudios, lidera varios procesos con
estudiantes colombianos en el exterior. Finalmente, regresa a Colombia como
capellan y profesor de la Universidad Nacional. Alli participa con su amigo Fals
Borda en la creacion de la Facultad de Sociologia de la Universidad Nacional, siendo
Fals Borda el primer decano de esta facultad. Este seria solo uno de los proyectos en
los que ambos trabajarian, dadas las confluencias en sus busquedas de trasformacion
social, aunque sus caminos se dieran por vias distintas.

Desde su llegada a la universidad, las sincronias mas grandes se darian con
los estudiantes y esto no seria de agrado para algunos sectores sociales. Los
movimientos estudiantiles en Colombia estaban en consonancia con lo que venia
sucediendo a nivel global y en particular en Latinoamérica, y como afirma Archila
“todo ello era caldo de cultivo para que una juventud que anhelaba cambios se
radicalizara, a lo que ayudd la cada vez mas notoria presencia del pensamiento

critico, especialmente del marxismo, en las universidades”. (2003, 79).
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Un claro ejemplo fue la huelga de los estudiantes de la Universidad Nacional
en 1962, que fue motivada por irregularidades dentro del plantel por parte de la
administracion. Esto sumado a la expulsion de diez estudiantes, genero el desacuerdo
de Camilo Torres, como lo publicod el periddico El Tiempo “por el trato dado a
estudiantes que pertenecian a las juventudes comunistas, por considerar que quien
lucha por una causa y muere por su causa, aunque sea anticatdlica, tiene que ser
recibido en el seno de la iglesia”. (Restrepo 1995, 56). Esta situacion gener6 la
destitucion de Camilo Torres de la Universidad Nacional dando por terminada su
relacion institucional, aunque el contacto con los estudiantes se mantendria.
Diferentes opiniones fueron puestas publicamente frente a la situacion, ya que diarios
como El Tiempo y La Vanguardia, voces del gobierno y, por supuesto, de la iglesia
como el cardenal Luis Concha, quien lo destituyd de su cargo, arremetian contra un
cura que estaba rompiendo constantemente el sentido comun que desde la
institucionalidad Iglesia y Estado representaba un ejemplo disidente con una
creciente fuerza entre el pueblo.

Sin embargo, desde el sector estudiantil, sectores de izquierda y muchos de
los padres de su generacidn se escuchaban voces valientes que se atrevian a apoyarlo
publicamente o desde la informalidad. En entrevistas realizadas por Javier Dario
Restrepo en su libro La Revolucion de las Sotanas, se presentan posiciones como
“estoy identificado con ¢l en un 95%. S¢é que no son pocos los que han adherido en
forma privada a sus ideas” afirmaba el padre Efrain Gaitan. De igual manera, otro
sacerdote, Juan Cuervo afirma: “todos los sacerdotes jévenes somos inconformes y
no podemos aceptar la situacion social, econdmica y politica de nuestro pais”. (Ibid.,
59).

Los sacerdotes eran conscientes de que Camilo Torres hablaba desde una
realidad que pedia a gritos cambios estructurales. Sefalaba la iglesia complice con el
Estado y la necesidad de una ruptura con este vinculo, la cual debia ser emprendida
por los mismos curas. Estos sacerdotes representarian una ruptura con el statu quo
favorable a unos cuantos. Este proyecto de Iglesia se materializa unos afios después
en varios lugares del pais (Ver Imagen 1).

Entre otros, se hablaba de infiltracion del marxismo en la iglesia catdlica,
acusacion encabezada por el propio presidente Guillermo Leon Valencia. La agudeza

de Camilo y su formacion como socidlogo, le permitian entender bien el
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funcionamiento de la estructura estatal y los mecanismos que, por réplica, se usaban

para defender la hegemonia de las élites en cualquier lugar.
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Imagen 1. “La Iglesia que queremos construir”, 1987. Fuente: CEBS
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Informativo. No. 1

Para poder entender los motivos que mueven a cierta prensa para informar

sobre la existencia de sacerdotes comunistas, tendriamos que analizar el fendmeno

del macartismo> en general. Toda clase dirigente tiene sistemas de defensa, algunos

informales y otros formales. Cuando se trata de una clase dirigente impopular y

minoritaria es necesario que ésta busque sistemas eficaces para descalificar ante la

opinidn publica a sus adversarios. La opinion publica se orienta mas facilmente con

adjetivos que con disquisiciones filosoficas.

% El macartismo fue la persecucién iniciada por el gobierno estadounidense a personas y proyectos que
considerara “comunista”. Tiene este nombre porque impulsada por el senador Joseph McCarthy entre
1950 y 1956. Aln sigue vigente.
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Para desacreditar un puente, basta con ponerle el epiteto de "podrido". Para
hacer perseguir a un perro, aunque éste sea de nobles condiciones, basta darle el
adjetivo de "rabioso". En las primeras épocas de nuestra era, decirle cristiano a un
individuo era una forma de colocarlo fuera de la ley. Después se le decia "barbaro" al
enemigo del Imperio Romano para poderlo perseguir. Antes de la Revolucion
Francesa se perseguia a los libres pensadores, liberales, demdcratas, plebeyos, etc.
En la actualidad, la mejor manera de desencadenar la persecucion sobre un elemento
peligroso para la clase dirigente, es llamarlo comunista. (Restrepo 1995, 61-62).

Al tiempo que recibia acusaciones y desagravios por parte de los sectores
publicos, Camilo desarrollaba su praxis que vinculaba ciencia y accidén. Desde ese
lugar, ¢l decide convocar a un grupo de intelectuales de diversas vertientes
ideologicas con el fin de construir una ruta de accion que condujese a
trasformaciones de las estructuras sociales que reinaban. Fruto de este trabajo,
también acompanado de Fals Borda, durante un evento de juventudes, en 1964,
presenta la plataforma del movimiento de Unidad Popular —UP—. La aceptacion de
dicha propuesta por parte de los sectores sociales estudiantes, obreros y el
movimiento de Unidad Popular llevaron a Camilo Torres a socializar esta plataforma
en diversos espacios. De acuerdo con las autoridades eclesidsticas, los postulados de
la Unidad Popular eran discordantes con la doctrina cristiana y, esta situacion,
sumada a su creciente aceptacion como lider popular, lo condujo finalmente a asumir
el estado laical.

Mientras el Frente Nacional accionaba desde la oligarquia y la opresion,
Camilo Torres y sus aliados buscaban, no solo alternativas estructurales para cambiar
la situacion dominante, sino que entendian que dicha propuesta debia de incluir a
todos los sectores sociales. Esto representaba una ruptura que luego influiria en la
emergencia de otras elaboraciones desde el pensamiento latinoamericano como el
Socialismo Raizal y la Investigacion Accion Participativa. El propio Fals Borda
reconoce en Camilo Torres la influencia que tuvo en el desarrollo de la IAP, desde su
trabajo pionero junto a los estudiantes de la Universidad Nacional, trabajo en donde
se llevaron a cabo procesos comunitarios de alfabetizacion (Fals Borda 2007, 49).

Aunque se ha destacado la figura de Camilo en su dimension politica y
teologica, en mayor medida, en esta tesis se resalta la vision politico-pedagogica que

Camilo Torres, desde la misma praxis, adelantaria en consonancia con la Pedagogia
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de la Liberacion de Freire y la Teologia de la Liberacion. Esta dimension pedagogica
del pensamiento Camilista, en compaiia de los estudiantes universitarios, es
manifestada en el contexto barrial popular al ensefiar a leer y escribir usando como
texto vital la Declaracion de la Habana (Torres 2013, 173-178). Camilo y los
estudiantes desarrollaron una formacion de concientizacion social que,
lastimosamente, ha sido poco reconocida en el &mbito de las facultades de educacion.

Al hablar de la plataforma de la Unidad Popular que, expresado por Camilo,
estaba motivada por el amor al préjimo, Borda® la ubica como una iniciativa
democratica que ponia de manifiesto y articulaba la utopia pluralista de Camilo. Esto
lo evidencia el proceso de conformacion de la plataforma en la que se invita a los
sectores politicos, sociales, a las organizaciones, a los no alineados y a todos aquellos
inconformes con la politica e inequidad social del pais.

De acuerdo con Fals Borda, la utopia pluralista de la Unidad Popular estaba
bafiada por dos nociones socioldgicas centrales que constituian su ideologia
socialista raizal. Estas serian la “dignidad” basada en los valores existenciales del
humanismo, y la “contraviolencia” de reaccidon o rebelion justa, que se apoya en la
moralidad de los fines colectivos”. (Fals Borda 2009, 423). Esta busqueda motivada
por su amor al projimo y la préctica coherente de un amor eficaz, llevd a Camilo por
ciudades, pueblos y barrios donde se crearon Comités del Frente Unido. No obstante,
en octubre de 1965, ¢l decide unirse al proceso del Ejército de Liberacion Nacional
—ELN— y en, febrero del afio siguiente, muere durante enfrentamientos con el
ejército en el departamento de Santander. (Giraldo 2012, 328).

La muerte de Camilo Torres genera diversidad de opiniones y grados de
polarizacion. Por un lado algunos aprovecharon la coyuntura para desprestigiar su
trabajo y legitimar la institucionalidad y, por otro lado, varios respaldaron su
decision (Restrepo 1995, 69-71). Enrique Dussel, el filésofo de la liberacion, en una

entrevista afirma que la muerte de Camilo en el:

se transforma en un simbolo y en una referencia. El Che Guevara va a ser algo
parecido. Entonces, de ahi en adelante ya se puede decir, ‘mira, hay un cura que

% Fals Borda resume la plataforma de esta manera: “ trabajar por la dignidad de los pueblos hoy
dominados y explotados y contra el intervencionismo norteamericano; desarrollar una ciencia
propia, la nacionalizacién de empresas del Estado, la educacién publica gratuita, la autonomia
universitaria, las reformas agraria y urbana, la planeacion con accion participativa y comunal, las
cooperativas y la participacion de obreros en las empresas™ (2007, 35).
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murié guerrillero’ y es un hecho, usted lo justifica o lo critica, y nosotros, todos lo
justificamos. (Frente Unido 2012)

La justificacion de la que habla Dussel estd vinculada a la categoria de
“contraviolencia” que Fals Borda presenta como constituyente de las propuestas de la
Unidad Popular. Surgen preguntas como: jen qué momento la propuesta de la
Unidad Popular deja de ser valida en la accion civil con el otro y la opcion por la
labor junto al ELN se convierte en la mejor via?

La huella de Camilo sigue circulando entre quienes lograron verlo desde su
integralidad como cristiano, politico e intelectual. Algunos lo reconocen como uno
de los intelectuales pioneros de la sociologia en Colombia y con aportes concretos
como la sociologia raizal (Fals Borda 2009; Botero 1991), como politico (Trujillo
1987; Jaramillo 1986; Zabala y otros 1972), como un padre que era ejemplo de un
ejercicio realmente cristo-céntrico (Golconda) o como un subversor moral (Fals
Borda 2009, 435).

Podria afirmarse que el pensamiento de Camilo estaba comprometido con una
sociologia latinoamericana con suelo propio; una ciencia al servicio de los mas
necesitados pues, como diria Pedro Casaldaliga “Camilo Torres es una causa. La
causa de América Latina” (1985, 30). Contraria a esta posicion llega a ser la vision
del tedlogo Gustavo Gutiérrez, quién declar6 como insensata la decision de Camilo
al unirse a la Guerrilla (Nufiez 1985, 116). De igual manera, en el libro titulado
Teologia de la liberacion: Perspectivas, Gutiérrez habla de una “crisis de identidad”
sacerdotal a raiz de las condiciones de opresion de Latinoamérica, refiriéndose a
sacerdotes que como Camilo Torres habian tomado las armas y afirma que estos “han
sentido la necesidad de tomar una decision personal acerca de la politica, como el
Colombiano Camilo Torres” (Gutiérrez 1971, 133). Curiosamente, en este texto
fundante de Gutiérrez, se resalta la importancia de asumir una postura politica desde
el evangelio y dichas afirmaciones parecieran tristemente empantanar la contribucion
de Camilo Torres al pensamiento latinoamericano por una crisis de identidad y una
falta de sensatez.

El legado de Camilo Torres ha persistido a pesar de esa practica colonial
historica que intenta intervenir las memorias, la formacion disciplinar, los libros
histéricos oficiales y con un “fatil silencio”. Como lo expresa Fals Borda (2009,
235), su imagen y legado se mantienen anclados en la movilizacion de un

pensamiento y una praxis latinoamericana alin vigente.
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El pensamiento Camilista de “amor eficaz” sembraria la semilla para el grupo
de sacerdotes de Golconda que defendian “una actitud pastoral militante tendiente a
eliminar todas aquellas circunstancias que conspiran contra la dignidad humana”
(Golconda 1969, 20). Las semillas sembradas por Camilo hacen parte de las
singularidades que acompanarian tanto a los obispos latinoamericanos en Medellin
como a muchas de las movilizaciones populares. Este pensamiento praxistico
contribuiria a fecundar luego la Teologia de la Liberacion, como lo declararian

estudiosos de la misma y pensadores latinoamericanos.

2.3. Medellin 1968: el impulso para la liberacion

El Concilio Vaticano II realizado entre 1962 y 1965, emerge como una lectura
telurica de los tiempos que movilizé mas pensamientos y cuerpos de lo que, quizas,
se esperaba. Este proceso se asumié como una invitacion a la Iglesia y a quienes
participaban de ella para mirarse y, a la vez, establecer un didlogo con el mundo,
generando una movilizacién inicial de “Iglesia reino de Dios” a “Iglesia Pueblo de
Dios”. Pablo VI se atrevio a expresar que “un orden moral justo no puede construirse
sobre los principios e ideologia del capitalismo liberal”. (Echeverry 2005, 85). Esto
abre la puerta para que, en 1960, el Vaticano empiece a movilizar misiones hacia
Latinoamérica, lo cual implico la llegada de sacerdotes, recursos y metodologias
provenientes de otros contextos. Esto ultimo enriqueceria el trabajo en
Latinoamérica, pero también significaria para los sacerdotes estadounidenses y
europeos, la posibilidad de mirar su Iglesia con los ojos del “Pueblo de Dios”.

Una de las instituciones importantes en este proceso de movilizacion de
sacerdotes misioneros fue el Centro de Documentacion Intercultural —CIDOC—,
establecido en Cuernavaca, México, y fundado por obispos de los Estados Unidos.
Esta institucion tenia como propdsito formar a los misioneros en lenguas y en la
dimension cultural, y estaba marcada por un corte antropologico bajo direccion del
pedagogo ruso Ivan Illich, quien seria reconocido por su critica radical a la escuela
con su propuesta de desescolarizacion (Echeverry 2005, 31). En el CIDOC llegarian

a cruzarse Fals Borda, Camilo Torres e Illich, quienes se encontraron, como muchos
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otros intelectuales latinoamericanos de esa época, en este espacio de dialogo
latinoamericano.

La II Conferencia del Episcopado Latinoamericano —CELAM— seria
inaugurada por la visita del Papa Pablo VI que también visitaria Bogotd. Este hecho
fue sumamente importante para el pais con la primera visita de un Pontifice a un pais
latinoamericano. Dicha visita tenia un poco preocupado al presidente Lleras
Restrepo, quien como lo reporta Javier Dario Restrepo, se esforzd por enfatizar

nuestra buena imagen ante el mundo, mediante una alocucion televisiva que dictaba:

en Colombia se goza de libertad. Es una leyenda pueril la division entre camilistas y
no camilistas. Aqui no existe. Son minimos los conflictos laborales ocurridos en
Colombia. Podemos decir hoy que hay paz social [...] No hay fuertes desigualdades;
las que existen se estan corrigiendo” (Restrepo 1995, 29).

Tristemente, la imagen de Camilo era la antitesis de algo a mostrar ante la
mirada internacional y al presidente le interesaba ensefiar que la Iglesia y el Estado
marchaban al unisono.

Todo esto sucedia en medio de un contexto social altamente convulsionado
dado que el gobierno del presidente Carlos Lleras Restrepo venia realizando alzas en
el transporte publico y en las tarifas de los servicios publicos de algunas ciudades;
por esta razon se llevaron a cabo manifestaciones y huelgas ante lo que el gobierno
respondid con represion estatal y el estado de sitio para el pais. Como antesala al
CELAM vy lo que vendria, se da la presencia y el cuestionamiento de sacerdotes
frente a la cruda situacion social que enfrentaban las clases menos favorecidas, hecho
que fue asociado con la intoxicaciéon comunista en el clero.

Es importante entender a “Medellin 68" por lo que significod, no solo para la
posterior constitucion de una teologia de la liberacion sino como parte de un tejido
de ciclos y multicapas (Camilo Torres, Vaticano II, CELAM, Teologia de la
liberacion) donde el contexto de América Latina y el de Colombia seguian
convergiendo en términos de pobreza, violencia, luchas sociales, ademas de la
confluencia entre cristianismo y marxismo, que exigia nuevas formas de
relacionamiento entre sociedad civil, Iglesia y Estado.

Para el Consejo Episcopal Latinoamericano de Medellin previamente se
distribuyeron documentos preparatorios que analizaban aspectos como las

condiciones socioecondmicas, culturales y politicas, y en donde “pasaban después a
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considerar la presencia de la Iglesia en la sociedad y concluia con varias paginas de
reflexion teologica” (Restrepo 1995, 91). Esta ruta promovia la metodologia del ver,
juzgar y actuar de la Iglesia; en ella primero se hablé de lo terrenal desde las
observaciones de una sociedad en concreto y, luego, se asumia la discusion teologica

generando, de este modo, una via de ruptura.

2.3.1. Un encuentro real con la opcion: los pobres de Medellin

El 26 de agosto de 1968 inicia el CELAM con la presencia de Pablo VI. El
tema central de este encuentro era La Iglesia en la transformacion de América Latina
a la luz del Concilio. E1 Obispo de Brasil, Helder Camara, mientras encarnaba toda la
movilizacion social que se venia presentando en su pais, expres6 en su presentacion
que “cualquiera que haya sido el curso de la historia, hoy la Iglesia se encuentra
efectivamente presente en nuestra América Latina en vias de desarrollo. Esta
situaciéon humana de una sociedad en crisis exige de Ella una toma de conciencia y
un esfuerzo decidido de ayudar al continente a realizar su liberacion del
subdesarrollo” (CELAM 1968, 48-49). Estas manifestaciones de compromiso con las
condiciones reales de marginalizacion en que se encontraba Latinoamérica reflejan el
espiritu de compromiso sociopolitico que se queria promover desde este encuentro,
aunque abiertamente no se hablase mucho de las responsabilidades historicas que
tanto Iglesia como Estado habian tenido en dichas condiciones de existencia
material.

Mientras los obispos se reunian y discutian la agenda programada, en
Medellin se venian articulando diferentes movilizaciones y protestas previamente al
encuentro del CELAM. La gesta de esta movilizacion popular reunia a los
pobladores populares de los tugurios, sindicatos y estudiantes universitarios quienes
marcharon hasta el seminario donde se encontraban reunidos los obispos,
lastimosamente, sin ser atendidos. Este CELAM popular seria una de las
manifestaciones de base mas importantes de Medellin: sacerdotes, laicos, obreros y
pobladores de los tugurios discutieron juntos y reflexionaron paralelamente a la
oficialidad, se tomaron la ciudad e hicieron eco de sus voces.

El 1 de septiembre de 1968 se convocd a una concentracion popular en
Coliseo Cubierto de Medellin, a la cual asistieron diferentes sectores. Alli, el padre

Vicente Mejia realizd6 una intervencion haciendo un llamado a los obispos a
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convertirse en la Iglesia del pueblo y se pronuncié en defensa de los campesinos
expulsados violentamente de sus tierras; también se declar6 camilista a pesar de la
persecucion a la que éste venia siendo sometido. En una entrevista registrada en el
libro titulado Medellin (Rojo) 1968. Protesta social, secularizacion y vida urbana en
las jornadas de la Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano se

detallan estas palabras de adhesion al pensamiento de Camilo Torres:

Estamos librando una batalla cristiana y esa batalla solamente la ganaremos por la
unidad de todos los campesinos y obreros de Colombia, tal como lo proclamaba el
padre Camilo Torres, cuya lucha no fue en vano porque nosotros la continuaremos
iluminados por sus ensefianzas. (Calvo y Parra 2012, 49)

El pensamiento de Camilo Torres estuvo presente en las movilizaciones
populares y en el espiritu de trasformacion que clamaban todos los sectores, asi como
lo estaria después dentro del colectivo de Golconda.

En el disefio metodologico de este CELAM decidieron tomarse nueve sitios,
uno por dia y, en cada espacio, el padre Diaz presentaba a los asistentes los temas
discutidos en el CELAM vy de alli pasaban a discutirse con la gente de los barrios;
por eso la prensa los tildo de anti-CELAM, aun cuando el propdsito era otro. Esta
propuesta no solo logré movilizar la poblacion, la palabra y el pensamiento, sino que
también convencid, a través del Padre Diaz, a Monsefior Proafio, a Monsefior
Valencia y a Monsefior Arceo, de visitar el barrio Santo Domingo. Una vez alli, se
sentaron con la gente y hablaron frente a frente, conversaron sobre lo discutido y
sobre sus reflexiones (Calvo y Parra 2012, 187-188). Esta escena pareciera utopica y
profética a la vez, puesto esto era lo que Camilo habia querido ver en las calles, un
sacerdocio entregado a la gente y consumado en el encuentro accionado con el otro.

El historiador colombiano, Arias Trujillo, nos dice que este legado insemino
el accionar de una Iglesia mas entregada, surgiendo, a la par de las Comunidades
Eclesiales de Base y, de igual manera, de la Teologia de la Liberacion, movimientos
de trabajo conjunto entre sacerdotes y laicos por toda América Latina (2009, 83).
Medellin promueve directamente una alianza concreta y una licencia abierta a los
sacerdotes de la liberacion para alimentar y construir en conjunto con los procesos
organizativos urbanos y rurales desde la teologia de la liberacion, tal como lo expresa

Gutiérrez “en Medellin se aprobd, precisamente, como linea pastoral alentar y
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favorecer todos los esfuerzos del pueblo por crear y desarrollar sus propias
organizaciones de base, por la reivindicacion y la consolidacion de sus derechos, y
por la busqueda de una verdadera justicia” (1971, 75).

En esa misma direccion y de un modo concreto, la teologia de liberacion
alimento las organizaciones sociales desde su propuesta educativa. Dentro de estos
esfuerzos habia una claro entendimiento de la importancia de los procesos educativos
para la “liberacion”. El documento IV del CELAM, dedicado a la educacion, hace
evidente la influencia de Freire en su definicién de una formacion “que convierte al
educando en sujeto de su propio desarrollo”, pues la educacion liberadora era "el
medio clave para liberar a los pueblos de toda servidumbre” (CELAM 1968).
Fernando Torres afirma que estas conclusiones sobre la educacion servirian como via
de difusion del método de Freire en toda Latinoamérica.

La influencia de Freire se observa tanto en este documento de conclusiones
como en el texto de Gutiérrez. Posteriormente, esta propuesta educativa liberadora
enmarcaria la liberacion a través de la concientizacion (Torres 2013, 173-178). La
importancia que la educacion liberadora tendria se haria carne y hueso a través de los
procesos de las CEBS en Colombia y dentro de sus convergencias esta misma
relacion transfronteriza con la Educacion Popular ya que, en una doble via, lo
organizativo y lo educativo se permearon mutuamente. El didlogo entre las
Comunidades Eclesiales de Base —CEBS— y la Educacion Popular —EP—, de
interés particular para este trabajo, serd ampliado y discutido en el capitulo 3.

El CELAM estuvo marcado por el cuestionamiento sobre Iglesia y el tipo de
relaciones que se venian construyendo, ya que mostraban ser mas fuertes con el
Estado que con el pueblo y, de alli la necesidad de mirar a Latinoamérica de otra
manera, de caminar de la mano del pueblo; de este modo la opcion por los pobres
empieza cobrar vida. El texto final del CELAM discute claramente el contexto
sociopolitico en Latinoamérica y enfatiza en la inequidad en la distribucién de la
riqueza y la necesidad de una democracia real donde participen las masas para poder
asumir las decisiones en conjunto frente a las multiples situaciones de injusticia que
prevalecian.

Asi, Medellin 1968 y el posterior desarrollo de la teologia de la liberacion

tejeran unas relaciones intersubjetivas diferentes que incluso dan cuenta de esa otra
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evangelizacion-formacion critica cimentada en una praxis cristiana. El tedlogo José

Comblin expresa, a su manera, este cambio paradigmatico:

Medellin deja de ver al hombre como objeto inerte de la evangelizacidon, puro
receptor pasivo destinado a ser formado por la iglesia. Ve en el hombre un mundo
nuevo. No se trata de formar al hombre como si se dejara manipular pasivamente.
Esta fue la vision de la Iglesia durante toda la cristiandad. Medellin rompe con esa
vision. (Comblin 2008, 84)

Después de “Medellin 68, la Teologia de la Liberacion empieza a cobrar
mayor fuerza y claridad. En 1969, el tedlogo Gustavo Gutiérrez presenta Notas para
una teologia de la liberacion. Por su parte, Dussel considera que este movimiento
sucede en la movilizacion del pensamiento latinoamericano, ya que Fals Borda venia
de escribir una sociologia de la liberacion como critica a la teoria del desarrollo, esto
sumado a la obra Cultura de Dominacion de Salazar Boundy que, al igual que
Enrique Dussel, venia preguntandose por una filosofia latinoamericana que se
convirtiera en filosofia de la liberacion. Para este filosofo latinoamericano, “la
teologia de la liberacion surge desde la realidad latinoamericana: desde la realidad
eclesial, politica, revolucionaria y ‘cientifica’ (de las ‘ciencias sociales"

latinoamericanas)” (Dussel 1995, 104-106).
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Antes de “Medellin 68, algunos curas ya venian trabajando directamente con
el pueblo, en los tugurios y nuevos barrios marginales de la ciudad de Medellin. El
Padre Vicente Mejia Espinosa en 1964 (Ver Fotografia 4) fue enviado a Villa del
Socorro en donde participaria con sus habitantes de diferentes situaciones, todas ellas
vinculadas a las luchas de los pobladores pobres. Acepté muchos compromisos a
invasiones en la zona nororiental de la ciudad y tenia experiencia con la accion
social, el cooperativismo, las organizaciones vecinales y las escuelas radiofonicas
(Dussel 1995, 44). Vicente Mejia Espinosa estaba influenciado, como muchos otros
curas, por la vida de Camilo Torres, a quien lo habia conocido en Bogota. Estando en
Europa, en una especializacion junto a Gabriel Diaz y Oscar Vélez, el Padre Mejia se
entera de la muerte de Camilo Torres. Estos tres sacerdotes, profundamente
movilizados por este hecho, serian parte de Golconda y de los inicios de la teologia

de la liberacion (Dussel 1995, 79).
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Fotografia 4. Eucaristia en el basurero de Medellin celebrada

por Vicente Mejia. 1964.
Archivo Universo Centro
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En 1968 el padre Vicente Mejia fue unos de los participantes comprometidos
de Golconda, protagonista en las movilizaciones del CELAM popular. Asi narra ¢l

mismo, una parte de dicha movilizacion:

La marcha de los Tugurianos al lugar donde estaba reunida la asamblea no fue
escuchada, no fue recibida, sélo al regreso de la marcha hasta la parroquia de San
Pedro Claver del barrio Caribe, la policia acordondé la manifestaciéon con
motocicletas, carros, tanques y la tropa. Las centrales obreras de Medellin y sus
filiales, también marcharon al coliseo cubierto de la Universidad de Antioquia para
denunciar ante la asamblea de los obispos las arbitrariedades contra los trabajadores,
la falta de empleo, la vivienda y la reforma agraria, alli participaron el bloque
sindical independiente de Empresas Publicas de Medellin, Fedeta, Uconal, La central
obrera ASA (asociacion sindical de Antioquia), Sindicatos de la UTC (Union de
trabajadores de Colombia), CTC (central de trabajadores de Colombia), entre otros.”
(Cano 2014, 3)

La vision encarnada del pensamiento de Camilo Torres se hizo vida en
Vicente Mejia pues €l afirma que Camilo Torres fue el precursor de la teologia de la

Liberacion.

2.3.2. Los Golcondanos

En diciembre de 1968, 50 sacerdotes se reunieron en Golconda, una finca
ubicada en Buenaventura, Valle del Cauca, para comentar la enciclica Populorum
Progressio y discutir las conclusiones del CELAM. La enciclica estd dividida en tres
partes: andlisis de la situacion en Colombia, reflexion a la luz del evangelio y
orientacién para la accion’’. Fue usada como validacion de una via a la revolucion
porque se enfrentaban a una situacion de extrema injusticia. Esta enciclica fue
precisamente el centro de las primeras discusiones para “los curas rebeldes de
Golconda”, 49 sacerdotes y un obispo, inspirados por el legado de Camilo Torres se
retinen para hacer una lectura critica de la realidad social en Colombia y plantear

posibilidades de trasformacion.

*"Esta época marca la creacién de diversos movimientos y organizaciones a nivel nacional como las
JAC (Juntas de Accion Comunal), organizaciones politicas como el MRL (Movimiento Revolucionario
Liberal), la ANUC (Asociacion Nacional de Usuarios Campesinos), el MOIR (Movimiento Obrero
Independiente y Revolucionario). Revolucidn por las vias de hecho como las FARC-EP, el ELN, el
EPL (Ejército Popular de Liberacién) a nivel internacional con las misma caracteristicas que Golconda
tenemos los Sacerdotes del Tercer Mundo en Argentina, los Cristianos por el Socialismo en Chile y
Sacerdotes para el Pueblo en México.
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El documento de Golconda fue firmado por 34 sacerdotes y el Monsefior
Gerardo Valencia, pues 15 sacerdotes decidieron no aparecer en el listado (Comblin
2008; Calvo y Parra 2012; Trujillo 2008); estos sacerdotes conformarian el grupo
Golconda y fueron, quienes durante la Conferencia, los encargados de dirigir la
organizacion de jornadas populares en sus ciudades y poblaciones.

El texto guarda consonancia con los de la conferencia de Medellin y, ademas,
se advierte dicha coincidencia la enciclica. Recoge, en términos generales, una
lectura de realidad del contexto propio a la luz de un nuevo tejido de relaciones por
parte de una Iglesia comprometida con el pueblo. Una mirada del intervencionismo e
imperialismo ideoldgico y concreto en América Latina, la reforma agraria y una
critica a la violencia contra el pueblo mantenida por las instituciones.

Después de su publicacion, el documento no fue bien recibido por la autoridad
eclesidstica e influyd para que los sacerdotes firmantes enfatizardn la postura
marxista y la ideologia que lo permeaba. Este posicionamiento tuvo como resultado
un doble sefialamiento a Camilo Torres por parte de la jerarquia de la Iglesia, la
deportacion en 1969 de los curas espafioles Pérez y Jiménez, quienes regresaron y se
unieron a la guerrilla. (Calvo y Parra 2012, 59).

El periodista Javier Giraldo Restrepo, quien desde su profesion estuvo mas
cercano a los medios, nos dice que Camilo y Golconda vivieron situaciones similares
frente a lo presentado por los medios de comunicacidon pues, en ambos casos, se
generaron polarizaciones. Por un lado, la idea de infiltracion comunista dentro de la
iglesia o “idiotas tutiles” que fueron usados por la guerrilla y el comunismo y, por
otro lado, para algunos de estos sacerdotes seria la posibilidad de representar a la
nueva Iglesia.

El grupo Golconda se vali6 del periddico Frente Unido, fundado por Camilo
Torres, ya no en poder de las ¢€lites, para hacer una difusion publica de su propdsito
de transformacion: ‘“concientizar a las masas y encontrar prontamente formas
organizativas minimas al principio y después mds complejas, rechazando el camino
electoral como invalido en nuestro medio en orden a la toma del poder por el pueblo
para el pueblo” (Echeverry 2005, 111).

Lo manifestado por Golconda en su propuesta estaba en consonancia con el
espiritu del CELAM bajo un sustento teoldgico pero los niveles de contencion del

poder dominante no se hicieron esperar. Al igual que a Camilo Torres, el

116



pensamiento promovido por Golconda y su proposito trasformador, trajo muchos
opositores y una doble persecucion: por un lado, la burguesia aliada con el Estado y,
por otro, la jerarquia eclesiastica; situacion que, tristemente, los llevéd a desaparecer.
El Obispo Gerardo Valencia desde los medios de comunicacion fue asumido como el
lider del grupo por su lugar en la jerarquia sin que eso fuera necesariamente cierto.
Es importante reconocer que, a pesar de su oposicion como obispo, tuvo el
compromiso y el valor de hacer visible su postura y lugar en Golconda, por lo cual
soportd mucha presion. Sin embargo, en su vida nunca renuncié al proyecto de la
Teologia de la Liberacion y de esto dan cuenta multiples procesos en el Pacifico
Colombiano. El Obispo Gerardo Valencia se destac6é por su capacidad para
contextualizar una propuesta teologica educativa para las comunidades afro y sus
sentidos vitales (Arboleda 2003).

Mientras el Padre Vicente Mejia se vio obligado al exilio, el padre espafiol,
Domingo Lain, optaria por unirse a la lucha armada. En medio de la crisis del grupo
Golconda, nace en 1972 el Encuentro Nacional de Sacerdotes para la Liberacion de
América Latina —SAL— que contaba con alrededor de 300 sacerdotes. En una
entrevista realizada por la Revista Alternativa, al preguntarles sobre la relacion entre
el cristianismo y el marxismo, respondieron ‘“ahora sabemos que no hay una
revolucion cristiana y una revolucion Marxista, la revolucion es una sola” (Revista
Alternativa 1975, 10-11). En esta entrevista, el SAL reconoce que existia un hilo
conector desde Camilo a Golconda y luego a SAL, pero reconociendo que Golconda

era un grupo con un accionar diferente a ellos.

2.4. Una teologia para liberar

En 1971, fruto de estos antecedentes colectivos, Gustavo Gutiérrez abre
su texto fundante Teologia de la Liberacion: Perspectivas, enunciando claramente
que la pretension del mismo “‘es una reflexion teoldgica que nace de esa experiencia
compartida en el esfuerzo por la abolicion de la actual injusticia y por la construccion
de una sociedad distinta, mas libre y humana”. (Gutiérrez 1971, 9). De modo que, de
acuerdo con Gutiérrez, la lectura de lo propio y de pensarse no estaba circunscrita en

la realidad social sino que debia incluir la Iglesia.
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Tlustracion 1. La condicidn periférica como campo para el cristianismo revolucionario

En el anterior gréfico se deja ver, claramente, la importancia del didlogo entre
teologia y marxismo, sustentado desde el mismo pensamiento teoldgico, al decir que
este “esta orientado hacia una reflexion sobre el sentido de transformacion de este
mundo y sobre la accion de hombre en la historia” (Gutiérrez 1971, 27). La Teologia
de la Liberacion cuestiono la supuesta separacion entre fe y politica, reafirmando que
no es posible vivir el evangelio sin la dimension politica. Mientras la Iglesia seguia
con sus reflexiones endogémicas, en las periferias la praxis real sucedia con
creyentes y no creyentes. Este suceso repercutio en la constitucion de organizaciones
populares comunitarias y comités eclesidsticos de base atravesados por la Teologia
de la Liberacion y practicas formativas que pueden enmarcarse dentro de la
Educacion Popular, aspectos que seran profundizados en el siguiente capitulo.

Esta reflexion hace un llamado a asumir una idea de desarrollo mas
humanista, que intente fijar la idea de desarrollo en un contexto mas extenso,
advierte sobre el calco de modelos econdmicos externos y afirma, también, que las
causas mas agudas de la crisis latinoamericana radican en “la dependencia
econdmica, social, politica y cultural de unos pueblos con relacion a otros, expresion
de la dominacion de unas clases sociales sobre otras” (Gutiérrez 1971, 27). Es asi

como se hace un llamado a pasar de la ‘dependencia’ a una ‘sociedad socialista’
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donde seamos agentes del propio destino. En consecuencia, la busqueda de la
liberacion supone” la salida de uno mismo, la quiebra de nuestro egoismo y de toda
estructura que nos mantenga en ¢él; se basa en la apertura a los otros. La plenitud de
“la liberacion, don gratuito de Cristo, es la comunion con Dios y con los demaés
hombres” (Gutiérrez 1971, 43).

Las rupturas con las estructuras sociales y clericales que actuaban en
complicidad con la opresion estructural en América Latina son multiples. De igual
manera, la urgencia de pensar desde nuestra propia realidad se hace manifiesta en el
vinculo con otros pensadores latinoamericanos. La Teologia de la Liberacion rescata
de Freire, la importancia de que la liberacion provenga y sea politicamente asumida
por el oprimido; de Mariategui, la invitacion a una praxis revolucionaria y de Ernesto
Che Guevara, la busqueda del hombre nuevo, en consonancia con Fanon.

La creciente fortaleza de la Teologia de la Liberacion en toda Latinoamérica,
es asumida desde el CELAM para la formacion eclesial e incluso llega a contar con
diversas publicaciones vinculadas a ella en diferentes paises. El crecimiento se da en
todos los sentidos desde las Comunidades Eclesiales de Base —que serian centrales
en las luchas populares, pasando por la reproduccion tedrica y escrita— hasta llegar a
un caso concreto de liberacion nacional, como lo fue su papel en la Revolucion
Sandinista en la cual el cristianismo tuvo una militancia revolucionaria marcada por
la teologia de la liberacion, lo cual llevo a algunos sacerdotes a hacer parte politica
del gobierno.

Después de “Medellin 687, la Teologia de la Liberacion tomo gran fuerza en
toda Latinoamérica, pero los esfuerzos de lucha por romper las asimetrias
dominantes desembocaron en una incansable persecucion, cobrando cifras entre

29 9

laicos y religiosos: “Aquellas muertas que hicieron resplandecer la vida” ” (Gutiérrez
1971, 43). La activa participacion del movimiento en Centroamérica fue importante
y, en paises como el Salvador, los obispos apoyaron a los militares y no la lucha.
Entre muchos otros, queda el testimonio del martirio de Monsefior Romero.

Algo que quizas no se ha discutido en profundidad, es el uso intencionado de
medios y los intereses compartidos por el Vaticano y la hegemonia politica
representada por los gobiernos que como el colombiano, a su vez, respondia a los

Estados Unidos: “Roma tenia acuerdos con los Estado Unidos y se habia

comprometido en la lucha contra el comunismo”. (Comblin 2008, 85).
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Concretamente en el caso Colombia, el gobierno de Lleras Camargo, aliado con el
cardenal Alfonso Lopez Trujillo parecia coincidir en sus visiones frente a
desfavorable relacion entre marxismo y religion. Igualmente, Golconda era grupo
que no debia prosperar y este mismo cardenal se encargaria luego de protagonizar la
persecucion contra la teologia de la Liberacion en Latinoamérica (Arias 2009).

Al panorama de contencion desde la alianza entre gobiernos e Iglesia puede
agregarsele un ingrediente que hacia parte fundamental de una politica desde el norte
con grandes esfuerzos por neutralizar cualquier movimiento con tintes marxistas,
conocido como la doctrina Santa Fe. Asi, mientras que la hegemonia estadounidense
actuaba a su manera, el Vaticano haria lo propio. Comblin expresa que Ratzinger
siendo el te6logo mas importante, al lado de Juan Pablo II, fue el encargado de
neutralizar la potencia de trasformacién que podria haber tenido en larga estadia el
concilio Vaticano II, pues es través de “la Instruccion de la Congregacion de defensa
de la fe, que se logré que esa teologia latinoamericana fuera rechazada como
peligrosa en la mayoria de las didcesis” (Comblin 2008, 77). Es claro que esto ha
impactado lo que hubiese podido ser un desarrollo vital, sin embargo, el legado ha
persistido a través del tiempo y su vigencia tras el telon de la lucha social aun hace

€Co.
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Capitulo 3

Un legado latinoamericano: pedagogia para transformar

Hay otra comuna que sus habitantes construyen desde la
cotidianidad de sus silencios: la playa hermosa donde se
han ido apilando restos de viejos naufragios: la violencia, la
pobreza, la inseguridad, el narcotrafico, la represion... este
es el caldo de cultivo donde crece la rosa y crece el reptil,
una playa que la gente ha decidido limpiar, asi mismo como
la construyeron: un ladrillo acd, otro alld, una panela
compartida, una teja aqui, una arroz, otra teja para
remendar la otra teja rota, tres frijoles, un portéon a medio

pintar y unas ganas inmensas de vivir decentemente.

Currea-Lugo.

3.1. Echando raices: el convite como trabajo solidario

La lucha por sobrevivir en un territorio ajeno a lo que se conoce como las
raices, estd llena de desafios, encuentros y desencuentros. Para algunos de los
campesinos recién llegados a la urbe, la Gnica conexion posible con este sitio era el
reconocimiento de que existia alguien que también habia sembrado la tierra y, por lo
tanto, tenian esa memoria en comun. Lograr la ocupacion de un espacio por via legal
o ilegal era el primer paso. Encontrarse con la solidaridad de un tuguriano mas,
Ilegaba a ser la chispa de esperanza.

En la memoria de la construccion barrial se encuentra el sentimiento de la
ausencia de la tierra y el cultivo. La forma de sobrevivir estuvo sembrada en la
solidaridad campesina y, desde alli, en la construccion comunitaria de un espacio
para (re)vivir. De la mano de la construccion material de cada casa, el convite
constituyd una accion de hechos que poco a poco aliment6 la palabra comunidad.
Una comun-unidad era lo que se requeria para poder construir un sentido de vida. La
cultura barrial empieza a construirse con esta unidad solidaria que construia una casa,

una calle y un sancocho comunitario (Gémez y otros 2010).
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Fotografia 5. Convite de inicio de pavimentacion de las calles en Villa del Socorro. 1970.
Archivo de Mi Comuna 2.

A la experiencia compartida de la marginalidad se sumaba, en muchos casos,
una cultura campesina comun, elementos que generaron las primeras muestras de
acciones conjuntas en las laderas del Valle de Aburra. En tanto acciones con sentido
organizativo y comunitario, los convites construian desde tugurios hechos de latas,
palos y adobes hasta la posterior construccién de viviendas mas elaboradas y
espacios comunitarios como las calles, las iglesias, sedes comunales e incluso
escuelas (Estrada y Gémez 1992), tal como lo narra una habitante del barrio Santa
Cruz: “El barrio fue construido por sus habitantes, las casas con materiales
rudimentarios, bahareque, cartdn, latas. La cancha, las calles, la iglesia, la accion
comunal, no contaban con servicios publicos” (Mi Comuna 2 diciembre 6 de 2014).

Estas manifestaciones de organizacion solidaria en forma de convite son la
base de construccién barrial comunitaria en estos territorios. Resolver sus
necesidades inmediatas a través de una accion comun: construir una calle, levantar
un rancho, improvisar un acueducto con mangueras desde un nacimiento de agua,
cocinar un suculento sancocho con la saz6n de muchas madres... Luego con esa
construccion de sentidos y la apropiacion de tierra para vivir bajo un techo, se pasa a
la accion conjunta en busca del acceso a los servicios publicos, lo que evidencia la
construccién de una experiencia de vida significativa en torno a los espacios

comunes.
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Cabe aclarar que esta expresion organizativa popular no estaba presentandose
solo en la zona nororiental, venia sucediendo de formas similares en otras comunas
de la ciudad, como ha sido recogido en la historia barrial de Medellin por diversos

investigadores (Quiceno y Montoya 2008; Naranjo 1992).

3.1.1. Los barrios del basurero: ejemplo de organizacion

El convite se manifesto como primera forma organizativa comunitaria.
Vendrian luego espacios como bibliotecas populares y los comités populares, frente a
la intervencion partidista y estatal de las Juntas de Accion Comunal (JAC) que
fueron convertidas frecuentemente en vehiculos de campafia electoral. Por ello, la
experiencia barrial organizativa del territorio en Medellin cobra relevancia en este
trabajo porque involucra el tejido de circunstancias discutidas en el segundo capitulo:
el desencuentro de dos ciudades, por un lado el desamparo, la lucha organizada en
medio de circunstancias extremas, la unién organizativa (a través de la figura del
padre Vicente Mejia y la comunidad del basurero municipal de Medellin a finales de
los 60 y la década del 70) y el legado de la Teologia de la Liberacion; y por otro, una
ciudad urbanizada incluida en los planes sectoriales de la ciudad.

Un caso particular en la configuracion barrial en Medellin, se presento en
aquella década donde se dio una invasion de lotes en un sector convertido en esa
época como basurero municipal. De alli surgieron inicialmente tres barrios: Fidel
Castro, Moravia y el Bosque. Esta area hacia parte de la centralidad urbana de
Medellin y, por ende, del proyecto de desarrollo citadino por lo cual fue producto de
enfrentamientos y de los supuestos procesos de rehabilitacion urbana, enmarcado en
politicas estatales de ordenamiento y uso del espacio urbano. Esto, por supuesto
enmarcado en el desencuentro entre dos ciudades, la de los pobladores urbanos y la
de la planeacion moderna, tal como se planteo en el capitulo anterior.

La situacion de estos barrios de Medellin fue estudiada por el Centro Laubach
de Educacién Popular Basica de Adultos —CLEBA—, desde la Investigacién
Accidn Participativa en 1987, donde se desarroll6 un trabajo de recuperacion critica
de la historia con los habitantes de aquel sector. Y cabe nombrar esta experiencia
porgue desde ella vemos como la historia de un basurero se entrecruza con la historia
del poblamiento de Medellin y del proceso organizativo comunitario, o que permite
entender mejor el tipo de conflictos y de construcciones organizativas que afloraban

en los contextos populares de Medellin.
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Por ejemplo del barrio Fidel Castro detallan que fue poblado desde 1961,
hasta que en 1968 doscientas familias se agruparon y se dio un acto organizativo
particular, una invasion planeada y organizada que fue acompariada por el padre
Vicente Mejia®®: “En 1965 los terrenos eran puras lagunas, algo infrahumano (...) y
fue en este afio precisamente cuando se intensificd la invasion y se inicié también la
organizacion de los pobladores con la colaboracion de Vicente Mejia” (CLEBA
1987, 33).

La experiencia organizativa de estas familias permitio que la intervencion del
gobierno y sus carabineros no aplacase el deseo por construir un espacio de vida. Un
espacio que ademas fue alimentado por la posibilidad de construir procesos
organizativos con la experiencia que el Padre Vicente poseia. Mientras caian los
techos por manos de la policia, aquellos eran levantados en la noche nuevamente,

avivados por conversaciones emancipadoras.

El padre comenzé a aglutinar, a juntar al barrio, a darle vida, mas de una vez nos
toco salir con garrotes a defender mas de un rancho, hoy tumbaban un rancho y al dia
siguiente lo volviamos a levantar, por eso, debido a que ¢l se metia tanto con la
autoridad y a que el gobierno no le interesaba que hubiera organizaciones de barrios
piratas por aqui y que los pobres construyeran sus barrios, a €l nos lo destituyeron y
lo tuvieron preso en San Benito. (Estrada y Gomez 1992, 26)

Esta misma lucha dio lugar a la creacién, en 1970, de una corporacion de
recuperadores de basuras, como les llamaban en la época, Corporacion de Papeleros
de Colombia (COPAC). Esta corporacion fue impulsada por el padre Vicente Mejia
(CLEBA 1987), y luego se crearon un par mas de cooperativas. “COPAC fue
construido por el padre Mejia, buscando patrocinio pa lo muchachos recolectores de
basura, para sostener a sus familias, y €l viendo lo que estan sufriendo, resolvi6 hacer
unas microempresa con dos depositos” (Estrada y Gomez 1992, 24).

En pocas palabras, y con mucha sabiduria, un lider de este territorio destaca
que uno de los propositos de organizarse colectivamente era “demostrar que los
tugurianos no eran basura ni ladrones, sino escombros de la violencia politica en el
campo y escombros de la violencia economica en la ciudad” (CLEBA 1987, 31). De
esta manera manifiesta la comprension profunda de su realidad y a la vez la lucha

comunitaria de esta poblacién frente a la no acogida de la ciudad moderna.

*® 'Ya se ha hecho referencia al padre Vicente Mejia como miembro de Golconda, muy cercano a la
Filosofia de la liberacion y al pensamiento de Camilo Torres.
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En los afios 70 muchos de estos pobladores ven en la posibilidad de agruparse
y trabajar comunitariamente la mejor posibilidad de sobrevivir y construir una vida
mas digna. Era importante generar un sustento y resolver problemas vitales como la
vivienda, el agua, la seguridad, la educacion, entre otros, los cuales eran asumidos
por la propia comunidad porque el Estado se hacia presente en la mayoria de los
casos para derrumbar lo que venian construyendo.> Asi lo manifiesta un lider barrial
de esta zona: “Durante las luchas la accién conjunta de la comunidad permitié la
construccién de una caseta, utilizada para festivales, reuniones de los comités
populares y ensefiar a los nifios” (CLEBA 1987, 62).

Los pobladores de barrios como Fidel Castro, fruto del destierro campesino y
los asentamientos piratas, hacen parte de la génesis organizativa urbana en Medellin.
Desde su experiencia de lucha lograron organizar un comité popular que abogd por
diferentes espacios comunitarios para la poblacién, como la escuela, la iglesia y el
taller. Esta organizacion estaba enfocada en garantizar y defender sus intereses
comunes, bajo una logica que les permitio diferenciarse de las JAC, creadas en otros
sectores del basurero; tal como lo expresa un lider del momento: “No nos llamo
mucho la accion comunal porque desde que se formd el barrio se cayd, tenia mas
fuerza cuando era comité popular” (CLEBA 1987, 60).

La lucha barrial es parte organica de la construccién cultural de una
comunidad, de alli que el cuestionamiento frente a la injusticia y a la vez el llamado a
la esperanza combativa pueden asumir en la cultura popular formas diversas; el
“Himno Nacional Popular” es un ejemplo; ofrece un pensamiento cantado para
entender mejor muchas de las acciones que se vivian desde lo barrial en aquella
época. La letra pertenece a Efigenia Velasquez y fue compuesto en momentos de

dura lucha en el barrio.

Hoy que Colombia nuestra esta vendida
Llega Norteamérica a oprimir
Levantemos la mano combativa

Liberemos el pueblo hasta morir

Oh pueblo estas oprimido

> Surgieron diversos espacios organizativos, ademés de los comités populares: Comité Femenino, la
Corporacidn Social de Solidaridad con los Tugurianos, la Cooperativa de Recolectores de Subproductos
(COPAC), grupos civicos, Brigada de Autodefensa, Fondo Rotatorio y el Tejar (CLEBA 1987, 61).
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de muchos afios atras
Bajo el yugo de los opresores

No te puedes jamas liberar (bis)

El pueblo hambriento pide
Nos den la libertad
Acabando con esos traidores

La victoria podemos ganar

Lucharemos dia y noche
Contra los que nos oprimen
Por una causa justa

Que es la liberacion

Los pobres campesinos
Que trabajan la tierra
Viven toda la vida

Doblados al patron

Eliminamos a esos traidores
Que nos quieren terminar

Dando bala con sus fusiles

Como si el hambre nos fueran a quitar (bis)

No podemos soportar pasivos
La injusticia y la esclavitud
Una patria muy libre queremos

Libertad para la juventud

Los marginados queremos
Derrotar al enemigo
Luchando bien unidos

Tenemos que triunfar

Ven hermano la tierra es nuestra
Es nuestra la pedimos

Esos terratenientes
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Las tienen que entregar

Compafieros somos explotados
Nos unimos a luchar
Contra todos los dominadores

Nuestra patria queremos liberar

Oh pueblo adormecido
Te quieren liberar
Trabajar por tus hijos queridos

Es la herencia que vas a dejar (CLEBA 1987, 46).

3.1.2. Comités Populares y Juntas de Accion Comunal

Las Juntas de Accion Comunal —JAC— nacieron como mecanismos de
aplicacion de politicas sociales en Colombia, y se establecieron por decreto en 1958.
Lastimosamente las JAC terminaron convirtiéndose en un modelo de intermediacion
entre lideres y politicos, mientras el poblador popular terminaba excluido y a merced
de este mercado de votos (Hidalgo y Restrepo 2001). El trabajo realizado por la
investigadora Gloria Naranjo, desde la Corporacion Regién, describe como las Juntas
de Accion Comunal fueron importantes para apoyar procesos de reclamacién de
servicios publicos y dotacién de sitios comunitarios. Y destaca cierta influencia de
corte sindical que sirvid para obtener mayores posibilidades de negociacién con el
Estado y sus estamentos: “Asi mismo los términos de las contraprestaciones con los
partidos politicos tendian a ser mas ventajosas (...) habia niveles de apoyo y de
control mutuo” (Naranjo 1991, 79-80).

El barrio Lenin fue otro caso donde se dio la figura del comité popular en
contraposicion a la dindmica clientelista que se vehiculiz6 a través de las JAC. En los
comités se asumian la lucha y la defensa desde cada poblador. Eran acciones
coordinadas desde “una practica politica comunitarista” (Martinez Zapata 2014).
Para los comités populares las JAC no eran espacios organizativos del pueblo: “Para
el comité popular del barrio Lenin, las JAC representaban los intereses de los
propietarios y se encontraban en contradiccidon con los “tugurianos” o “marginados”
de la tierra, como ellos mismos se llamaban” (Martinez Zapata 2014, 34).

Las JAC perdieron credibilidad frente a sus pobladores por el ejercicio del

clientelismo bipartidista, pero también se presentaban casos de abuso de poder de los
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lideres comunitarios que buscaban su propio beneficio. Situaciones que han generado
una desconfianza que se extiende hasta el presente (Plan Sectorial de Cultura
Comuna 2 2012). Asi lo evidencia un poblador de Santa Cruz, quien narra la llegada

de un lider comunal con intereses particulares:

Cogio la Accion Comunal y debido a eso el hombre exploté mucho a la comunidad
con el mercado Caritas, a nosotros nos lo daban regalado y [¢él] nos lo vendia por
quince pesos. Teniamos que trabajar en Accion Comunal seis horas todos los
domingos pa darnos el mercado. (Estrada y Gomez 1992, 28)

De esta forma, en las décadas del 70 y 80, segun lo confirman experiencias de
los comités populares del barrio Fidel Castro, en la zona nororiental, y del barrio
Lenin en la noroccidental, la existencia de organizaciones civico-comunitarias como
éstas se daba con distancia frente a las JAC. Su caracter era de lucha popular, y no
tenian interés en institucionalizarse frente al Estado.

A pesar de no contar con un reconocimiento juridico, estas formas de
organizacion barrial independiente constituyeron una red organizativa basada en la
cooperacion®. Las diversas formas organizativas estaban permeadas por un nodo de
encuentro en lo barrial-popular que amalgamaba a sindicalistas obreros,
organizaciones estudiantiles, comunidades eclesiales de base y espacios de
articulacion entre barrios. Esta dinamica contribuy0o a una fuerte presencia de la
izquierda en los barrios. Y con mayor relevancia fortalecid un espiritu politico y de
reivindicacion a favor de logros comunitarios (Naranjo, Hurtado y Peralta 2003).

Por su parte, en la nororiental se formaron organizaciones con procesos de
tipo educativo y cultural. Las bibliotecas populares también han jugado un papel
importante en lo organizativo, todo esto permeado por un enfoque popular (Naranjo
1991). Esta zona ha estado caracterizada también por el trabajo civico-comunitario,
el cual desde los 60 se ha favorecido con procesos parroquiales y algunos sacerdotes
que practicaban un cristianismo influenciado por Camilo Torres y la Teologia de la
Liberacién, que difundia la opcion preferencial por los pobres. Esto logré generar
procesos de pastoral juvenil, la gestion de proyectos comunitarios via ONGs, como
afirma la investigadora Gloria Naranjo (1991) y otros mas. De tal modo que la

Iglesia Popular ha tenido un papel importante en la construccion organizativa

% Gomez y Otros (2010) nos hablan igualmente de juntas vecinales o asambleas comunitarias.
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autonoma (Naranjo 1991; Plan de Desarrollo Comuna 2 2012; Martinez Zapata
2014).

A partir de estos sentidos, es que la ruta de organizacion comunitaria se
constituye en el legado de la TL, fundamental en la practica cotidiana de la lucha
desde las parroquias o espacios comunitarios de encuentro donde curas, monjas,
misioneros, laicos o seminaristas lograron conocer otra forma de defender la fe: En el
reconocimiento de su condicién de injusticia hallaron un nuevo propdsito para su

servicio, donde la obediencia estaba vinculada al pobre.

El Barrio emerge como un centro nucleador de dindmicas socioculturales y
econdmicas que demandan la integracion a la ciudad, como una via de regulacion y
asimilacion, en donde los actores sociales alli presentes buscan acceder por distintas
vias al disfrute de los beneficios del desarrollo y el confort urbano (Hidalgo y
Restrepo 2001, 23).

Las organizaciones crecieron de la mano con la construccion barrial y con la
lucha por la defensa del territorio en un inicio, pero se irian reconfigurando en sus
propositos, vias y capacidad de articulacion. Y de esta manera emergieron como

sujetos de transformacion propia.

3.1.3. Comunidades Eclesiales de Base —CEB—: formacion y comunicacion

desde abajo.

En su investigacion sobre las diferentes comunas en Medellin, la Corporacion
Regién, por medio de la investigadora Gloria Naranjo (1992), reitera que estos
religiosos y sus parroquias se convirtieron en ejes de la configuracion barrial,
reconociendo en estas comunidades el papel de referente sociocultural que ejercia la
parroquia en la comunidad barrial. La vecindad y el convite estuvieron siempre
acompariados por estos curas que alimentaron el valor comunitario que muchos
migrantes ya traian consigo, lo que también apoy0 la materializacion de acueductos,
puestos de salud, escuelas, y también de organizaciones y espacios comunitarios.

De esta manera el barrio surge como un espacio de encuentro por la vida.
Sobrevivir se hace mas significativo cuando el esfuerzo es compartido. En medio de
este flujo sociocultural se dinamizan las subjetividades y se hace memoria adaptativa

del sentido de lo comunitario. Sin embargo, estas familias campesinas que llegaban a
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Medellin se encontraron con diferentes aliados en su devenir y, dentro de dichas
alianzas, es importante reconocer el lugar vital que jugaron los sacerdotes, monjas y
religiosos (cristianos no ordenados).

Esta intervencion estaba marcada por la renovacion de la Iglesia colombiana y
latinoamericana, una via en este sentido se presentaba como resultado de los estudios
avanzados de algunos sacerdotes en universidades como Lovaina (Bélgica),
marcando una linea tedrica social que aliment6 la trasformacién desde la trayectoria
de Camilo Torres, el CELAM de “Medellin 68”, La Teologia de la Liberacion,
Golconda, Sacerdotes de América Latina, las CEB y las comunidades cristianas
campesinas. Esta opcion preferencial por los pobres tomd vida en muchos barrios y
veredas de América Latina, y en el caso de Medellin, en esta tesis se pueden
encontrar algunas evidencias de sus aportes y la diversidad de sus relaciones. Entre
las diferentes vias en las que este Cristianismo revolucionario se articuld con las
comunidades, algunas son:

e Construccion comunitaria (fortalecimiento de lo comunitario desde el apoyo a
los convites, construccion material de viviendas, iglesias, escuelas).

e Construccion de lo organizativo que enriquece la autonomia popular (comites
populares, grupos juveniles, cooperativas de vecinos).

e Construccién de red y grupos desde la TL (Golgonda, SAL, grupo de
sacerdotes del Nus (Entrevista a J. Calderon, agosto 28 de 2014), USEMI-

Union Seglar de Misioneros, Coordinadora CEB, Pastoral juvenil)

e Construccion y participacion en procesos pedagogicos y formativos

(CELADEC Dimension Educativa).

e Creacion y participacion en medios de comunicacion popular (revista CEBs,

informativo y cartillas).

Aunque las Comunidades Eclesiales de Base tuvieron su nacimiento en los
barrios de Brasil, en Centro América sobre todo Salvador y Meéxico, a finales de los
afios cincuenta y principios de los sesentas, existian en diversos lugares bajo
nombres distintos (Comblin 2008). Y es precisamente el CELAM de “Medellin 68”
el espacio que fortalece el crecimiento que las CEB tendrian en Latinoameérica, en
particular en la década de los 80 (De la Roux 1999). Este impulso a las CEB permite

que la TL sea difundida entre las comunidades marginadas.
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En medio de un enaltecido deseo de cambios, el dialogo con el marxismo
como lente de andlisis de realidad, la agudizacion de la desigualdad y la denuncia
social ante el Estado, este movimiento da cuenta de la doctrina social de la Iglesia, y
asi del surgimiento de una Iglesia popular que opta por los pobres.

Las CEB son Iglesias que asimilan las caracteristicas del pueblo, Iglesias en
las cuales el pueblo puede expresar su FE en su propia cultura, sus valores y su ansia
de liberacion, para la participacion y comunion de la justicia (Boff 1987).

El nacimiento y aumento de las CEB en el contexto Colombiano esta
vinculado tanto a monjas y sacerdotes como a laicos que desde los barrios urbanos
populares y de zonas rurales en este territorio se sumaron a este impulso
trasformador y lograron construir un precedente en la lucha por la vida desde otros
sentidos, construyendo un proyecto que no era el que el Estado esperaba y mucho
menos el tipo de comunidad que la Iglesia profesaba®. Esta era la fe en el otro y cada
uno, la fe en la lucha para construir lo propio porque era una necesidad vital. Asi
mismo, en esta investigacion es central resaltar desde la memoria de la organizacion
comunitaria popular, el vinculo que las CEB, como parte de un caminar méas amplio
y profundo (Camilo Torres, Golconda, SAL, misioneras y misioneros urbanos y
rurales) han tenido en la construccién de las organizaciones en nuestro pais.

De igual manera, en contextos de ruralidad se manifiesta esta nueva praxis
revolucionaria cristiana, desde las problematicas de la realidad campesina, bajo el
nombre de Comunidades Cristianas Campesinas (CCC). Tanto en la ciudad como en
el campo las personas laicas o religiosas que participaron de esta opcién liberadora
eran nifios, jovenes, mujeres y hombres de origen urbano, campesino, afro e
indigena.

Cabe resaltar para el contexto de las poblaciones afrocolombianas e indigenas
en Colombia la labor de monsefior Valencia Cano, quien particip6 de Golconda y, a
pesar de su cargo dentro de la jerarquia de la Iglesia, se atrevio a hacer un ejercicio
abierto de la Teologia de la Liberacion, lo que lo hace un ejemplo de praxis
transformadora en este paradigma cristiano, enfocado en el trabajo con poblaciones

afro e indigenas. Valencia Fundoé la Union Femenina Misional, hoy USEMI (Unién

% Roux de Lépez menciona que las CEB originadas en las barriadas de Brasil se multiplicaron después
de “Medellin 68>, y para 1978 existian alrededor de 150.000 a 200.000 en toda Latinoamérica.
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Seglar de Misioneros), quienes tendrian una vocacion muy activa en varias partes del
territorio colombiano y un trabajo directo con las Comunidades de Base.

Dicho trabajo se caracteriza por el reconocimiento y entendimiento de la
naturaleza de estas comunidades. Se trata de una pastoral que refleja el interés por
procesos que concientizan y que tienen en cuenta la cultura y arraigos propios de las
comunidades como una alternativa frente al desarrollo modernista. Los aportes de
Valencia Cano fueron importantes en muchas areas. Entre ellas destaca el Instituto
Mulumba (1972), vital para generar procesos autbnomos con las comunidades del
Pacifico. La educacion fue importante en la obra de dicho monsefior, pues le
representaba la posibilidad de construir procesos autonomos y fortalecer la identidad
propia; al igual que en muchas de las Comunidades de Base, lo pastoral iba de la
mano de procesos educativos de enfoque liberador (Arboleda 2003).

Es precisamente desde el pobre, el condenado de la tierra en términos
fanonianos, que se lucha por un proceso de liberacion de sus condiciones opresivas
de vida. Desde este nuevo paradigma cristiano se replantea su relacion con Dios en la
cotidianidad, en la realidad del barrio periférico o la vereda. El tejido de relaciones
de las CEB permitia un dialogo con “un Jests que esta en la vida cotidiana, que tiene
respuesta para la vida cotidiana (...) esta era una teologia que la gente misma la
construia (...) era el cura que conoce tu realidad, que reflexiona contigo esa realidad
y como transformarla”. (Entrevista a M. Marin, agosto 8 de 2013)

Esta forma de relacionamiento con la figura central del Cristianismo desde la
vida de las comunidades generaba la ruptura con la Iglesia tradicional, cuyos
sacerdotes predicaban desde el texto, sin compromiso alguno, ni con las personas ni
con sus vivencias diarias. Desde esta construccion colectiva se hacia un trabajo
pedagdgico desde la realidad de la gente. En cercania al enfoque freiriano, se
conectaba la lectura del mundo con la palabra cristiana, se hacia lectura biblica
centrada en la cotidianidad de las personas con aplicacion pragmatica donde se ponia
de manifiesto la solidaridad y la fraternidad con el otro.

En la ciudad de Medellin podemos mencionar inicios tempranos de las CEB
impulsados por la curia seccional a raiz del CELAM 68. Se promovié una politica de
apoyo en diferentes parroquias de la ciudad. El socidlogo y ex-miembro de las CEB,
Romel Cabrera (1999), habla de la experiencia en el barrio Florencia, en 1972. En
este caso existia un espacio conocido como Asambleas Familiares, promovido por

los profesores del barrio y acompafiados por cursillos de cristiandad con el cura de
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esta parroquia, convirtiéndose en el cimiento de las CEB en este sector (Cabrera
1999, 160). Cano Naranjo, desde su trabajo investigativo sobre las CEB en Medellin,
considera que en el surgimiento de las CEB influyeron principalmente necesidades
sociales y motivaciones religiosas (Cano 2014, 39).

En el afio de 1978 se articula la coordinacion de Comunidades Eclesiales de
Base en el pais. El afio siguiente nace la revista Solidaridad: Aportes Cristianos para
la Liberacién (Ver Imagen 2), que cumple un papel vital dentro de los procesos de
las CEB en Colombia. Este medio asume una linea de comunicacion popular, con un
enfoque agudo desde el cual presentaba una lectura critica de la realidad y del
proceso de las Comunidades de Base en todas sus facetas. Su papel va més alla de lo
informativo, y como medio popular de comunicacion alcanza una funcion central en
las actividades de formacion al interior de las CEB (Cano 2014). Siguiendo la

voluntad de comunicar a la gente los procesos de resistencia comunitarios:

Esta voluntad por la formacion popular, y la reflexion sobre su importancia para los
procesos de resistencia y de organizacidn comunitaria, puso en evidencia la
necesidad de formas de intercambio y de comunicacion propias de las comunidades
que aportaran al debate y a la organizacion al interior de las CEB (Cano 2014, 49).

mLas finanzas de la Ighesin

m Eleccién popular
de alcaldes

|

. — A ———

Camilo y el Socialismo

Imagen 2. Portada Revista Solidaridad
Archivo Camilo Vive
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Cano sefiala el valor que tenian los medios escritos como lugar de difusion
intencionada de la educacion y la comunicacion popular. Esto es resaltado por
algunas de las personas que participaron en procesos de las CEB en Medellin, que
identifican alli una “mediacién entre lo organizativo Yy lo formativo”® De igual
manera, este autor destaca la necesidad de tener un medio de comunicacion popular
que le otorgara centralidad a lo comunitario y sus procesos, méas que a discusiones

individuales, incentivando

[...] la construccion colectiva del medio con fines formativos y de accidon para la
organizacion, movilizacion y reivindicacion, dandole mayor fuerza a las dindmicas
de las comunidades [...] Por eso, es menester considerar la comunicacion popular
desde la educacion popular pero no como un simple medio sino como la posibilidad
de tejer, de construir sentidos alrededor de la vida misma y los suefios de las CEB
(Cano 2014, 51).

Asi surge el periodico CEBs Informativo (1987-1998). La potencia de esta
estrategia de comunicacién popular, que iba desde lo local a lo nacional, residia en
que la perspectiva de formacion desde la educacién popular, que buscaba articular lo
organizativo con lo pedagdgico, incentivando la participacion de las mismas
comunidades en estos procesos. Las Comunidades Campesinas de Base también
tenian su boletin de comunicacion propio llamado Evangelio y Azadén.

Esta orientacion pedagogica, en perspectiva de comunicacion popular, se ve
reflejada en la propuesta de CEBS informativo, donde por ejemplo, se incluia una
pardbola popular que buscaba motivar la conciencia politica y a la vez actualizar a
las comunidades frente a la realidad nacional. A continuacién se hace una breve
resefia por la estructura y contenidos de CEBS Informativo (Ver Imagen 3).

En el boletin 16 (1993) de las CEBS Informativo encontramos la parabola del
“Perro sarnoso” donde se establece una analogia entre el barrio y un animal. Esta
imagen mostré el simil del barrio como un perro sarnoso porque “vive hambriento,
sucio, enfermo (...) asi es nuestro barrio no hay centro de salud, las aguas sucias
corren por las calles” (CEBS Informativo 1993 N. 16, 27-28). Después de la
parabola, se encuentra la seccion “Trabajo en Comunidad” que hace una lectura de

realidad y de la socializacion colectiva.

82 Entrevista Hader Calderén, marzo de 2015.
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Imagen 3. CEBS Informativo. 1987. Archivo de la
Tesis de Sociologia de Cano (2014)

En este guia puede identificarse como antecedente a la anterior parabola, las
siguientes preguntas: “;Que nos ensefia sobre nuestra realidad en la que la vida esta
amenazada? ;Qué podemos hacer nosotros para transformar esa realidad? ¢Cémo
comunidad cristiana, de qué manera podemos luchar por la defensa de la vida
amenazada?” (lbid 27-28). Estos interrogantes dan cuenta del enfoque de la
educacion popular como parte la pedagogizacion de la perspectiva teoldgica del
cristianismo comunitario de base, y de la construccion de subjetividades desde una
praxis de formacién alternativa.

Las CEB y las CCC articularon sus practicas a la lucha popular, incluyendo
vinculos con diversos espacios, coordinacién de procesos a nivel nacional y el
trabajo en los barrios y veredas que involucraba la lectura de realidad desde esta
perspectiva. Una religiosa y activista que participé tanto de las CCC como de las

CEB, destaca el dinamismo de la lucha politica, sobre todo en la década de los 80:

En la semana trabajabamos en la fabrica, participAbamos en el movimiento sindical,
los domingos haciamos convites para construir los tugurios (...) se hacia un
sancocho en la cuadra y a todos invitdbamos (...) donde estabamos habia tejido
social (...) alli también habia obreros de diferentes partes. (Entrevista, M. Marin
agosto de 2013)
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Religiosos y laicos participaron de manera paralela con las CEB, los
sindicatos u otras organizaciones comunitarias (Entrevista a William Estrada, julio
10 de 2014). La década de los 80 se convierte en la de mayor dinamizacion de las
CEB en Colombia, pues reciben en la Asamblea Episcopal de Puebla una
continuacion del impulso de “Medellin 68” (La Roux 1999; Torres 1999). A traves
del legado de la Teologia de la Liberacion y de la Educacion Popular llegaron las
inquietudes por una formacion que fuese remanso para la dificil situacion de
violencia de la ciudad. La violencia en Medellin cada vez era mas compleja, por lo
que estos colectivos comenzaron a enfocar sus objetivos bajo una perspectiva de
derechos humanos (Hidalgo y Restrepo 2001; Villa y Naranjo 1997).

La presencia y articulacion del cristianismo revolucionario con los sectores
populares latinoamericanos fue diversa. En Medellin, sobre todo en los 80 y 90, se
cuenta con registros de esta relaciéon, ademas de la Corporacion Cultural Nuestra
Gente ubicada en Santa Cruz, en barrios como Campo Amor y Guayabal que
tuvieron experiencias con los Lasallistas y el padre Miguel; con el sindicato de
Sofasa, Sintrauto e incluso con lo que luego se convertiria en la caja de
compensacion familiar Comfama. (Entrevista a William Estrada, julio 10 de 2014).

En la zona noroccidental también se encuentran en la época actividades de
formacion con los padres Asuncionistas Belgas; en el barrio La Esperanza con la
Fundacién Colegio Cooperativo La Esperanza; en Manrique con el padre Ivan
Cardenas, con las hermanas carmelitas y las cooperativas populares; en Manrique
Oriental y Guadalupe con Los Manfortianos; en Paris con la Compafiia de Maria en
el barrio; en el 12 de Octubre con los curas carmelitas adscritos a las CEB y a la
pastoral juvenil; en Florencia con las asambleas familiares; en la Comuna 13, las
monjas de la hermana Laura apoyaron la construccion barrial y la ocupacién de lotes;
en la zona nororiental, el padre Gabriel Diaz trabajo en el barrio Santo Domingo
Savio®; el padre Federico Carrasquilla® en el Popular y el Playén; el padre Vicente
Mejia en los barrios Moravia, Fidel Castro y Lenin (y en este ultimo tuvieron
participacion algunos miembros del grupo Golconda). En el sur del Valle de Aburra

con los Lasallistas.

8 Cuentan los feligreses que el padre Gabriel Diaz, en Santo Domingo Savio, “por intermedio de sus
canciones le hacia ver a la gente sus necesidades, era misica como de protesta, una canciéon que
cantabamos era: ‘Mi pueblo se ha quedado sin mercado/ y la carne en el mercado racionada esta/ tan
tan” (Estrada y Gomez 1992, 101)
% Fue una época en la que el padre Carrasquilla invitaba a los sindicatos a su parroquia para apoyar su
huelga (entrevista a Carrasquilla).
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Claramente, no se desconoce la gran influencia que tuvo la izquierda
revolucionaria en los procesos de las CEB (Martinez 2014), los cuales tuvieron vida
a traves del didlogo establecido con la misma Teologia de la Liberacion y el
Marxismo, con algunos sindicalistas, la Educacion Popular, la Investigacion Accién
Participativa, grupos de activistas de izquierda y organizaciones populares que
durante los afios 70 y 80 lideraban desde lo social y lo cultural diversos procesos en

la ciudad®.

3.1.4. Persecucion contra la Teologia de la Liberacion

En 1971 se fortalece la oposicion contra el movimiento de la Teologia de la
Liberacion. Primero, el jesuita Vekemans generd una arremetida contra la TL usando
la revista Tierra Nueva como medio (Comblin 1985, 95). Segundo, en la eleccion
episcopal de Lopez Trujillo qguedan muchos descontentos dentro del movimiento de
la TL. Ambos personajes llevan a cabo encuentros y congresos en contra de esta
corriente. Un afio después, Lopez Trujillo es elegido como secretario del CELAM y
desde alli lidera una campafia que evidencia su deseo de intervenir en todo el
movimiento de la Iglesia popular.

Por otro lado, en ese mismo afio, Gerardo Valencia muere en un misterioso
accidente aéreo. EI denominado obispo Rojo, a quien se le atribuia el liderazgo de
Golconda, habia sido un ejemplo vivo de una praxis cristiana trasformadora. Logré
alcanzar procesos de lo que podriamos Ilamar una Iglesia popular intercultural en el
Pacifico colombiano con poblaciones afro e indigenas. Esta obra pervive aun a través
del compromiso de diferentes organizaciones y personas.

En México, en Puebla 1979, la oposicion contra la TL fue asumida por el
cardenal Ratzinger, desde la Congregacion para la Doctrina de la Fe, quien se
convertiria en Papa entre 2005 y 2013. Aungue Se asume que su renuncia no tuvo
que ver con los asuntos de la TL, sin embargo, vale la pena preguntarse si haber
“salvaguardado” la Iglesia de la revolucion de un nuevo Cristianismo pudo haber
contribuido, en alguna medida, a convertirse en sumo pontifice.

Medios de comunicacién popular como la revista Solidaridad, que recogia las

experiencias tanto a nivel nacional como regional, lograron denunciar publicamente

% Desde estos procesos confluyeron religiosos y laicos de la iglesia popular con sindicatos e
interlocutores de la izquierda académica e incluso del movimiento pedagdgico colombiano; de este
Gltimo nos recuerda el educador popular William Estrada se articulé con algunos procesos populares
en la ciudad de Medellin. (Entrevista, William Estrada, julio 10 de 2014).
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la persecucion a la cual estaban siendo sometidos por la jerarquia eclesiastica y
estatal (Lenis 1979). Durante las décadas del 80 y los 90 eran frecuentes los
cuestionamientos y persecucion politica, pero las vias de hecho fueron asumidas
mediante el asesinato de muchos sacerdotes, laicos o lideres vinculados a la TL, las
CEB vy al Cristianismo revolucionario (Cano 2014). Se da a nivel eclesial un
lineamiento que propone otras prioridades teoldgicas, es decir, la desaparicion de
espacios pastorales como las Comunidades de Base (Marins J. 2002) y
organizaciones como el CINEP (Centro de Investigacion y Educacién Popular), que
involucraban trabajo con los grupos de base, terminan siendo sefialados por la

jerarquia eclesiastica®.

3.2. Confluencias con la educacion liberadora: el pensamiento freiriano y la

Teologia de la Liberacion

Con el fin de entender la presencia del pensamiento freiriano y a su vez de la
Educacién Popular en confluencia con las CEB debemos reconocer, en primer lugar,
la influencia del trabajo de Freire a nivel latinoamericano en los 70.

En particular, el reflejo de su pensamiento sobre el CELAM del 68
(documento IV Educacidn). Asi lo deja entrever el telogo Hugo Assman en textos
como Opresion liberacion. Desafio a los Cristianos (1971), hace una continua
referencia a su pensamiento “Es indudable la penetracion de las ideas del Prof. Paulo
Freire en el contenido y aun en la terminologia de ese documento de Medellin”
(1971, 36). Este autor asume en su reflexion directamente a Freire. Ademas de la
importancia de asumir un rol acorde con el llamado de una teologia liberadora que

articule un ejercicio politico en el que el tedlogo deja de ser el centro liberador, para

%En uno de los libros que recoge de forma amplia el proceso de la TL en Colombia, que incluye a las
CEB, Teologia de la Liberacién en Colombia (2005), Antonio Echeverry relata que en 1981 la
Conferencia Episcopal Colombiana emite un comunicado “en el que condena al CINEP, a su
publicacion Controversia, a la Revista Solidaridad: Aportes Cristianos para la Liberacion y a las
Comunidades Eclesiales Populares. El texto en mencion dice: “Con pena pastoral, por exigencia de la
verdad y de la unidad eclesial, tenemos que declarar que nuestro llamado a los sacerdotes que son
parte notable en instituciones de investigacion o centros de estudio y que participan en las tesis de
cristianos por el socialismo, resultd ineficaz y han persistido en sus propositos ideologicos que
rompen la unidad de la Iglesia del Sefior. Por eso, en el espiritu de exhortacion apostolica sobre la
reconciliacion, declaramos que: CINEP (Centro de Investigaciéon y Educacion Popular) y su vocero
"CONTROVERSIA", la Revista Solidaridad, asi como las Comunidades Eclesiales Populares, estan
imbuidos de ideologia y propdésitos que atentan gravemente contra la doctrina y la disciplina de la
Iglesia”
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acompariar al otro-pueblo y asi permitir que el aprendizaje sea mutuo, siempre en
vinculo con la lucha social.

En el texto fundante de Gustavo Gutiérrez, Teologia de la Liberacion (1971)
el pensamiento freiriano esta presente en diversos momentos, sobre todo para
reconocer que el pueblo que sufre la opresion debe asumir su liberacion desde
valores culturales propios, pues en esta medida podria ser valida. Rescata la
construccion pedagdgica de Freire como: “Uno de los esfuerzos mas creadores y
fecundos que se han hecho en América Latina son las experiencias y trabajos de
Paulo Freire, que intenta constituir una pedagogia del oprimido” (Gutiérrez, 1971,
132).

Aunque Gutiérrez sefiala la importancia de la concientizacion®’, puesto “que
la conciencia no es un estado al cual se llega de una vez por todas” (Gutiérrez 1972,
122), que tiene limites y se ubica como un proceso que debe ahondarse y
modificarse. Este planteamiento es una critica a la primera elaboracion sobre la
concientizacion en la obra de Freire, cuando es estudiada como un tipo de conciencia
alcanzada a través de un educador o guia (sacerdote), un acompafante que le permite
a la conciencia alienada superar su nivel (Grossi 1988).

En este encuentro ubicada en Suramérica entre la Pedagogia y la Teologia,
con propositos liberadores en defensa de un pensar propio y de una utopia construida
comunitariamente, se entretejen los hilos de continuidad para un pensamiento
latinoamericano con praxis liberadora y desafiante de la matriz colonial de poder
estudiada en el Capitulo 1. Una praxis que contiene una reflexion Politico-teo-
pedagogica bajo la cual también se devela que la colonialidad del saber que impuso
teorias teoldgicas y pedagdgicas no pertenece a la complejidad de la realidad
latinoamericana (Streck 1994).

En el caso colombiano, la perspectiva freiriana alcanza a finales de la década
de los 60 una importante difusion a través de diferentes vias. Una de ellas, impulsada
por el referente de Camilo Torres y el aporte politico-educativo realizado desde del
periddico Frente Unido, fue el apoyo de instituciones y espacios formales. Entre
estas instituciones se encuentra el Instituto Colombiano para la Reforma Agraria
(INCORA), que en el gobierno de Lleras Restrepo (1966-1970) trajo al pais al
educador Joa Bosco Pinto, quien lider6 procesos de formacion con grupos de

% La discusi6n sobre la concientizacién como primera elaboracién en Freire es ampliada por varios
autores, ver Lola Cendales, Pilar Cuevas, Vio Grossi, etc.
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alfabetizacion, particularmente con funcionarios de la Direccién de Desarrollo
Social, que se formaron desde la perspectiva educativa de Freire y la llevaron a
diversas regiones del pais (Cendales y Mufioz 2012). A continuacion en los espacios
universitarios, los docentes de Trabajo Social, Sociologia y luego de facultades de
educacion socializaron el pensamiento freiriano.

En ese mismo sentido, el tedlogo y educador popular Mario Peresson (1991)
plantea que la Educacion Popular, llamada en ese entonces Educacion Liberadora, se
articula a diversas practicas organizativas en este momento inicial: los movimientos
marxistas, los grupos cristianos criticos revolucionarios y los movimientos
populistas. A su vez, se reconoce en esta educacion liberadora la influencia del
pensamiento de Ivan lllich, desde su mirada critica a la escuela y la importancia de
construir una ruta educativa desescolarizada (Peresson 1991).

El trabajo que en esta linea desarroll6 Dimensién Educativa® (1984-2009),
particularmente el tedlogo Fernando Torres, evidencia esta confluencia en la
experiencia Colombiana® desde las formas en las cuales se articularon —en
diferentes medidas— la TL, las CEBs y la EP en el mundo organizativo popular. En
su libro Por Caminos Propios: Construccion Pedagogica de la Teologia Popular,
Fernando Torres (1999) se funda en el fructifero trabajo que en la década de los 80 se
venia haciendo en los procesos de EP que involucraban, entre otros, a las CEB,
Dimension Educativa como eje nucleador de estas experiencias, propone una
reflexion desde la cual el discurso teoldgico se construya pedagdgicamente.

Esta convergencia ya tenfa un eco desde los 70 en diversos espacios™ en
Latinoamérica logrando construir red en torno a los procesos que se orientaban desde
la Educacion Popular. (Torres 1999; Torres 2013). Se visualiza su articulacién con el
trabajo entre la propuesta pedagogica liberadora y las semillas plantadas igualmente
desde la Teologia de la Liberacion, en sus diversas manifestaciones, desde donde
cobraron fuerza las CEBs. Diferentes espacios asumirian esta linea renovadora para
sus trabajos como la Confederacion Latinoamericana de Religiosos —CLAR—, la

Confederacion Latinoamericana de Educacion Catélica —CIEC—, el Instituto de

% Dimension Educativa es una organizacién que nace en 1978 y se definia como una asociacion de
educadoras y educadores populares inspirados en el pensamiento pedagégico de Paulo Freire

% El trabajo de Dimension Educativa y de Fernando Torres en esta linea Teo-pedagdgica al igual que
en la Educacién Popular, es amplio y extenso no solo desde sus diversas publicaciones sino desde el
trabajo comprometido con diversas experiencias organizativas entre las cuales se cuentan las CEB.

" En este proyecto de Teologia Popular, Dimension Educativa se propuso como objetivo central
“estimular e impulsar la reflexion teologica en las comunidades de base (...) recuperar criticamente,
sistematizar y compartir la produccion que se vaya haciendo en ellas” (Torres 2013, 122).
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Pastoral Latinoamericana de Juventud —IPLAJ— de Bogota, la Comision
Evangélica Latinoamericana de Educacion Cristiana —CELADEC—, esta Ultima
devendria durante los 80 en el sitio de dialogo, difusion y publicacion mas
importante en Latinoamérica en esta convergencia entre la Teologia de la Liberacion
y la Educacion Popular.

En el caso de Medellin, tanto las CEB como experiencias organizativas de la
ciudad tejieron vinculos entre sus miembros, buscaron rutas y medios para la
formacion de una nueva subjetividad que pudiese asumir la transformacion de las
realidades que los rodeaban. De esta manera, las CEB encontraron que la mejor
manera de fortalecer su trabajo organizativo y educativo estaba en la comunicacion
entre ellas, sobre todo con la ya existencia de la coordinadora nacional de CEB.

Para el te6logo Fernando Torres (1999), a través de las CEB se produce una
teorica critica teologica que contiene diversas manifestaciones que van mas alla de
los medios escritos (CEBS Informativo, Revista Solidaridad). Se encuentran los
cantos, los poemas, el teatro, las oraciones producidas desde los aprendizajes de
escucharse en comunidad. Un ejemplo de oraciones desde esta perspectiva puede ser
encontrado en la cartilla Por la Vida que se publicaba desde el Vicariato del Choco

vinculado a procesos de base con las comunidades afro e indigenas:

Por la Vida

Bendita entre las mujeres oprimidas,
Memoria de nuestra fe

Virgen libre y entera,

tierra fecunda de esperanza:

gravida de la esperanza de los pobres,
muéstranos a Jesus,

Madre de la América india,

Fruto bendito de liberacion,

de la América Negra,

y ruega por tu pueblo

de la América mestiza:

“ahora que lucha por la libertad
acompaiia hoy el caminar

para un tiempo de PAZ”. Amén’*

de tu pueblo

™ Por la Vida, mayo-junio, 5, 1989.
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Torres reconoce en Freire y la pedagogia liberadora de los 70 un motor
invaluable para alimentar estos procesos de formacion de conciencia critica desde la

educacion popular.

3.2.1. Florecimiento de la Educacion Popular: contexto Local

El pensamiento de Freire y su continuidad dentro de la Educacion Popular
esta atravesado por la mirada acritica a una sociedad que hace de la vida un mercado
donde todas sus redes pasan a segundo lugar, siendo el primero ocupado por la
ideologia politico-econémica del mercado neoliberal. Dentro de esa mirada de
mundo, la educacién que le responde al mercado carece de una ética para construir
una educacién que articule la vida con la transformacion de otros mundos, como dice
Freire (2006) porque “el mundo no es, esta siendo”.

En Latinoamérica los afios ochenta estuvieron marcados por el reformismo
neoliberal desde los organismos internacionales, generando un ahondamiento de las
complejidades sociales y la inequidad de la que ya se adolecia, incluyendo la esfera
educativa (Jara 2010). En el caso colombiano, esta situacion también trae consigo la
cooperacion internacional. Se da un crecimiento en el dmbito de la organizacion
popular, de organizaciones no gubernamentales y de base —algunas que ya venian
trabajando, muchas otras experimentan su nacimiento— recogiendo la perspectiva de
la Educacion Popular de manera directa o indirecta.

Aunque desde el discurso de origen de la década anterior de la EP, este
paradigma emancipador estaba estrechamente articulado a las organizaciones de
base, donde los sujetos populares eran los pobladores barriales, los obreros y
campesinos, se puede leer, igualmente, el nacimiento de organizaciones no
gubernamentales sociales, en los afios 80, que tenian en su seno el trabajo desde la
Educacion Popular.

En el caso de la capital antioquefia se identifican organizaciones como la
Corporacion Educativa Centro Laubach —CLEBA— , el Instituto Popular de
Capacitacion —IPC— vy la Corporacion Region , que tuvieron procesos educativos
de alfabetizacion y de formacion desde la Educacion Popular. En la ciudad se
presenta una gran fluidez y movilidad de actores como algunos grupos de izquierda,
las organizaciones de base, los sindicatos y movimientos cristianos como las CEB

(Entrevista a Edison Villa, septiembre de 19 de 2012). Es decir, algunas personas
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participaron —y siguen participando— escalonada o simultaneamente en diferentes
grupos y habia una conexion entre grupos de CEB y educadores populares que
participaban dentro de estos y a la vez en organizaciones barriales (Entrevista a
Marta Lucia Gémez, agosto 8 de 2013).

Se presenta una gran movilizacién social durante los afios 80 en la ciudad,
esto generado por la poca confianza en la institucionalidad, en los partidos politicos y
en las acciones comunales. De igual manera, al colapsar las redes de servicio activo,
el trabajo comunitario y solidario desencadena en acciones organizativas para
presionar al Estado para mejorar la prestacion de servicios. Se dieron igualmente
articulaciones entre profesores de escuelas y colegios de Medellin (Entrevista a
William Estrada, julio 10 de 2014) con proceso de base (en parte motivada por el
Movimiento Pedagogico en Colombia). Estas articulaciones, algunas veces en redes
intencionadas, y otras a partir de la movilizacion para encuentros de solidaridad
popular y comunitaria debido a la complejidad social de Medellin de las décadas de
los 80 y de los 90.

Particularmente, en la década de los 80 las condiciones sociopoliticas traen
consigo la necesidad de buscar otros referentes tedricos para la lectura de la realidad,
con el fin de construir alternativas de transformaciones sociales y politicas (Torres
2001). Asimismo, en su heterogeneidad y variadas caminos la EP se ha enriquecido
tanto de dialogos con otros discursos criticos como de experiencias educativas

emergentes en las organizaciones populares y en los movimientos sociales.

3.2.2. Heterogeneidad de la Educacion Popular

Aunque algunos autores ubican histéricamente las semillas de la educacion
popular mucho antes que Freire (Puigréss 1987), otros coinciden en que con su labor
en los 70, se empieza a concretar la propuesta de la educacion popular con la
entonces llamada “educacion liberadora”. Resulta necesario realizar un acercamiento
a su historia para entender su influencia tanto en el componente formativo como
organizativo de las organizaciones comunitarias.

Igualmente se reconoce que el legado de Freire no es inmutable, ya que la
educacion popular en Latinoameérica ha continuado su transcurrir no solo en el sur
sino en algunos espacios del norte del continente. Es decir, se reconoce una

heterogeneidad en sus practicas contextuales y en su enunciacién. Torres menciona
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que mas que un “un cuerpo doctrinal monolitico, es un campo pedagodgico y un
movimiento cultural” (2009, 16).

El nacimiento y devenir del pensamiento freiriano es en si mismo
heterogéneo. En sus inicios estuvo marcado por el personalismo cristiano, el
Existencialismo y el Culturalismo (Marifio 2005, 80). La perspectiva socio politica
en Freire emana del didlogo con diferentes fildsofos e intelectuales como Hegel,
Marx, Engels, Karl Jaspers, Viera Pinto y activistas intelectuales como Gramsci,
Frantz Fandn y Amilcar Cabral, desde las tesis del partido africano. Se encuentra, por
ejemplo, que en las definiciones del momento fundacional de la EP, que va desde
mediados de los 70 a mediados de los 80, la organizacion y la conciencia de clase
tenian una centralidad (Jara 1985).

La diversidad de comprensiones, practicas y contextos ha enriquecido tanto
las discusiones como el compartir de experiencias, permitiendo que la EP se
reconfigure y se trasforme en dialogo con sus propias experiencias situadas. La
diferencia no ha sido asumida como debilidad pero si ha despertado la necesidad de
encuentros y la busqueda continua que deja entrever, entre otras cosas, que sigue
siendo un camino abierto (Gadotti y Torres 1994; Torres 1996).

Adriana Puigréss parece més radical en esta aseveracion. Desde su
investigacion histérica sobre la EP, en su libro De Simdn Rodriguez a Paulo Freire:
educacion para la integracion iberoamericana, afirma que su busqueda ha sido
igualmente incierta, encontrando multiplicidad de significantes desde los discursos
educativos sociales, culturales, sin lograr ensamblar un relato de la historia de la
Educacion Popular que fluyese. “No encontré una linea recta, ni una flecha que
indicara una sola direccion, ni un programa unico, incumplido a la espera de su
revitalizacion” (Puigross 2005, 45).

Es decir, su devenir historico puede ser leido como un hilar no tan fino y
premeditado. Por otro lado, Joao Bosco Pinto nos recuerda que “no existe un
significado universal para la expresién Educacion Popular; su significado debera ser
precisado a partir de sus implicaciones y determinaciones politicas” ( Bosco 1984,
17).

Lo que implica que su manifestacion y significacion dependera de contextos
(barrial, rural, escolar, ONG, etc.) y préacticas particulares de la Educacion Popular.
Tal como expresamos anteriormente, los lazos tejidos entre la EP con otras vertientes

liberadoras como la Teologia de la Liberacion, las CEB, el Teatro del Oprimido, la
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Investigacion Accion Participativa y el feminismo, entre otras, deben ser
considerados para entender mejor las singularidades de cada experiencia.
Conceptualizar la EP es, quizés, un esfuerzo por atrapar con palabras aquello
que no naci6 del mundo de las palabras, ni en la necesidad de construir un paradigma
tedrico sino en el reclamo de la vida frente a las desigualdades sociales y a la
invisibilizacion que la matriz sistémica moderna extendia sobre amplios sectores de

oprimidos en Latinoamérica.
3.2.3. Reformular la Educacion Popular

La pregunta por la pedagogia dentro de la EP tuvo un momento central en el
denominado ciclo de refundamentacion en la década de los 90. Como lo manifiesta
en su momento Jorge Osorio (1996), el secretario del Consejo de Educacion Popular
de Ameérica Latina y el Caribe —CEAAL— esto ocurre dentro de un contexto de
crisis, en dos direcciones: una de intencionalidad politica, dentro del marco de los
cambios en las condiciones politicas en América Latina, que generaron movimientos
en contextos nacionales y locales.

La segunda direccién, vinculada a lo pedagdgico,® donde se reconoce que el
proposito educativo de la EP se diluyd, se encerrd en “el tallerismo, en el activismo”
(Cendales y Mufioz 2013), y se ausentd la reflexion tedrica. Esto muestra que no
existe una metodologia Unica en la tarea con los escenarios populares. Desde alli se
enfatiza la importancia del trabajo pedagdgico desde lo local, tanto en lo teérico
como en la practica. Y se propone avanzar en esta situacién desde procesos de
formacion e investigacion (Osorio 1996).

La reformulacion de la EP estaba igualmente considerando algunos aspectos
que reclamaban coherencia y claridad entre lo discursivo y las practicas de la EP.
Dentro de la fundamentacion epistemoldgica de la EP habia un vinculo con la
filosofia de la accion transformadora que marcaba ese rasgo originario con el

racionalismo del método dialéctico.

"2 Torres plantea, en el libro La educacién Popular: trayectoria y actualidad, experiencias de la EP con
el &nimo de indagar sobre la identidad discursiva. Llevo a cabo una revisiéon de los documentos de la
CEAAL y de la revista La Piragua, nimero 18. De alli resume estos rasgos identitarios de la EP en dos
direcciones: “Unos acentlan lo politico social (lectura critica de la sociedad, opcién politica y ética de
los pobres, circulacion a los movimientos sociales), mientras otros enfatizan lo educativo y
metodoldgico (participacion, didlogo, concientizacion, formacidn de sujetos). Asi mismo, casi todos los
autores enfatizan una u otra dimensidn, evidenciando una tensidn historica dentro de la EP” (Torres
2007, 74).
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Este proceso de remezoén al interior de la EP, a mediados de los 90, buscaba
exorcizar las incoherencias existentes entre los discursos y las précticas, donde se
encontraba que las practicas de sistematizacion estaban alimentadas por el
positivismo desde la hermenéutica dejando por fuera al marxismo en estos analisis de
sistematizacion o a las experiencias que se presentaban ya en la EP, tales como el
feminismo y su critica al racionalismo o el ecologismo (Osorio 2004).

Lo dicho anteriormente explica también por qué la IAP, a pesar de haber
establecido vinculos con la EP, no estaba siendo puesta en practica por muchos
educadores populares que confiaban en ese entonces mas en un enfoque positivista
para sus investigaciones.

La razon por la cual lo pedagdgico estuvo marginado por un tiempo dentro del
discurso de la EP tiene que ver con el vinculo que se establecia entre escuela y
pedagogia, y de alli el distanciamiento que tomaba la EP, al asumir la escuela como
aparato de reproduccion ideoldgica. Desde esta reflexion se admite que en la EP “no
se ha planteado una posicion critica frente a los constructivismos, ni frente a otras
propuestas pedagdgicas contemporaneas, o las ha incorporado sin discusion”
(Cendales, Torres; Posada 1996, 109-111).

Aunque entendemos el proceso de re-fundamentacion por parte del CEEAL
como un proceso coherente con la accidn-reflexion, esto lleva a un interrogante de
cara a la compleja posibilidad de regular qué discursos o practicas entran o no dentro
de la EP, dadas las circunstancias contextuales y las singularidades de cada proceso
en el ambito popular. Surge otro interrogante: ;como y quién valida cuando un
proceso organizativo barrial esta por fuera del paradigma de la EP?

Dentro de esta reacomodacion de la dimension pedagdgica de la EP se hace
alusién a su cercania con la Pedagogia Critica, como lugar comun para fortalecer la
construccion pedagodgica; esto considerando que Freire es asumido como su figura
central al igual que en la EP, es decir, tiene su origen en la perspectiva pedagbgica
critica latinoamericana (Cendales, Torres; Posada 1996).

Aunque esta relacién ha generado confusiones hasta el presente, ya que en
algunos discursos no se reconoce el origen de la pedagogia critica en el pensamiento

pedagdgico latinoamericano.

Es curioso que Freire esté llegando en muchas universidades latinoamericanas mas
por la lectura sajona de muchos de sus textos que por una lectura directa del autor. Y
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eso debe servir como primer corolario en este evento, en el cual debemos deconstruir
esa manera tan globalizadamente neoliberal de ser latinoamericanos a partir de mirar
el euro-norte-americano. (Mejia 1999, 54).

Esto podria dar cuenta de una vision eurocentrista desde la cual muchos
conocimientos en diferentes areas han sido apropiados desde espacios e intelectuales
académicos eurocéntricos (Lander 2000).

Si bien es cierto que la Pedagogia Critica se alimenta de la Teoria Critica de la
Escuela de Frankfurt, su génesis y presente adn permanecen vinculados al
pensamiento freiriano, como lo admiten muchas de sus principales figuras (Giroux,
Maclaren, Kincheloe). Al respecto, Kincheloe manifiesta su preocupacion al ver que
la Pedagogia Critica devino en algo eminentemente norteamericano, apropiado por
académicos blancos del norte, quienes terminaron usando el discurso del sur como
propio.

Nos recuerda que se hace necesario reconocer con humildad el origen de esta
perspectiva en Freire y en Latinoamérica, ya que “la pedagogia critica no encuentra
sus origenes como un fenémeno norteamericano, y si los pedagogos y pedagogas
criticas no son capaces de aprender una leccion tan sencilla, entonces su influencia
positiva en el mundo no podra ser muy grande” (Kincheloe 2007, 11).

Brevemente, se puede decir que el proceso de refundamentacién en la EP
permitié que se pensara en mayor profundidad tanto la pedagogia como el aporte
pedagogico de Freire. Impulsando de esta manera la reflexion sobre lo pedagdgico
desde lo discursivo a través de las publicaciones de la CEAAL (Revista La Piragua)
o de Dimension Educativa (Revista Aportes), desde las organizaciones que articulan
la EP a sus procesos y desde la educacion formal, al visibilizar la necesidad de
fortalecer esta relacion con la escuela formal.

De igual manera podemos decir que procesos como éste, y algunos de las
personas involucradas activamente con el movimiento de la EP en Colombia, tienen
muchos vinculos con la creacién de dos programas de pregrado y una maestria con
formacion en la linea de Educacién Popular dentro de la Universidad Pedagogica y la

Universidad del Valle™.

7 La licenciatura en Educacion Popular de la Universidad del Valle, la Licenciatura y la Maestria en
Educaciéon Comunitaria de la Universidad Pedagoégica, asi como la Maestria en Educacion Popular de
la Universidad del Cauca son espacios que mantienen en vigencia este legado y que reafirman su
vigencia y potencial desde una apuesta de didlogo entre academia y comunidades.
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Sin embargo, la inclusion de la EP se hace en mayor medida desde la
especificidad de estos programas. No se percibe una apertura institucional en
Colombia que permita alimentar las licenciaturas desde la riqueza pedagdgica que la
EP ha construido. En muchas universidades colombianas, la EP ni siquiera es
incluida como asignatura 0 como una corriente pedagdgica, y puede notarse, en
algunos casos, una estigmatizacion que la vincula con la izquierda y la reduce a un
asunto de lucha de clases. Programas como la Céatedra Paulo Freire en varias
Universidades colombianas han logrado ser acogidos con mayor apertura,

actualizando la pertinencia del pensamiento de Freire en diversos espacios.

3.3. Una pedagogia para la transformacion

Una de las tareas primordiales de la pedagogia critica,
radical y liberadora es promover la legitimidad del suefio
ético-politico de la superacion de la realidad injusta. Es
fomentar la autenticidad de esta lucha y la posibilidad de
cambiar.

Freire

Se comparte, a continuacion, una reflexion inicial desde la voz de una persona
participante de los procesos de alfabetizacion critica de Freire en Recife: “Quiero
aprender a leer y escribir —dice un analfabeto de Recife— para dejar de ser la sombra
de otros” (Freire 2002, 110).

En este texto se hace manifiesta la tension entre el deseo de transformar el
mundo, el de todos y/o el propio, frente a la sombra de otro que con su creacion
oprime y bloguea la posibilidad de ser. En ese sentido, se puede interpretar el
encuentro de un lugar en el mundo que pasa por una mediacion que permita actuar
sobre él, sobre todo cuando el mundo moderno construye simbolica y concretamente
la condicion de analfabeta, en una otredad sometida bajo su sombra.

La relacion de poder construida en la vision de mundo desarrollista moderno,
le dice a este campesino de Recife que su comunicacion con el mundo esta
condicionada en dos sentidos: uno, su analfabetismo no le permite entender el
progreso y su insercion en él, y dos, su posibilidad de comunicar su propio como no
operante desde sus “limitados™ conocimientos. La sombra es el lugar del “ser y el

estar” para quienes no estan técnicamente cualificados en el proceso de la lecto-
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escritura. En otras palabras, el lugar del letrado no fue instituido para él, de alli la
potencia de la ruptura de Freire, aprender a leer la palabra para leer el mundo, es
decir, construir una via para que “dejemos de ser la sombra”. La liberacion, entonces,
pasa por problematizar este interrogante: ¢Por qué estoy siendo la sombra?

¢ Qué me permite el aprender a leer y a escribir realmente? ;Qué quiero leer y
qué quiero escribir? ¢Puedo leer con otros y escribir con otros? ¢Quién escribe lo que
voy a leer? ;Quién leerd lo que voy a escribir? ¢Leen y escriben todos de la misma
manera? ;Si aprendo a leer y a escribir, cbmo cambia eso mi relacion con los que no
aprendan? ¢Puedo escribir o leer lo que quiera? ¢De qué le sirve a mi mundo y a los
otros lo que voy a leer y a escribir, es decir, como cambia este acto el mundo? ;Queé
va a pasar con la sombra cuando aprenda a leer y a escribir?

Se habla de las maltiples relaciones que se tejen en la lectura con el mundo y
en las relaciones que se abren como posibilidad de escritura del mundo. Entonces, es
necesario hacer las siguientes preguntas: ;Cémo puede la propuesta pedagdgica de la
EP permitirle dejar de ser la sombra? ;Cémo se forma para la trasformacion desde la
EP?

3.3.1. La cultura, lugar de partida

La cultura es concebida en Freire como resultado de la accion creadora del
hombre, como “el incremento que el hombre hace al mundo que no fue construido
por él. La cultura como resultado de su trabajo. De su esfuerzo creador y recreador”
(Freire 2002a, 117).

Partir de la cultura en el proceso de formacidn, representa el reconocimiento
basico que todo hombre y mujer merecen para establecer una relacion. Retomando la
cita de Freire, la cultura es el fruto de un esfuerzo de creacion, un esfuerzo dentro de
diversas cosmovisiones entendido desde el colectivo. El reconocimiento incluye a los
ancestros, lo cual se asume en consonancia con la valoracion de lo colectivo y
comunitario popular que desde la EP se promueve, tanto en su construccién
epistemoldgica como en su propuesta pedagogica. No hay que olvidar los circulos de
cultura de Freire.

En este caso, ¢cOmo seria posible establecer un proceso emancipador si no

existe un reconocimiento de la vision de mundo del otro?
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Nuestro papel no es hablar al pueblo sobre nuestra vision del mundo, o intentar
imponerla a €1, sino dialogar con €l sobre su vision y la nuestra. Tenemos que estar
convencidos de que su vision del mundo, manifestada en las diversas formas de
accion, refleja su situacion en el mundo en el que se constituye. La accion educativa
y la accion politica no pueden prescindir del conocimiento critico de esta situacion,
so pena de que se transformen en ‘bancarias’ o en una prédica en el desierto (Freire
1994, 116).

El conocimiento de la cultura de quien se encuentra en condicion de exclusion
implica, por un lado, incluir en el proceso formativo la construccion de sentidos de
los excluidos, recordando a Jesus Martin-Barbero, la cultura, “es la busqueda
colectiva del sentido de la vida” (Barbero 2009: ). Asumir el proceso de formacién
desde la postura monocultural que ha pretendido homogeneizar las précticas
educativas bajo un régimen Unico hace parte de la educacién bancaria que la EP
rechaza. La préactica pedagdgica debe incluir entonces la comprension y el dialogo
con los sentidos de vida que hacen parte de la realidad de las comunidades o grupos
marginados que, a su vez, constituyen el proceso de formacion desde esta vision.

En consecuencia, el reconocimiento de la cultura aparece vinculado a su
construccién a través del tiempo, es decir, la historia en su potencia liberadora que
desde la historiografia dominante ha ocultado el lugar de las clases populares. Las
clases populares, como ha sucedido igualmente con las poblaciones afro e indigenas,
han sido objetos de la historiografia.

El reconocimiento de la cultura implica, desde la EP, asumir, ademas, el papel
de sujetos historicos, en términos del lugar individual y colectivo en esta sociedad,
pero también desde la posibilidad de participar en la escritura de la historia desde
procesos investigativos articulados a la Educacion Popular, como la sistematizacién
(Jara 2010) y la recuperacion colectiva de la historia. Este dltimo tenia dos
propdsitos centrales: uno era acercar a los sujetos en calidad de actores sociales al
entendimiento de su historicidad y el otro “sefialaba la necesidad de generar
estrategias que permitieran la apropiacion de instrumentos de andlisis por parte de las
comunidades para interpretar e interpelar su historia” (Torres, Cendales y Peresson
1992, 34 citado en Cuevas 2013)

En la formacion que se ha defendido desde el modelo globalizante neoliberal
—Freire le llamaria posmodernidad conservadora en oposicion a la
posmodernidadprogresista— cuyas politicas globales son dictadas por organismos

internacionales y que responden, en mayor medida, a orientaciones econdémicas
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dentro del mercado de la educacion, se pueden reconocer claramente practicas que no
consideran la cultura particular de los sujetos.

Es comun atestiguar que ni sus saberes ni sus historias son tenidos en cuenta,
no existe participacion desde lo propio en el proceso educativo y se espera
adaptacion. Solo basta considerar como los ciclos de relacionamiento (produccion)
agrario no son tenidos en cuenta en las practicas escolares, generando rupturas
culturales. Al igual que se realiza la implementacién de pruebas estandarizadas que,
en escala industrial, son distribuidas por igual, para luego ser evaluadas y usadas a
favor o en contra, en el marco de un sistema de compensacion educativo resultante
en recursos econémicos.

El caracter emancipador de la EP est4, en definitiva, ligado al lugar, la cultura,
como principio dentro de los procesos de formacién a todo nivel. Desde alli, se hace
importante preguntar, dentro del campo de la EP, ¢en qué forma los procesos con
comunidades afros o indigenas, por ejemplo, han contribuido a repensar las practicas
pedagogicas? ;Como esté siendo considerada la etnicidad en procesos de EP?"

Paulo Freire encontr6 mayor preocupacion en la relacion entre cultura y
etnicidad después de su experiencia en Africa. Y, como parte de este viaje, puede
colegirse una influencia del pensamiento fanoniano en su obra. Cuando dice en
Pedagogia de la Autonomia (2006) “mi punto de vista es el de los condenados de la
tierra”, ya existe un hilo conector con la opresion colonial del mundo africano. Y
desde ese lugar se reitera la necesidad de respetar la vision de mundo del otro y
asumir la cultura como punto de partida en el acto pedagdgico de formacion.

Como se mencion¢ anteriormente, la lectura critica en esa relacion de cultura
y dominacion en la historia colonial representa esa sombra de la que hablaba el
campesino de Recife. En este caso, la sombra del opresor colonizador que desea
borrar la cultura propia incluyendo sus propias formas de leer y escribir el mundo.

Esta confluencia entre las estructuras colonizadoras y el avasallamiento
cultural con los procesos de alfabetizacién critica, la lectura de la realidad y la
dialéctica entre el texto y el contexto, permite observar una reflexion frente a los

pueblos originarios afros e indigenas del mundo. Dentro de la estrategia colonial,

™ Existen algunos articulos que desde la tematica de la interculturalidad han tocado esta
discusion. En la publicacién del CEEAL, La Piragua, se puede encontrar un articulo en la N° 15 de
1999, otro en la 23 de 2006, otro en la 37 de 2012, asi como dos articulos en la 40. Sin embargo, seria
importante profundizar esta reflexion un poco mas desde el pensamiento cosmogonico propio de las
comunidades.
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asunto ampliamente discutido, se regulaba la prohibicién de practicas culturales,
espirituales y el uso de la lengua como dispositivos de control socio-culturales que
permitian mayor subyugacion del colonizado.

Las lenguas nativas han estado entonces construidas como pertenecientes a
culturas inferiores en una geopolitica linglistica evidente, y en un amplia
cosificacion desde la academia, donde alin hoy se les nombra como lenguas &grafas.
Este ultimo calificativo, de no poseer escritura, ha generado una etiqueta de
analfabetismo dentro de estas poblaciones, lo que lleva a plantear dos preguntas: ¢Se
le puede Ilamar analfabeta a alguien porque no escribe una segunda lengua? ¢El no
uso de los codigos alfabéticos occidentales significa acaso que estos pueblos no
tengan unas escrituras y por ende formas de leer el mundo particular?

Existen trabajos desde areas como la interculturalidad, donde se puede
evidenciar, desde procesos educativos con comunidades nativas, la revitalizacién
cultural y el reconocimiento de las escrituras propias como lenguajes de
comunicacion con el mundo (Agudelo 2008). Pero, lamentablemente, lo que ha
alimentado el olvido de lo propio, como el caso de otras escrituras y otras formas de
leer la realidad, ha sido en gran medida el aparato educativo formal que configura
subjetividades y lineas de pensamiento que contindan alimentando la idea de un
salvaje frente un civilizado. Los medios de comunicacion, revistas y cartillas,

desarrollados al interior de las CEB reflejan un interés en los lenguajes barriales (Ver

Imagen 4).
DIDS ENMEY
ecic . b

CENTRO  ECUMENICO DE INVESTIGACION ¥ TEDWGIA POPUIAR,

Imagen 4. Portadas de cartillas. Archivo Centro Ecuménico de Investigacion y
Teologia Popular
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Sin embargo, algo que se ha resaltado desde la EP, es el valor y necesidad de
comprender los lenguajes de la cultura popular: la musica, el canto, los juegos y las
narrativas culturales, entre otros. Freire expresa que estas contienen “las formas de
resistencias de las clases populares” (Freire 2001, 55). Aunque el educador mexicano
Carlos Nufiez comparte esta vision, y reconoce lo que ¢l nombra la “cultura del
Pueblo” como un lugar de resistencia, advierte que también tiene contradicciones, un
amalgama de valores histéricos provenientes de los sectores populares con unos
“antivalores impuestos” historicamente por el sistema de dominacion (Nafiez 1985,
115).®

Desde la propuesta metodologica de la EP, ademas de los fundantes circulos
de cultura, se halla la inclusién de los saberes populares desde el “dialogo de
saberes” que reconoce la diferencia cultural y el acumulado de saberes que entran en
relacion en el proceso educativo. La nocidon de “dialogo de saberes” viene a ser
reelaborada desde Brunner y su concepto de “Didlogo Cultural”, para nombrarse

como “Negociacion Cultural”.

La negociacion cultural busca crear los nexos entre las formas del conocimiento
formalizado y las del saber comun y los saberes propios de las actuaciones derivadas
de éstos, asi como en las capacidades cognitivas, afectivas, valorativas y praxicas que
se construyen. (Mejia 2011, 132)

Freire’ (1976), en su experiencia en Africa, durante una conferencia en Sao
Tome, recuerda que la educaciéon impuesta por la colonia tenia como proposito
central “la desafricanizacion del Africano”, y siguiendo a Fanon nos dice que el
proceso de asimilacion para el colonizado buscaba construir “negros de alma blanca”
(Freire 2000, 19-23). Desde esta mirada renovada también no diria que “ademas del
color de la piel, de la diferenciacion sexual, existe también el color de la ideologia”
(Freire 1992, 149).

El dialogo con Africa trae en Freire la inclusion, a su lectura cultural y

politica, la nocidn de raza. Aunque en él ya existia, de alguna manera, un precedente

™® En Educar para transformar, transformar para educar (1985), Nufiez desarrollé un trabajo mas
detallado de la experiencia con la cultura popular desde categorias como formas y cédigos del lenguaje
popular.

’® Ver también Pedagogia de la esperanza (1992), donde se amplia el dialogo freiriano, por un lado,
con la experiencia colonial en Africa desde su trabajo en ese continente. A su vez, en este libro se
establecen dialogos con la cultura desde el respeto, la resistencia, el lenguaje.
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establecido desde el didlogo temprano con Franz Fanon y, como menciona Catherine
Walsh (2012), es profundizado en textos como Pedagogia de la esperanza’.

Esta mirada Walsh (2009, 2012) se interesa en destacar los aportes que Fanon
le hizo al pensamiento freiriano desde su analisis. Y a continuacion se destacan dos

ideas importantes, una pedagdgica y una ontologica:

e Freire le da centralidad al “acto de conocer la realidad para transformarla". En
Fandn la opresion reside en la colonizacion y por ende su apuesta es por la
descolonizacion. Su aporte pedagdgico nos dice que para descolonizarse se
requiere desaprender todo aquello que lleva a la opresion, esto con el

propdsito de reaprender a ser libres.

e Freire ve la humanizacion como posibilidad para completar al ser. Sin
embargo, Freire no considera el proceso de racializacion sobre la
corporeidad. Mientras Freire ve como problema lo inacabado del proceso de
colonizacién, para Fanon el proceso de humanizacion exige la
descolonizacion, tomando como consideracion central la opresion racial en la
condicién deshumanizante (Walsh 2009; 2012).”

Algo interesante en el planteamiento de Walsh es la recepcion que Freire hace
de Fandn en sus elaboraciones tempranas, donde el marco de andlisis marxista es el
que le sirve para tomar la condicion de damné que Freire incluye en su trabajo. En
este sentido, ¢la sobre determinacion de la categoria de clase le impidi6 a Freire ver
la complejidad del contexto colonial del que Fanon hablaba? ¢La adaptacion que
Freire hizo de la nocion de condenados de la tierra se encerrd en el universo de las
clases populares?

Aunque Freire demostré su capacidad de repensarse y de dialogar con sus
criticos hasta el final (probablemente hoy tendria nuevas elaboraciones en este

sentido de estar vivo), cabe otra pregunta: ¢ha logrado la EP integrar este analisis

" En este texto, Walsh resalta el cambio en Freire. El “pasa de hablar sobre el oprimido y la conciencia
de la clase oprimida, a la conciencia del hombre y mujer oprimidos, de la humanizacién a mas
directamente a la deshumanizacion, y a la relacién opresores—oprimidos, colonizador—colonizado,
colonialismo-(no) existencia” (2012, 40).

® Desde al anélisis de Walsh (2009), también es posible destacar algunas confluencias en ambos:
humanizarse requiere de la conciencia, la posibilidad de existencia y de accionar en contra de aquello
que niegue la vida; la humanizacién y liberacion individual estara vinculada a la social-colectiva; tanto
el proceso de deshumanizacion como el de humanizacién poseen condiciones histéricas particulares.
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dentro de sus practicas y discursos como para establecer dialogos con las
organizaciones y movimientos afro e indigenas de una manera significativa? ¢ Acaso
ya se estd dando esta relacion dialéctica, o en palabras de Freire, se estd siendo poco
dialectico en las préacticas de este tipo?

Aqui el llamado a entender que lo que vehiculiza una ideologia del
sometimiento y control no podria llevarnos a lo opuesto, que “la pedagogia del
colonizador no pueda ser una pedagogia para la liberacion del colonizado. Seria una
ingenuidad” (Freire 2007, 20). En ese sentido, Freire nos resalta la importancia de
construir una educacion propia para la liberacion. Aunque se puede decir que el
contexto africano evidenciaba la reciente presencia de los colonizadores de una
forma més aguda que en contextos latinoamericanos, la reflexion sobre la cultura y la
dominacién colonial es de vital importancia, y quiza no tan ampliamente asumida
desde algunos circulos de la Educacion Popular.

El lugar de la cultura y sus maltiples articulaciones, exige entonces desde la
EP y su esencia liberadora, reexaminar desde la reflexion pedagogico-politica —en
circulacion dialéctica con las practicas— la forma en la que estamos leyendo la
cultura en la relacion pedagodgica. El proceso de lectura y conciencia critica es
bidireccional en tanto cubre el proceso de aprendizaje como también los principios
que le guian.

Desde el pensamiento freiriano la reflexion pedagodgica presupone que la
relacién con la realidad involucra un conocimiento sobre ella que se da primero a
través de la conciencia sobre esta realidad. Es decir, el reconocimiento de la realidad
implica un proceso de toma de conciencia, y luego una “concientizacion”, el paso
siguiente de la conciencia critica. Esta lectura del mundo en relacién dialéctica con la
lectura de la palabra genera un cambio en el entendimiento de la realidad.

Esta elaboracion temprana de concientizacion seria cuestionada luego desde
diversos lugares”. El propio Freire reconoceria en diferentes momentos algo de
ingenuidad en su elaboracién, ya que desde esa primera idea de concientizacion el
proceso de conciencia critica de la realidad implicaba la transformacion de la misma.
En su texto Pedagogia de la esperanza aclara: “La concientizacion no puede parar en
la etapa de revelacion de la realidad. Su autenticidad se da cuando la préactica de la

revelacion de la realidad constituye una unidad dindmica y dialéctica con la practica

" \er German Merino, revista Aportes N° 41 (1994) y 58 (2005).

155



de transformacion de la realidad” (Freire 1992, 99). La ruptura de esta relacion, el
entendimiento de la concientizacion como antecedente de la transformacion
implicaban que “el educador y el acto educativo quedaban por fuera de la lucha”
(Jara 1981, 6). Es decir, la educacion se despolitizaba.

En una circulacion pedagdgica desde la superacion de ese limite, la EP asume
la idea de una concientizacién,®® que se completa cuando dialoga con la préctica
politica de transformar la realidad y deviene en una educacion como préctica
libertaria. Una educacion que restablece el vinculo del sujeto con su mundo-realidad
desde una lectura critica. Esta conexidn con su realidad implica el reconocimiento de
su cultura e historia personal y colectiva. Esto le permite verse tejido socialmente.
Alli cobra sentido el conocimiento del mundo, que se da en relacion con otros, como
practica social y cultural. Es decir, el proceso de conocer es una praxis pedagogica
que involucra mucho maés que la razon.

La centralidad del didlogo en el acto pedagdgico estd cargada de significado
politico. Le dice al sistema de opresién que no puede existir la democracia sin el
dialogo, y le ofrece la palabra a quienes les ha sido negada en todas su dimensiones
(lectura, escritura y participacion).

De esta forma, desafia al mondlogo del poder, develando las voces que
silencia: “El didlogo como propuesta pedagdgica pretende reconocer y hacer entrar
en juego este tipo de saberes; valorar y hacer visibles esas culturas e identidades que
el poder mantiene sumergida y en condiciones de inferioridad” (Cendales y Marifio
2009, 27). La relacion dialdgica potencia la identidad propia. Estos educadores
populares sefialan que el poder se visibiliza ya como un conjunto de relaciones. No

es solo el poder encerrado en un lugar unico como el Estado.

¢ Cuales son algunas implicaciones de esta mirada en procesos de formacion?

e EIl educador asume como acto pedagdgico primario el conocimiento de la

realidad socio-cultural del educando y su lugar de saber.

80 “E] proceso pedagdgico que busca dar al ser humano una oportunidad de descubrirse a través de la
reflexion sobre su existencia (...) es el desarrollo critico de la toma de conciencia. La concientizacion
implica, pues, un ir mas alla de la (...) fase espontanea de la aprehension hasta llegar a una fase critica,
en la cual la realidad se torne un objeto cognoscible y se asuma una posicion epistemoldgica buscando
conocer” (Gadotti y Torres 2001, 723-724).
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Los procesos pedagdgicos contemplan las experiencias de relacionamiento
donde los educandos ejercen una praxis autonoma guiada por su lugar en el

mundo.

El énfasis es de raiz en tanto se busca que la lectura del mundo parta de lo
propio (cultura —historia), una lectura que lleva la reflexién sobre si como al
reconocimiento de una subjetividad colectiva desde lo historico. (La biografia
del sujeto y su lugar). En palabras de Freire: “Esta ensefianza y este
aprendizaje tienen que partir, sin embargo, de los “condenados de la tierra”,
de los oprimidos, de los desarrapados del mundo y de los que con ellos

realmente se solidaricen” (Freire 1994, 2).

La lectura de la realidad implica una denuncia sobre la misma que rompe con

la cultura del silencio, para accionar la busqueda de alternativas.

Al ser una pedagogia del oprimido “no para”, el sujeto es participante de su

proceso de aprendizaje y asume asi un compromiso con su transformacion.

La educacién entendida como politica exige traspasar los muros y las
palabras que limitan el aprendizaje vacio y anclar el proceso formativo a la
realidad concreta con fines de transformacion. Esto implica un compromiso

ético con el mundo.

La dialéctica entre la lectura de la palabra y el mundo es la conexion entre el
texto y el contexto, lo cual implica otra relacion con los espacios de

aprendizaje y con las herramientas didacticas que se vinculan en ellos.

Postura epistemoldgica: La construccidn colectiva de conocimiento permite
romper las jerarquias de control y distribucion del mismo, conocimiento-
poder. Ademas, no reconoce un espacio particular como el espacio para

aprender (escuela/mente), Establece wuna ruptura con los espacios
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escolarizados como los “lugares unicos del conocimiento” y ruptura con la

centralidad de la racionalidad

e Mas que en los libros, el conocimiento se construye desde la cotidianeidad,
las experiencias personales y colectivas, lo simbolico-cultural de cada ser y

cada espacio.

e EI énfasis que la educacion bancaria hace en la individualizacién del
conocimiento y el juego de poder, materializado en formaciones
fragmentarias como “la competitividad”, es trascendido por la importancia
que cobra el didlogo con los otros y el mundo para darle sentido al

conocimiento.

e Formar desde la praxis la comunion entre reflexion y accion implica romper
con las incoherencias entre conocimiento y realidad, educador y practica
pedagogica, y exige una postura ética que va mas alla de la relacién con el

conocimiento.

3.3.2. La palabra que transforma

Freire redimensiona la nocién de dialogo y la cubre de ética al hablar de la
palabra verdadera (Freire 1994) como indisoluble simbiosis de accion y reflexion. Y
desde esta reflexion nos deja una ensefianza atemporal cuando nos sefiala que si la
palabra verdadera se dicotomiza y se despoja de la accidn termina convertida en
palabreria, en el hoy, demagogia politiquera de muchos lideres apropiados por el
mercado o vedettes académicos cuyas palabras, incluso las escritas, estan vacias de
accion politica. En el caso opuesto, nos recuerda Freire, si es despojada de su
reflexion se convierte en activismo.

La historia de lucha social en América Latina tiene ejemplos de esta leccion y
en el mundo académico se evidencia este activismo en un modus operandi en el que
la accidn esta llena de publicaciones sin reflexion real sobre el mundo de la realidad.
Grandes elucubraciones escritas de forma compleja, para ser privadamente
compartidas desde el ego académico, parecieran fruto de la reflexion pero en realidad
es un accionar sin reflexion porque no esta anclado en la vida y termina siendo

producto del impulso de un mercado educativo, en esa direccion Freire afirma
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El conocimiento es un proceso que resulta de la praxis permanente de los seres
humanos sobre la realidad. Pero en el momento en que yo dicotomizo, el
conocimiento existente del acto de crear conocimiento, mi tendencia es a apoderarme
del conocimiento existente como un hecho acabado y transferirlo a quienes no saben.
Este es el caso de las universidades, que son casas de transferencia de conocimiento
[...]. (Freire 1985, 26-27)

En consecuencia, solo es posible entonces usar la palabra como praxis si el
propasito es la transformacion. Es un clamor a la coherencia con la vida y con el acto
de educar. Esta dialéctica de la coherencia interroga el paradigma educativo moderno
que promueve la adaptacion a través de la educacién bancaria, al despojar de

contexto y de participacion a los sujetos en su propia formacion.

3.3.3. Subjetividad y transformacion

Si bien Freire establece una critica al adoctrinamiento que se promueve desde
un educacion bancaria que nos hace simplemente sujetos de adaptacion e ingenuos
lectores de palabras sin contexto, su mayor aporte no esta en denunciar este sistema
opresion, sino en su utopia por construir una pedagogia para la trasformacion. Es
decir, esta pensando en procesos de formacion de subjetividades

La lectura clasista de la EP enfatizaba la necesidad de transformar las
condiciones historicas, lo que acogia como protagonista un sujeto histérico producto
de la conciencia critica. Entender la transformacién de la realidad desde el sujeto
historico exige aclarar la nocion de sujeto desde este paradigma, José Rebellato
(1988) establece, desde la EP, una distincién, tomando como escenario el

movimiento popular:

Los movimientos populares no son sujetos historicos por puras razones objetivas, es
decir, por el hecho estructural de ser explotados econdmicamente, sino que se
constituyen en tales a través de un proceso de lucha, de maduracion y autoeducacion.
En este sentido, el pueblo hace al pueblo, se constituye en sujeto de iniciativa
historica (Rebellato 1988, 107).

En esa medida, el sujeto social —individual o colectivo— se construye
historicamente. La EP participa de la construccion de estos procesos y el sujeto
deviene producto del proyecto pedagdgico, en consonancia con el propdsito politico
de transformacion. El educador popular mexicano Cuauhtémoc Lépez da testimonio

de esto:
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[...] considero que haber aportado a la construccion de sujetos (individuales y
colectivos) en diversos campos de la accion social (mujeres, campesinos, indigenas,
ecologia, salud,) y politica (...) ha sido el principal aporte de la educacion popular a
los procesos de transicion politica y social de nuestros paises en los ultimos cuarenta
afios. Y aun queda mucho por hacer en este sentido” (Lopez 2004, 21).

La propuesta pedagogica y de formacion que tiene la EP involucra, como todo
proyecto educativo, la constitucion de subjetividades. Alfonso Torres aclara la
categoria de subjetividad al referirla como un proceso continuo y dindmico, un
espacio sin limites que “ademds de ser memoria, conciencia y cultura, es una
dimension donde se expresa lo incierto, lo nuevo, lo posible y lo utépico” (Torres
2007, 102).

Desde la EP, el horizonte de constitucion de estas subjetividades se ubica en
una propuesta pedagogica emancipadora que busca promover en cada persona que
participa del proceso, un conocimiento relacional entre su lugar y el mundo, de
manera tal que asuma la transformacion como proyecto personal y colectivo. Por lo
tanto, si dentro del proceso de formacion, en la constitucion de subjetividades, el
punto de partida es el lugar propio, la cultura, en consecuencia, el proceso
pedagogico se traduce en préactica cultural (Giroux) en la medida en que debe pasar
por el lugar de la cultura. Ese pluriverso donde se encuentran los lenguajes
simbdlicos, los sentidos colectivos y las cosmogonias que orientan la vida cotidiana.

Esto implica entonces asumir la cultura como centralidad en la construccion
de procesos de formacién, y desde este lugar construir practicas y reflexiones
situadas que logren consolidar “la construccidon de sujetos y de procesos donde estos
ejerzan sus poderes sociales y politicos (...) en las que se forman y se desarrollan
nuevas subjetividades criticas” (Ghiso 2005, 44-45). La busqueda de Ia
transformacion desde la experiencia de formacion en la EP articula la constitucion de

subjetividades con el pluriverso cultural.
3.4. Conocimiento y transformacion
En la construccion de subjetividades liberadas, a través de esta propuesta

educativa, la relacion con el conocimiento implica entonces la bdsqueda de la

transformacion, nunca lo contrario. En esta perspectiva no se espera el conocimiento
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como dominacién (Nafiez 2005, 44-45) sino que se le hagan las siguientes preguntas:
¢para qué fines, para quién, desde dénde, cdbmo se construye?

El conocimiento que aflora de la praxis con la realidad tiene un fin
emancipador. Freire (2001) dice que vinimos para transformar el mundo y no para
adaptarnos a él. La formacién para la transformacion implica la constitucion de unas
subjetividades que establezcan otro orden de relaciones con el conocimiento, con la
educacion, con el aprendizaje, con la realidad, con el otro y consigo mismo.
Cuauhtémoc lo reitera al compartir su experiencia: “La formacién del sujeto nos
incluyd a nosotros mismos, no podia ser de otra manera, la implicacion a flor de piel.
No sélo en términos de los individuos, sino de nuestras propias formas de
organizacion e identidades colectivas” (Cuauhtémoc 2004, 40).

La formacion y el aprendizaje no estdn mediados por la transferencia de
conocimientos, la reconfiguracion reclama que el formador construya las rutas de
posibilidad para que el encuentro con el aprendizaje se haga realidad, como lo
expresa Cuahtemoc, en testimonio del pensamiento freiriano, que la ensefianza no
estd mediada por la funcioén de uno u otro, el aprendizaje esta de cada lado, “Aunque
diferentes entre si, quien forma se forma y re-forma al formar y quien es formado se
forma y forma al ser formado” (Freire 2006, 25) lo cual es liberador —y
problematico para el sistema educativo— e implica reconocimiento, participacion y
dialogo desde la palabra verdadera.

La postura ética de Freire iniciaba por su esperanza en mujeres y hombres,
eso solo explica lo mucho que creia en si mismo hasta el punto de hablar de la
utopia, del suefio y del amor en lugares donde nadie se habia atrevido a hacerlo. El
compromiso con los excluidos nunca estuvo cerrado, a pesar de que sus puertos de
anclaje lo hubieran hecho permanecer en un lado por mas tiempo que en otro. Su
compromiso y esperanza, por el contrario, crecieron, mientras defendia los suefios
luchaba contra los enemigos de la utopia. No esperaba ser seguido. Pedia no ser
repetido. Esperaba ser reinventado. La creatividad, el recuperar la capacidad de sofiar
y vernos como creadores es un mensaje central que debe estar pensado en los
procesos de formacién con mayor claridad. Su legado supera lo que pueda estar
escrito, y, aun asi, el pensamiento latinoamericano no puede negarle su lugar.

Aunque la deuda permanece para quienes queremos construir otra educacion.
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3.4.1. Divergencia con la academia

Nuestra Gente propone una formacion de sujetos “artistas para la vida”, que
no esta inscrita dentro de la misma ruta que la academia concibe, como se analizara
en el Capitulo 4. En Nuestra Gente la formacion no es fragmentaria como
hegemonicamente ha sido asumida sino como un espacio en donde se disputa otro
lugar de enunciacion y otras practicas formativas. El director de Nuestra Gente habla
de esta tension y plantea que se encuentran en situacion de “Divergencia con la
Universidad”, lo cual puede constatarse desde los didlogos establecidos con
miembros de la organizacion que han formado tanto en la Universidad y que
constituyen un importante porcentaje de su grupo base.

En comunicacion via email, al hablar sobre esta tension entre organizaciones

y academia, uno de los miembros del equipo vital respondio lo siguiente:

Nuestra gente en sus practicas ha mantenido una relacion abierta con la academia,
resaltar de la academia los factores que estructuran y aportan a sus procesos es
importante pero también ha sido una organizacion que pone su punto de vista sobre
temas y aprendizajes que durante su trasegar ha obtenido. Cabe preguntar por qué
una organizacion como Nuestra Gente encuentra mas interlocuciéon con unos
espacios académicos y menos con otros, pienso que esta relacion esta mediada por el
poder y la cercania que haya entre los integrantes de ambas. La consideracion de que
en los barrios y en estas organizaciones la formacion y al investigacion es empirica
genera un estigma que es tomado y puesto como verdad en el mundo académico, esto
anula la posibilidad de dialogo porque pone los saberes de la organizacion en la duda
del empirismo y los saberes de la academia en el punto de la razén y la verdad. Esto
también dificulta la gestion de recursos porque los proyectos estdn mediados por
evaluaciones desde los discursos hegemonicos del arte y esto genera la
invisibilizacion de otros lenguajes y practicas que para nosotros son arte y se han
generado con el esfuerzo de afios de investigacion e interaccion con las comunidades.
(E-mail de Monica Rojas, febrero de 2014).

Este posicionamiento evidencia una divergencia desde la formacion artistica
que se encuentra localizada en una formacion aun caracterizada por referentes
eurocéntricos y por la constitucion de una subjetividad que no hace una lectura
critica del contexto que envuelve su realidad. Una practica artistica e individualista
alejada “intelectualmente” de un bien colectivo y que pocas veces parece promover
la transformacion de las realidades socioculturales de los sectores populares; esta

formacion fragmentaria puede entrar en conflicto con la ya existente constitucion de
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seres vinculados a procesos comunitarios, asi o manifiesta Vanessa Castafieda una

formadora y miembro de Nuestra Gente que vive esta tension en su presente:

es que yo siento que aqui en este proceso Nuestra Gente me atrapa mas y yo pues en
lo personal, en la universidad yo siento a veces que no soy yo, se pierde el sujeto que
soy acd, si me entiende por qué uno lastimosamente esta rodeado de esas personas
que te contagian del ego de marcar primero uff mas que por el conocimiento el
intelectualismo. (Entrevista, Vanessa Castafieda, marzo 18 de 2014).

La forma en la cual el proceso formativo se asume desde la academia
construye una separacion entre el sujeto que hace parte del tejido colectivo y
comunitario al no reconocer este lugar de anclaje y sentido dentro de los procesos
pedag6gicos. De igual manera, la ruptura epistemoldgica se establece desde la
circulacion de un conocimiento intelectualizado etéreamente mientras la vivencia
cultural se deja de lado, esta tension tiene hoy el vacio del reconocimiento de
saberes, practicas y subjetividades que se juegan la vida construyendo procesos de
formacion para la vida enraizados culturalmente como lo hace Nuestra Gente y otras
organizaciones de base en Latinoamérica.

Precisamente desde la perspectiva pedagogica latinoamericana Freire ha
insistido en lo vital de los saberes situados culturalmente “el respeto al saber popular
implica necesariamente el respeto al contexto cultural. La localidad de los educandos
es el punto de partida para el conocimiento que se van creando del mundo” (Freire
1992, 111). Es precisamente la trascendencia que posee el pensarse el mundo desde
la raiz cultural lo que le da a estos procesos de formacion la posibilidad de
desarrollar un conocimiento con potencial transformador. En esa medida, se estan
construyendo procesos pedagdgicos de caracter decolonizador desde donde se
construye el mundo con la centralidad cultural comunitaria por oposicién a los
procesos formativos que se presentan en espacios donde el referente eurocéntrico
deja sin suelo la formacion. En consecuencia, existe una denuncia angustiante desde
colectivos como Nuestra Gente de cara al encierro que perciben en la academia y a
su corto alcance en el dialogo con las realidades barriales de esta ciudad, persiste una
deuda vital desde la Universidad que solo puede ser saldada con el deseo real de red-

tejer con estas comunidades y experiencias organizativas.
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3.4.2. Lo pedagdgico en la Educacion Popular

Se considera que entender lo pedagogico en la EP parte por recordar que su
historicidad est& vinculada a los “condenados de la tierra” y a la construccion de un
proyecto politico-pedagdgico que no ha sido concebido dentro de los contextos de la
escolarizacion.

Aunque desde el discurso de origen de la década anterior de la EP, este
paradigma emancipador estaba estrechamente articulado a las organizaciones de
base, donde los sujetos populares eran los pobladores barriales, los obreros y
campesinos. Alfonso Torres distingue cinco momentos en la historia de la Educacién

Popular:

1. La generacion y desarrollo de la pedagogia liberadora de Paulo Freire (los sesenta
y comienzos de los setenta); 2. La emergencia del discurso fundacional de la EP
(desde mediados de los setenta hasta mediados de los ochenta); 3. La renovacion del
discurso fundacional de la EP desde su reconocimiento de la historia y la cultura de
los sectores populares (segunda mitad de los ochenta, inicios de los noventa); 4. La
llamada refundamentacion de la EP (década de los noventa); 5. La reactivacion de la
EP en el contexto de los nuevos movimientos populares (fines de los noventa y
primera década del siglo XXI) (2010, 10).

Por lo tanto, su construccidn tedrico-conceptual se encuentra cimentada en la
relaciobn directa con sus préacticas en barrios, veredas Yy espacios no
institucionalizados, en su mayor parte. Por contraste, cuando se habla de otros
paradigmas educativos, se ubica una construccion teorica en el tiempo que emite
elaboraciones que se han construido frecuentemente desde los discursos académicos,
en dialogo con los procesos de escolarizacion, o0 mas bien con estos Ultimos como
lugares de aterrizaje de dichas teorizaciones del mundo académico, que en muchas
ocasiones rifien con la realidad del mundo de la escuela, ni mencionar con el mundo
del oprimido.

Por lo tanto, mas que ofrecer en un parrafo la nocion legitimada de
“pedagogia” para la EP, se ampliard la discusiéon a partir de las visiones de
educadores populares latinoamericanos y luego en forma méas amplia, desde una
“pedagogia para la transformacion”.

En Latinoamérica, la EP es reconocida como una corriente pedagdgica (Jara
2010; Torres 2012) que tiene sus propias practicas y saberes educativos (Mejia 2009)
que le otorgan identidad frente a otras perspectivas educativas. Torres (2012) habla
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de la EP igualmente como movimiento educativo por la mision que ha tenido de
enriquecer, fortalecer e inspirar diversidad de organizaciones de base, civilices y
sociales que estdn en consonancia con sus postulados politico-pedagdgicos (Torres
2012, 37). Este caracter politico pedagdgico, reconocido ampliamente en su
identidad, esta marcado por la realidad social y politica latinoamericana, de alli su
valor, pues se moldea en el caldero de la historia de esta region y se afirma en una
praxis situada®.

Por su parte, el investigador y educador popular Alfredo Ghiso (2009) habla
de la EP como una “propuesta pedagdgica, politica y cultural” de América Latina.
Nos recuerda que la Educacién Popular, a diferencia de otras propuestas, como la
pedagogia social, el desarrollo comunitario o la animacién sociocultural, no nace de
un enfoque socio democréatico, ya que surge en el seno de la exclusion y la
desigualdad social con el propdsito de confrontar las estructuras que condicionan la
opresion (2009).

Considerando que en la década del 80 se da realmente la etapa de
florecimiento de la EP, quisiera agregar a lo anterior una lectura de época desde el
educador popular chileno Garcia Huidobro, que, mas que una definicion conceptual
de la EP, brinda una descripcion fresca de quienes experimentaron desde este
movimiento el surgimiento de otras relaciones con lo politico, lo educativo y lo

cultural sin perder el vinculo con la vida:

se hace ver la realidad de un nuevo paradigma en la educacién en la region,
emergente a través de una multiplicidad de experiencias entre las cuales, sin duda, las
experiencias no formales en el medio rural ocupan un lugar destacado (...)
experiencias que se dan en contextos diversos, de cara a modelos de desarrollo
dominantes diversos, con origenes y manifestaciones diversas, es claro que podemos
hablar de un sentir comun, de una aproximaciéon compartida al problema de la
educacion del pueblo (...) Estas experiencias y programas educativos buscan partir de
la realidad de los participantes, de su situacion historica concreta, propiciando una
toma de conciencia con relacion a su ubicacion econdomica y social (...) La forma de
proceder es normalmente grupal, cooperativa, organizada, democratica. Se busca el
crecimiento personal a través de la relacion con otros (...) Se tiende hacia una
relacion pedagdgica horizontal entre educador y educando. El maestro es mas bien
orientador, monitor de un proceso en el que el grupo tiende a una autonomia cada

81 Sintesis de los elementos constitutivos de esta praxis, realizada por Alfonso Torres (2007), quien
sugiere un nucleo comdn: una lectura critica del orden social vigente y un cuestionamiento al papel
integrador que ha jugado alli la educacion formal. Una intencionalidad politica emancipadora frente al
orden social imperante. Un propdsito de contribuir al fortalecimiento de los sectores dominados como
sujeto histérico, capaz de protagonizar el cambio social. Una conviccién que desde la educacion es
posible contribuir al logro de esa intencionalidad, actuando sobre la subjetividad popular. Un afan por
generar y emplear metodologias educativas dialdgicas, participativas y activas. (Torres 2007, 14)
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vez mayor; muchas veces recurren a promotores o animadores de la misma
comunidad. Se habla de autoaprendizaje, autodisciplina, auto evaluacion, autogestion
(...) La educacion esta estrechamente ligada a la accion (...) en este sentido, el
enfoque es inevitablemente politico o tiene implicaciones politicas en el sentido
general del termino [...] Finalmente cabe hacer notar que la naturaleza participativa
de los programas, objetivos que persiguen y los planteamientos teéricos en que se
sustentan estan conduciendo a un cuestionamiento de los métodos ortodoxos de
investigacion, planificacion y evaluacion de la educacion (Garcia Huidobro 1980, 8).

Esta descripcion mas que dar claridad conceptual, es una narrativa cercana
que permite visualizar un paisaje lleno de vida, una descripcion en la que Garcia
Huidobro nos comparte la propuesta pedagdgica de la EP sin necesidad de mencionar
un autor o protagonista, sus palabras integran un mundo de relaciones desde lo que

llama “un nuevo paradigma de educacién en la region”.

3.4.3 La educacion popular como saber-tejer comunitario

En las anteriores paginas se considerd el caracter heterogéneo de la Educacion
Popular y se recordd coémo el Educador Popular Joa Pinto precisaba que el
significado de ésta depende de los sentidos construidos en diversos contextos —
barriales en el caso de Nuestra Gente— y desde practicas particulares. Se preciso,
ademas, que la diversidad de entendimientos y practicas contextuales son los que han
permitido enriquecer el campo de la EP. Desde alli encontramos precisamente
algunos de los sentidos que le han dado vida a la EP en Medellin y que pueden ser
evidenciados abiertamente en organizaciones como Con-Vivamos y CLEBA o tener
sentidos y reconfiguraciones con diversos coloridos desde las practicas pedagogicas
y culturales como sucede con organizaciones como Nuestra Gente.

De tal forma en la experiencia de Nuestra Gente se ubica una tendencia con
rasgos que se reflejan en algunas de sus practicas pero no son necesariamente
enunciadas en sus discursos. La Teologia de la Liberacion ha sido preponderante en
la génesis de esta organizacion, el lugar de Freire y del Teatro del Oprimido son
lugares que inspiran su trabajo. En este capitulo, como se ha visto, su experiencia
organizativa y comunitaria persigue desde los ambitos pedagogico, politico y ético
una practica constante de un saber-tejer desde una dialéctica comunitaria.

Este saber-tejer se expresa en el respeto a la cultura y la historia del otro; la
indagacion por la memoria colectiva y su socializacion desde el teatro comunitario;

dos procesos de sistematizacion desde sus experiencias: la primera con la
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capacitacion del Centro Laubach de Educacion Popular Basica de Adultos y la
segunda con la practica constante del didlogo de saberes; el reconocimiento de la
cultura como anclaje para los aprendizajes: su postura de humanizacion a través del
arte y su compromiso con la transformacion desde lo comunitario y desde el accionar
politico-cultural en red.

Aura Castro de la Corporacion Con-Vivamos plantea igualmente que las
organizaciones comunitarias en Medellin tienen una dindmica de interaccion con “las
comunidades desde una pedagogia de educacion popular, entendida como la
construccidon conjunta de espacios formativos donde, en una actitud permanente de
democratizacion del saber, la comunidad genera consciencia critica, que posibilite la
transformacion y el mejoramiento de sus condiciones de vida” (Castro 2011, 6).
Desde estas organizaciones se establece una préctica educativa popular que las
distingue por su énfasis en lo comunitario y en construir procesos de formacion que
aunque buscan desarrollar el pensamiento colectivo, parten del reconocimiento de

cada ser consigo mismo y con su propia transformacion.
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Capitulo 4
Nuestra Gente: sentidos red-tejidos desde lo pedagégico

y lo comunitario

Somos herederos de todas nuestras tradiciones. De los
quipus, de las luchas revolucionarias del mundo, de las
experiencias nacionales, de nuestros viejos, de nuestros
cantos, de nuestras voces y también de nuestros silencios.
Eso es la Cultura Viva, esos son los puntos de cultura. No
nacieron en Brasil, nacieron mucho antes. Esta nueva lucha
es tan revolucionaria o mas, ya que habla por nuestras
tradiciones, por nuestros corazones, por nuestra identidad, y
depende de América Latina construir una nueva sociedad.

Celio Turino

La reiterada busqueda latinoamericana por construir un pensamiento propio
frente a la institucionalizacion de un pensar eurocéntrico se concreta en dos
preocupaciones centrales en este trabajo. Por un lado como esta busqueda cuestiona
la tendencia de la educacion superior interesada en la constitucion de subjetividades
que hagan parte de formaciones fragmentarias como parte de un impulso moderno
para mercantilizar diversos ambitos de la vida. Por el otro, este proceso visibiliza
otras practicas que afectan a las intenciones eurocentradas. En Abya Ayala se han
generado luchas y construcciones desde pensamientos ancestrales por ejemplo, el
indigena y el afro y como parte de un proyecto politico-educativo aparece la
Teologia de la Liberacion en Latinoamérica. En su contribucion liberadora confluyen
los pensamientos Freiriano y Marxista, tejidos que se entrelazan con la aparicion de
la Educaciéon Popular como paradigma pedagdgico latinoamericano que presenta una

alternativa frente a la formacion fragmentaria.
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Fotografia 6. Casa Amarilla. Archivo de Nuestra Gente

Si se pudiese identificar un color con un proyecto libertario y basado en el
pensamiento propio, el amarillo daria cuenta de estas caracteristicas. Teniendo como
punto de partida el legado latinoamericano de cardcter emancipador, en las siguientes
paginas se describe la experiencia de la organizacién comunitaria Nuestra Gente®.
Su sede, la Casa Amarilla acciona esta tradicion desde territorios y subjetividades
concretas en la periferia de la ciudad de Medellin. De manera concreta, se enfoca la
mirada en los sentidos que han tornado su proyecto cultural y artistico-pedagdgico
como una experiencia a destacar no solo en Medellin sino a nivel latinoamericano.

La estructura de analisis elegida se articula desde la relacién de sentidos con
lo pedagodgico y la formacion de subjetividades para la vida, que en el contexto
concreto de esta experiencia presenta cuestionamientos como: cuando lo
pedagdgico se vuelve comunitario? y ¢cuando lo comunitario se vuelve pedagogico?
Igualmente, se presenta la construccion de sentidos de lo comunitario y su
contribucion con el proyecto cultural latinoamericano de cultura viva comunitaria
que da cuenta de un saber respirado de red-tejer desde Nuestra Gente. Por saber
respirado hacemos referencia a aquellos saberes que estan genéticamente imbricados
en los procesos de las organizaciones y que dada la construccion histérica deviene en

8 De ahora en adelante, NG.
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un baluarte de algunos colectivos sin que necesariamente sea reconocido o admitido
porque es usado de forma esponténea en el quehacer identitario de Nuestra Gente;
con la idea de red-tejer se considerardn sus bifurcaciones en particular desde la
experiencia de Cultura Viva Comunitaria. A lo largo del capitulo, el analisis de los

anteriores elementos se complementara con fotografias e ilustraciones.

4.1 Contexto de siembra

Casa Amarilla

Es un personaje
Ella acoge, parece que sonriera cuando hay teatro
Los momentos que se le da espiritu

Skakespeare

En el barrio Santa Cruz la neblina que baja de la parte alta, deja ver los primeros rayos del sol que se funden y saludan
el color amarillo de una casa gque empieza a despertar.

Ubicada en una esquina, después de ser un burdel en los afios 90, fue pintada de amarillo por unos jévenes para que fuera el
sol que alumbrara y diera luz a las llamadas comunas, para contradecir la muerte y llenar de colores la vida.

La calle 99 con la S0c de Santa Cruz, es una calle del futbol, una calle para el sancocho, una calle también con tristes
historias de jovenes asesinados, de motos y sicarios a mil, una calle frontera para el enfrentamiento, una calle de dispu-
ta, en esta calle, ahi estéd en medio de la oscuridad este sol, este mundo mdgico, esta casa amarilla de puertas abiertas,
gue €S una casa para amar y ya.

En las mafianas la primera en llegar a la casa es dofia Gloria o Glorita como le dicen todos, es la mujer de las manos magi-
cas que prepara los alimentos que nutren a los integrantes de la casa. Después de glorita llegan los demés, los actores y
la parte administrativa, que después de encontrarse y tomar un rico desayuno, inician la hermosa tarea de la creaciodn.
Mientras que en las oficinas se encienden los computadores, los actores calientan su cuerpo y voz para dar inicio a la
magia de crear y a la reivindicacién de un arte milenario, los actores conjugan sus energias, ensayan las obras del reper-
torio del grupo y dan espacio a la concepcién de nuevos montajes, estos mismos actores en horas de la noche serédn formado-
res de los grupos de nifios y jévenes del barrio.

Como dicen ellos, uno debe ser activo en su arte para poder transmitirlo, pero también uno debe ser entregado y apasionado
por lo que hace, para que los jovenes lo sientan.
El amor por lo gue se hace y la capacidad de sorprenderse con cada nuevo procesc de creacidn son vividos por estos actores
pero también trasmitido a sus grupos de formacidn.

¢Al medio dia? el almuerzo, es el momento de encuentro y de discusién de temas comunes o temas de actualidad, alimentarse
como un acto solidario de compartir, como simbolo de nutrir el alma y los proyectos comunes.

La tarde en la casa amarilla es el momento que se dedica a las tareas especificas, los integrantes desarrollan sus tareas
en los proyectos, en el aseo y orden de la casa, y cada uno se encarga de distintos lugares, espacios apropiados que gene-
ran sentido de pertenencia e identidad.

La noche es el momento cuando la casa se transforma en un espacio de trdnsito de nifios, jovenes y adultos que participan en
los talleres de formacidn, es entonces habitada y sus espacios son totalmente aprovechados para los procesos. En todos los
espacios hay encuentros de grupos de personas, preparando sus presentaciones, sofiando, amando, disfrutando y viviendo esta
experiencia llamada arte.

Todo el que toca las puertas de la casa amarilla tiene la posibilidad de asistir a un espacio donde crear, estd hecha con

las manos de quienes han estado, y en ella se conjugan las voluntades de estos seres. Es un espacio de transformacidén y de
lucha por el cambio social y mejor estar de los seres humanos en este mundo.

# Comunicacién personal escrita de Ménica Rojas, 3 de diciembre del 2014. Respuesta ante la pregunta por su Percepcién de
la Casa Amarilla.

Imagen 5. La vida en la Casa Amarilla

Para entender el territorio de siembra de Nuestra Gente debemos ubicarnos en
el contexto local urbano que le ve nacer. Durante los afios 80, los territorios urbanos
de Medellin, como la Comuna 2 (Zona nororiental), fueron atravesados por dos

fendmenos particulares pero de sentidos opuestos.
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Por un lado, la ciudad de Medellin experimentaba una profunda crisis social
alimentada por el fendmeno del narcotréfico. En los barrios populares se genera una
articulacion entre delincuencia juvenil desde bandas y combos al emporio del
narcotrafico, que termina vehiculizando estos grupos (Salazar 1993). Esta situacion
construyé un reconocimiento desde el estigma sobre los habitantes de la zona
nororiental y la ciudad, dejo en la memoria nacional el virus del narcotrafico que
infectd desde sus préacticas y logicas el tejido sociocultural, y llegd a ingresar en los
altos de la politica colombiana. Por el otro surgen las milicias urbanas como
estrategia de fortalecimiento de la presencia guerrillera en las ciudades®. El lado
opuesto a este panorama es el surgimiento de una ola organizativa popular y
comunitaria que en la década anterior se venia gestando desde los sectores populares
como consecuencia del fortalecimiento de los actores sociales y su lucha

reivindicativa por derechos sociales, culturales y econémicos.

Fotografia 7. Ubicacion de la Organizacion. Archivo de Nuestra Gente.

Desde algunos procesos se genera un pulso entre el proyecto de exclusion y la
lucha por una ciudadania real para los sectores populares. Eran comunes “los comités
civico barriales por la construccién de escuelas, contra el transporte sin subsidio y

por la prestacion de los servicios domiciliarios de agua y energia” (Carvajal 2009,

#|_a zona nororiental sumaba para el afio 1995, 65 Bandas de un total de 164 en toda la ciudad. Plan de
desarrollo Local Comuna 2.
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106). A estas demandas, les antecede la bdsqueda de una respuesta del Estado cuya
presencia solo era para lo minimo. Asi, la historia de los sectores populares en cuanto
a sus derechos bésicos: tenencia de la tierra y servicios publicos estuvo vinculada a la
“ilegalidad”; ademas de ser recordados estos sectores populares como los lugares con
mayor nimero de muertes en una de las ciudades catalogada como una de las mas
violentas del mundo en las décadas de los 80 y los 90.

Los jovenes que habrian de juntarse para materializar el suefio de Nuestra
Gente crecieron bajo el legado de la Teologia de la Liberacion. Como parte de
grupos juveniles recibieron el apoyo de los religiosos y sacerdotes que llegaron a esta
comuna como Horacio Garcia, Vicente Mejia, Federico Carrasquilla, Herndn Mufioz.
Desde alli hubo acercamientos con comunidades eclesiales de base, que inician su
trabajo con la ensefianza del catecismo y se diversifican en el encuentro comunitario
con religiosos de distintos origenes. Estos jovenes empiezan a identificar diferentes
lineas de pensamiento al interior de la misma Iglesia. Conocieron dos instituciones:
la que entregada el dinero recolectado al vaticano y la de iglesia popular que dirigia
su trabajo hacia los pobres: “un dia voy a la Iglesia de la Divina Providencia y me
encuentro con el Padre Federico Carrasquilla, tiene una alcancia que es comunitaria,
la gente viene y el padre le dice: mija tome la monedas que necesita, eso es para
todos pero piense que detrds de usted vienen otros” (Entrevista a Jorge Blandén,
Director y Co-Fundador de Nuestra Gente, marzo 5 de 2013). Estos jovenes tuvieron
encuentros con sacerdotes, las terciarias cappuccinas y una misionera espafiola, y
comenzaron a hacerse preguntas por “ el hombre viejo y el hombre nuevo”, a recibir
la musica latinoamericana como mensajera de la realidad cercana desde Nicaragua y
el Salvador, la cancidn social y el rock en espafiol se vuelve parte de la misa. Aunque
la fe movilizaba los jovenes del grupo juvenil, es decir, la praxis era inherente a su
juventud, esto no bastd o quizés fue la razon para que las diferencias con el parroco
terminaran sacando su accion y juventud por fuera de las paredes de la iglesia, pero
llevandolos hacia la ruta de lo comunitario.

El legado latinoamericano de la Teologia de la Liberacion, el pensamiento
marxista y freiriano, la educacion popular asi como el teatro del oprimido de Boal y
el comunitario, sirven de puente epistémico para construir nuevas formas de relacion
con el territorio. Aqui el pensamiento latinoamericano no llega solo desde el texto
escrito o la accion fundada en Marx, se entiende como pensamiento cantado, con arte

y alegria. El teatro y la musica cobran sentido en un contexto de conflicto y
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profundas asimetrias sociales®*. Estos dialogos estuvieron alimentados por la relacién
con una exreligiosa y su comparfiero quienes desde el compromiso profundo con la
trasformacion y la cercania a la Teologia de la Liberacién enriquecieron el
pensamiento politico y la utopia de estos jovenes.

¢Qué lleva a NG a construir una propuesta pedagogico-artistica para este
territorio? EI momento historico de una descomposicion social en crecimiento pero a
la vez con la persistencia de relatos de esperanza conectados con la transformacion
movilizan las inquietudes de los jovenes en torno a la vida, el arte, el barrio y asi
deciden conscientemente asumir un proyecto propio. En 1987 mientras varios
jévenes optaban por el combo del barrio, estos 36 jovenes optan por alimentar la
vida. De esta forma, basados en la autogestion alquilan una casita en el barrio, juntan
50 libros y crean una biblioteca popular, una casa para la cultura en el barrio. Desde
alli se apoyaban las tareas de los nifios del barrio, se sacaba un teatrino que a traves
de los titeres y en ocasiones también la masica de una guitarra recordaba la alegria de
ser nifio en la complejidad de este contexto. No es casual que el primer festival de
Nuestra Gente fuese el “Festival de la Cultura y la Alegria”.

Este espacio barrial diversamente alimentado por el trasegar de 36 jovenes de
un grupo juvenil, el arte, los didlogos con diversos actores y aun mas importante su
pregunta por otra forma de vida para los habitantes de este territorio frente al
resquebrajamiento sociocultural del momento, se convierte en el lugar de encuentro y
respuesta al interrogante vital de los jovenes de Nuestra Gente. Asi lo deja entrever
Jorge Blandon al expresar como un encuentro con el territorio y la comunidad puede
darle sentido al proyecto de transformacion o como diria Zemmelman al horizonte

utopico:

los chiquitos estaban siempre afuera en la calle, en las escalas y ese digamos es
como el germen de Nuestra Gente en donde es como una reaccion, pa’ nosotros hay
como un momento muy bello y es encontrar que nuestra razon de ser en el
territorio, era el barrio, era la comunidad pero era desde el arte® digamoslo ahi
comienza un poco la tension del asunto politico, del asunto ideologico, del asunto
marcante como accion teoldgica, hay ahi un momento donde renunciamos a todo, no

8 Gloria Naranjo expresa frente a este tipo de propuestas en la nororiental “En las décadas del 70 y el
80 emergen organizaciones civico-comunitarias. Buscaban ante todo métodos distintos de trabajo con
las comunidades a través de propuestas educativas y de tipo cultural y recreativo. Se formaron grupos
culturales y artisticos, bibliotecas populares de gran impacto sobre los pobladores que agenciaron un
enfoque y una practica de la cultura popular muy ligada al folclor y a ciertas tradiciones populares”
(1991, 48).

% Enfasis mio.
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creemos en nada lo Unico que creiamos era en ese hacer y en un hacer que
transformaba en un hacer que posibilitaba un cambio. (Entrevista a Jorge Blandon,
Director y Co-Fundador de Nuestra Gente, marzo 5 de 2013).

Este momento de germinacién representa para Nuestra Gente la apertura de
un proyecto que buscaba articular la cultura, el arte y la formacion como propuesta
organizativa comunitaria. Empieza un momento de pensarse por si mismos pero
sobre todo con el deseo grande de actuar desde el barrio. La idea era pasar de la idea
del arte para todos, con un sentido pedagdgico proveniente de las reflexiones
alrededor de experiencias en el grupo juvenil.

La sede de NG durante los primeros cinco afios tuvo lugar en tres espacios
diferentes: el salon Parroquial que también era usado para los ensayos de teatro y
conciertos; la casita de la biblioteca popular y el colegio Moscu donde el grupo tenia
talleres de teatro, musica, artes plasticas y literatura. Sus frentes de trabajo
involucraban el &mbito politico-pedagdgico®® que conectaba la calle, la parroquia y la
escuela para tejer con otros sentidos de vida para los habitantes de la Comuna 2.
Todo esto era posible no sélo en el esfuerzo de vincular arte, formacion y un
compromiso ético-politico con la vida, también requeria de un motor de autogestion
que en NG brotaba creativamente la venta de empanadas, chicha y morcilla, pega de
insignias y de la colecta de aportes en tiendas y casas. El actual director de Nuestra
Gente reafirma que fueron cinco afios de ardua labor y mostrarle a otros que era
posible creer, pues “alguien te decia ustedes son guerrilleros y nosotros, no es que
nosotros no somos guerrilleros, somos revolucionarios son dos cosas diferentes”
(Entrevista a Jorge Blandon, Director y Co-Fundador de Nuestra Gente, marzo 5 de
2013).

»87 termina afectando

La biblioteca popular, ubicada al lado del “jibariadero
las ventas de droga en este lugar. Lo uno y lo otro hacen parte del barrio, los
contrastes son parte de una realidad con multiples experiencias: “De un lado las
milicias bajaban con su pafio en el rostro y del otro lado el peladito que no duro nada

iba como la luz y nosotros ahi en la mitad abrimos una biblioteca popular”

8 Como se escribe en el Plan de Desarrollo Local de la Comuna 2 “Dentro de estos grupos y sus
acciones comunitarias puede vislumbrarse una proyeccién de lo que implica la relacion Educacion-
Cultura, ya que sus acciones culturales eran potencialmente educativas tanto para las personas a quienes
Ilegaban sus actividades de proyeccion como para ellos mismos, ya que muchos de estos jovenes fueron
los que impulsaron la creacion de organizaciones comunitarias, que aln hoy se encuentran
fortaleciendo estos procesos, dentro o fuera de la comuna” (Plan de Desarrollo Local Comuna 2 2012).
8 Nombre usado en las comunas de Medellin para sefialar el lugar de expendio de drogas.
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(Entrevista a Jorge Blandon mayo 27 de 2013). NG tenia como centro de accion el
barrio Santa Cruz y la Comuna 2, y como lo recuerda Blanddn, mientras los amos del

conflicto tenian “el pum” de las armas, NG tenia el poema.

Fotografia 8. Comparsa. Archivo de Nuestra Gente

Escritos como los de Alonso Salazar contribuyeron a visibilizar la situacion
de violencia en Medellin, pero particularmente la forma en la que los jovenes estaban
siendo arrastrados por la narco-cultura y la narco-economia. Precisamente en esta
época publica su libro No nacimos pa’ semilla: La cultura de las bandas juveniles de
Medellin (1990) que compila narraciones acerca de los jovenes de la Nororiental.
Desde una perspectiva sociocultural, en el libro Las subculturas del Narcotrdfico
(1992) Salazar y Jaramillo plantean que dentro de las causales del nacimiento
acelerado de las bandas juveniles en Medellin, puede ubicarse el sobre
posicionamiento de los valores de la cultura antioqueia instituidos desde Estado e
Iglesia por la clase alta y era parte de la cultura narco, sino también de una crisis de
legitimidad, la inoperancia del Estado y la parainstitucionalidad.

Un ejemplo de estas circunstancias en el territorio de afectacion de NG es el
siguiente: en medio de la disputa territorial entre las bandas al servicio del
narcotrafico y la presencia de las milicias urbanas —resultado de uno de los procesos

de desmovilizacion— surge la Cooperativa de Vigilancia (Coosercom) en 1994 a
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quien el gobierno decide otorgarle en comodato la sede de la Accion Comunal
mientras los miembros de la comunidad se ven obligados a reunirse en la Escuela:
“La secretaria de Gobierno nos obligd a eso, pues tenian que buscarle una sede a los
muchachos de la cooperativa para que guardaran la ropa y los uniformes” (Alvarez,
Yohan, Mi Comuna 2, 2014). Tres afios después en 1997, esta cooperativa fue
disuelta por el abuso de poder y actitud delincuencial imperante, esto sin mencionar
las disputas entre ellos mismos (Corporacion Cultural AltaVista 2013).

Esta misma situacion la vivio el grupo de teatro Jovenes creadores de arte —
JOCRAR— al verse obligado a usar la sala de velacion del barrio Andalucia como
espacio de ensayo.

En medio de esta realidad barrial, NG empieza a preguntarse por un lugar
propio, por la estabilidad, por un lugar de siembra. De tal forma que a través de un
proyecto de autogestién de venta de mango biche en las escuelas, sumado al apoyo
que jalona la visién de su proyecto desde otros sectores®, aparece una casa llena de
historias, una casa que en los afios cincuenta era llamada “Copinol 2”, reconocida en
calidad de burdel en la historia barrial, hoy transformada en lugar de vida, en la Casa

Amarilla de Nuestra Gente.

4.2. El germinar de una organizacion comunitaria barrial: crecimiento de la

semilla

Los contrastes y tensiones en el territorio son una realidad constante en
Medellin, palpable desde la experiencia misma de la génesis del proyecto
organizativo de Nuestra Gente. Este panorama hace parte de las complejidades
socioculturales en medio de las que se logra forjar la experiencia organizativa de
Nuestra Gente, considerado uno de los procesos historicos de base en Medellin por
su incidencia y aportes.

De acuerdo a Naranjo (1992), las primeras organizaciones culturales de la
comuna 2, surgen en la década del 70. Hijas del movimiento cultural de estos barrios
buscaban una construccion reivindicativa que superara la lucha por el acceso a

servicios publicos. Articularon en su constitucion lo organizativo con teatro, musica,

® |_a cooperativa Confiar en Medellin hizo parte de este apoyo.
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danza y bibliotecas populares, promoviendo asi una practica de la cultura popular. En
ese sentido, ya a finales de los 80 se percibe una direccidn politica y culturalmente
intencionada que contribuyd a romper el estigma de lo popular en la ciudad en esta

década.

Fotografia 9. Casa Antigua. Archivo de Nuestra Gente

De igual manera, en este tiempo la zona nororiental se caracterizaba por la
constitucion de organizaciones de base comunitaria. Muchas de ellas se presentan
autonomas frente al Estado y los grupos de izquierda. Se resalta la capacidad de
control politico de estas organizaciones frente al interés y vehiculizacion que los
partidos politicos o grupos de izquierda procuraban llevar a cabo (Bernal 1992).

En este estudio se define organizaciébn comunitaria como un encuentro
colectivo barrial organizado bajo propdsitos de supervivencia y transformacién que
obedecen a las condiciones politicas, socio-culturales y del territorio (Hidalgo 2004).
Esta forma de nombrarse es autoreferenciada y surge desde el proceso “Redes
comunitarias locales entre la supervivencia y la emancipacion”, un proceso
articulado que surge desde el red-tejer de las organizaciones comunitarias.

Es esta linea al hablar de la nocién de lo popular desde los referentes propios
de las organizaciones en Medellin, el educador popular Edison Villa afirma que “no

se refiere al significado de carencias, ni a lo masivo, sino que tiene que ver con los
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procesos organizativos que se van configurando acorde a las condiciones socio-
culturales e historicas de las comunidades” (Villa 2010, 120). En esta
conceptualizacion de organizacion comunitaria puede encontrarse una construccion
epistémica que surge desde la experiencia construida colectivamente en el mundo de
la experiencia, es decir, en consonancia con la postura critica del pensamiento
latinoamericano que defiende una perspectiva de praxis sustentada en la dialéctica
entre la experiencia de las comunidades en sus territorios concretos y la reflexion
sobre lo que construye la vida en dichos escenarios.

Aqui se acoge una mirada situada y asumida desde la praxis de las
organizaciones comunitarias. En consecuencia un acercamiento a los hilos de
sentidos que mueven a una organizacion popular comunitaria como NG a construir a
lo largo de casi tres décadas un proyecto de vida anclado a lo comunitario como base

para desarrollar procesos artistico-pedagogicos.

4.2.1 Lo Comunitario: sentidos colectivos y solidarios

Esta investigacion demuestra cémo la dimension pedagogica de la
organizacion NG se enmarca en el contexto de una propuesta comunitaria. Para NG
lo pedagdgico se centra en potenciar las subjetividades en formacion y asume esta
dimension como esencial para las transformaciones de cada ser y por ende del tejido
comunitario.

Nuestra gente ha concebido la formacion popular comunitaria desde el arte
como un medio para la transformacion, aunque aclaran que el arte por si mismo no
transforma. Particularmente en el devenir de la creacion teatral, NG evidencia que el
poder de transformacién no se da en la presentacion final de la obra sino en el
proceso que ella genera en cada momento de la ruta creativa. Este es solo un paso de
la ruta: los cambios estan mediados por cada puntada que se da en la cotidianeidad de
ese tejido, desde la llegada del nifio o joven al proceso de la Casa Amarilla se
presenta como un espacio de puertas abiertas a la comunidad barrial. El joven que
llega a NG es recibido en uno de los colectivos teatrales: desde alli inicia su ruta de
aprendizaje, reconocimiento y creacion. Su primer paso es el acercamiento al juego
teatral y dramatico. El juego representa la sensibilizacion del cuerpo y el
reconocimiento de si mismo como parte de un colectivo, desde alli se exploran
elementos de técnicas teatrales. El estudio de estas técnicas no solo busca desarrollar

destrezas para el escenario sino que las asume como suelo para que los participantes
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puedan manifestar sus sentires y contradicciones, espejos de la realidad del entorno
que habitan. Es la lectura de realidad de cada ser y sus preguntas lo que permite

construir colectivamente la temética y la puesta en escena.

Fotografia 10. Sancocho de 25 de diciembre 2103. Archivo de Nuestra Gente

El tejido de relaciones del sujeto se amplia propiciando més interacciones con
sus pares, padres de familia y docentes, es decir, en cada puntada de esa cotidianidad
se ejercita la posibilidad de tejer otras subjetividades. Asi lo manifiestan desde la
mirada sobre sus préacticas y el reconocimiento de este propdsito de trasformacion
“no es el dominio de la técnica o la majestuosidad de la pieza escénica, sino todas las
practicas sociales que se desatan en torno a la construccion y proyeccion de las obras
artisticas” (Equipo Sistematizacion Artistas que construyen ciudadania 2012, 49).

Al reflexionar sobre lo que significa la transformacion para este colectivo,
manifiestan la imposibilidad de definirla con antelacién, por lo cual hablan de la
edificacion de un “horizonte inspirador” como camino trazado con el arte y otras
practicas socioculturales que alientan el caminar hacia dicha transformacion. Mas
alla de definir lo que se entiende por transformacion, NG habla de unos principios
filosoficos y utdpicos para encaminar este proceso y asume la lucha por una sociedad
con justicia y equidad, con un desarrollo desde sus propios referentes, una sociedad

basada en la solidaridad y desde un pensamiento colectivo que configure entornos
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sustentables (Rojas 2011). Toda transformacion es posible cuando es encarnada por
subjetividades comprometidas, en el caso de Nuestra Gente, los formadores han
asumido este compromiso después de haber sido gestados por los ciclos de

formacion que la organizacion ha construido por casi tres décadas.

4.2.2 LLa comunidad de formadores

Ahora bien, aunque Nuestra Gente funda su trabajo en referentes
desarrollados en las artes, sobre todo el teatro, su arraigo comunitario es el
componente que le ha permitido consolidarse. La claridad de estos referentes en
dialogo constante con las lecturas del territorio y lo comunitario ha sido clave en los
procesos de formacion de sus formadores. El acumulado es el norte que guia al
equipo de formadores en una lectura enraizada en el territorio. Los siguientes
elementos ayudan a caracterizar a los formadores de NG: el primero nos habla de un
origen comun como el contexto urbano popular; el segundo de seres que han pasado
por la ruta formativa que la Casa Amarilla les ha ofrecido; el tercero destaca que una
gran parte de los formadores de NG ha logrado cursar estudios universitarios, lo que
nos revela niveles de cualificacion en ambas rutas de formacion, dentro y fuera de la
institucionalidad. Detallamos cada elemento a continuacion:

El primer elemento hace un llamado al origen comdn de los integrantes del
equipo vital, la mayoria de ellos vienen de los procesos de formacién de NG o de
procesos de organizaciones pares de base, con participacion activa y conocimiento de
los fundamentos del quehacer comunitario y pedagdgico.

El segundo elemento resalta que los formadores han pasado por la ruta
formativa de NG parcial o integralmente. En este sentido, NG propone dentro de sus
précticas “el relevo generacional acompasado”, que busca el cambio de integrantes
del equipo vital® de una forma orgénica. Esta practica le permite contar con
formadores enraizados en el territorio, conocedores de los procesos y proyectos de la
Casa Amarilla, con capacidad para transmitir saberes fundacionales de lo
comunitario en este contexto. El relevo generacional acompasado genera en los
participantes de los procesos y los integrantes del equipo vital, una relacion dialégica

para el reconocimiento de cada orilla. Desde los participantes se da la posibilidad de

8 NG cuenta con lo que podriamos llamar “junta directiva™ pero que aqui es nombrado como el equipo
vital, este grupo de base esta conformado por diez personas que han tenido una larga trayectoria en la
organizacion y desde alli se lideran los equipos de trabajo, todos sus integrantes son profesionales en
diversas areas.
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beber de los saberes y experiencias acumuladas en la organizacion y desde el equipo
vital se abre la oportunidad de renovar su energia y actualizar su entendimiento con

las realidades que estos jovenes traen consigo.

Fotografia 11. Obra de teatro "La gata y el raton". Archivo de Nuestra Gente

El tercer elemento evidencia que aunque NG ha tenido divergencias con el
mundo académico, su historia siempre ha estado ligada al diadlogo con el mismo. La
disputa de visiones de mundo que representa a cada orilla la vemos puesta en tension
en espacios organizativos como éste; por supuesto, en medidas e intensidades que
varian con las situaciones y los procesos particulares. Destacamos aspectos que
favorecen la formacion académica en lo organizativo, tales como la posibilidad de
fortalecer y fundamentar mejor los procesos artisticos y pedagogicos, de contrastar
métodos de trabajo comunitario y académico, el fortalecimiento de instrumentos de
navegacion en lo referente a la gestion de recursos, la apropiacién de narrativas y
lenguajes que permitan dialogar con sectores publicos y privados, ademas de
negociar posturas y recursos sin perder la identidad, asi como la adquisicion de
lenguajes que permitan traducir los saberes y experiencias del colectivo dentro de
espacios que no tienen la experiencia comunitaria en su quehacer. Por ultimo en el
encuentro de estos formadores con este mundo académico resaltamos la potencia que
tiene su trasegar dentro de las aulas universitarias puesto que sus experiencias llenan

de vida y calle algunos curriculos anestesiados por la teoria.
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Este trabajo quiere enfatizar que la formacion de los formadores de una

organizacion popular comunitaria, en un barrio de comuna esta permeada por la

institucionalidad universidad. Ese reconocimiento visualiza los supuestos modernos

que estereotipan a los miembros de las organizaciones como sujetos formados

empiricamente en la calle y a la espera de un académico para que pueda apoyar su

trabajo o interpretar su mundo, cuando realmente estan formados en el entretejido de

ambas visiones y estan construyendo procesos que tienen incidencia en el barrio, en

la ciudad e incluso a nivel latinoamericano como lo veremos.

La construccion de un pensamiento pedagogico y artistico en NG desde una

perspectiva comunitaria ha estado envuelto en su capacidad organizativa por equipos

de trabajo. Estos son:

El equipo de comunicaciones tiene como principio trabajar “de la
comunicacion a la investigacion y de la investigacion a la comunicacion”.
Es liderado por Gabriel Bettin, comunicador social de la Universidad Luis
Amigo6 de Medellin y acompafiado llena Cafias, madre de familia que ha
recibido formacion en diferentes temas de comunicacion; el relevo
generacional desde este equipo cuenta con un colectivo de
comunicaciones de Nuestra Gente, conformado por ocho nifios y jévenes
de diferentes proyectos que se juntan para realizar acciones de formacion
desde las comunicaciones.

El equipo artistico tiene como principio “de la creacion a la formacion y
de la formacion a la creacion" y sustenta la creacion artistica y el
colectivo pedagdgico; estd integrado por Jorge Blandon como director
General, egresado de la Universidad de Antioquia de Arte Dramatico; el
director artistico es Fredy Bedoya egresado del mismo Pregrado; dentro
del grupo de actores y actrices estan Mdnica Rojas Torres egresada de la
licenciatura en Artes Representativas de la Universidad de Antioquia y
Gleydy Holguin Trabajadora Social de la Universidad Uniminuto. El
relevo generacional desde este equipo cuenta con un colectivo artistico
que esta integrado por diez jovenes de diferentes grupos en formacion,
entre estos jovenes, tres de ellos ya hacen parte del equipo artistico:
Vanesa Castafieda Garcia que esta en el séptimo semestre de Teatro en la
Universidad de Antioquia, Andrés Felipe Tobon y Esneider Alejandro

Corral Tamayo ambos bachilleres.
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e El equipo sociocultural tiene como principio trabajar "entre la proyeccion
y la incidencia”, y como participantes a Erika Cristina Muriel,
Administradora Publica y Yaqueline Quintero, estudiante de Gestion
Cultural de la Universidad de Antioquia.

e El equipo administrativo tiene como principio trabajar "de la gestion a la
gestacion y de la gestacion a la gestion™ y es liderado por Jorge Blandon
como director General y el representante legal, Gisela Echavarria que es
tecndloga en Gerontologia, ademéas participa Angela Usuga que es
contadora de Uniciencia y Lucia Yarce que asume la contaduria y la

revisoria fiscal.

4.2.3 La raiz latinoamericana: el teatro del oprimido y comunitario

En este punto se hace necesario entender los referentes que le han dado vida a
las practicas comunitarias de NG. La historia de NG esta marcada por el legado de
América Latina desde la perspectiva de la Teologia de la Liberacion, pasando en su
dimension artistica por el teatro latinoamericano. Desde la perspectiva critica del
teatro, Colombia se destac6 tempranamente con el trabajo que Enrique
Buenaventura; en su reconocido ensayo “De Stanislavski a Brecht” (1958) promueve
una ruptura con la tradicion reinante del teatro de Stanislavski y anuncia la llegada
del teatro popular Brechtiano. Este anuncio contiene la critica a un teatro formalizado
en la tradicién latinoamericana, caracterizado por ser individualista y encerrarse
dentro de los muros del salon donde el naturalismo y el romanticismo tienen un lugar
central. Desde ese referente, Buenaventura crea el Teatro Experimental de Cali —
TEC— en 1962, llegando a ser la primera compaiia profesional de teatro
colombiana. Es el espacio concreto con el cual se inicia la critica y ruptura con el
teatro eurocéntrico y el inicio del teatro de Tabloski.

Esto mismo sucedid con Augusto Boal, quien asume el teatro Brechtiano
particularmente en el valor que tiene al regresarle al pueblo el teatro. Al igual que
Paulo Freire, Boal padecié un exilio politico entre 1971 y 1981. Desde alli y en el
marco de procesos de alfabetizacion y de los movimientos culturales
latinoamericanos, Boal desarroll6 su propuesta pedagogico-teatral. Emerge asi el giro
del espectador al espect-actor convirtiéndole en un sujeto activo y con el poder de
direccionar la accion dramatica, llevandolo a explorar su potencial como creador

(Barauna y Motos 2009). El espect-actor actua en la escena para actuar en la vida
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(Boal 2002). Esta postura lleva a la reflexién sobre las relaciones de poder entre el
oprimido y el opresor, apareciendo la intercepcion con el aporte pedagdgico
freiriano, un teatro politico articulado a la pedagogia del oprimido, media esta
propuesta liberadora desde el teatro, destacandose el lugar politico del cuerpo como
principio de la liberacion que lleva a lo colectivo.

La accion creadora y la busqueda de un sentido liberador se activa a través de
la creacion colectiva® anclada en la realidad cercana. Al igual que Freire con la
Pedagogia del Oprimido, Boal ve como proposito del teatro del oprimido
“humanizar la humanidad”; lo concibe desde dos acciones transformadoras: en la
primera el espectador se activa en la accion dramatica donde asume un
protagonismo, en la segunda se incorpora este giro de activacion del sujeto en las
condiciones de vida del especta-actor. La perspectiva que Nuestra Gente comparte de
la postura del teatro del oprimido desde la cual se da una practica artistica cultural
ampliada, donde todas las personas pueden actuar, las tematicas estan vinculadas a
las realidades socio-politicas de los actores, la exploracion de sentidos y el juego
como vehiculo de conocimiento.

Esto va acompanado de una profunda intencion de humanizacion que tiene
origen en el pensamiento freiriano. En particular su vinculo con lo pedagogico ha
alimentado la perspectiva educativa liberadora en Latinoamérica desde ambitos como
la educacion popular’’. Podemos asi afirmar que desde su creacion el teatro del
oprimido, el teatro foro, la creacion teatral y el teatro comunitario han sido
ampliamente usados en procesos organizativos de base.

Desde NG se plantea la idea de un teatro comunitario hecho en, para y con la
comunidad. Esta perspectiva parte de la voluntad de la comunidad para organizarse,
encontrarse y comunicarse. El teatro comunitario tiene origen en varias geografias de
América Latina pero al parecer Argentina es el primer pais donde se habla de teatro
de vecinos o teatro comunitario, como lugar de resistencia y resignificacion de la

memoria; el teatro alli fue motivado por los afios de dictadura (1976-1983). El grupo

%) a creacion colectiva es uno de los métodos usados en el teatro del oprimido, que ocupa un lugar
importante en la propuesta pedagdgico-teatral de Nuestra Gente.

9'El Teatro del Oprimido (...) posibilita el desarrollo personal no solo en el campo de la educacién
popular, sino que permite ampliar el sentido critico y el ejercicio de ciudadania. A través de la
participacién popular como forma de potenciar y estimular al actor social a construir nuevas
relaciones con el mundo se constituye en una accion educativa en la que los ciudadanos
piensan y actlan colectivamente (Baralna y Motos 2009, 81).
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de teatro Catalinas Sur en 1983 inicia esta vertiente artistica con su director Adhemar
Bianchi (Scher 2010).

La experiencia de Nuestra Gente en el teatro Comunitario ha tenido amplia
difusion, en particular se ha hecho mas visible en el pais a partir del Encuentro
Nacional Comunitario de Teatro Joven que se realiza anualmente bajo el liderazgo de
esta organizacidn comunitaria, este encuentro representd la semilla para el
nacimiento de la Red Colombiana de Teatro en Comunidad®”. El teatro comunitario
asume el territorio barrial como productor de cultura, desde alli se reconoce la
memoria ¢ identidad local. Es desde el lugar de la comunidad barrial que se
desarrolla el teatro, no es la importacion del arte hacia el barrio lo que construye esta
perspectiva. Es claro que “Latinoamérica ha sido un escenario muy oprimido con
muchas estructuras de poder, y el teatro en muchos escenarios ha permitido
desarticular esas estructuras de poder, incluso desde la idea misma, ni siquiera desde
la violencia sino desde la idea, de que las comunidades se empoderen de sus
realidades y de los derechos que tienen”, se escribe en su sitio web’”.

Podemos evidenciar una lectura critica de contexto de NG que aparece
vinculando el territorio, la memoria, la comunidad y el teatro comunitario como
circulo de dialogicidad. Un didlogo sentipensante con el territorio que permite
reconocer los saberes y los sentidos culturales que circulan en las calles, viviendas y
espacios de encuentro del barrio como el de la Casa Amarilla. De esta forma el
dialogo con el territorio produce una activacion directa de la memoria colectiva lo
que permite construir una reconfiguracion del saber popular y revitalizar la identidad
comunitaria.

El proceso comunitario ha sido asumido por la organizacion en su relacion de
aprendizaje y dialogo entendido como un caminar el territorio simbolica y
concretamente. Se establece una lectura desde la escucha y el respeto que conducen a
una dialéctica evidenciada desde actividades como: la comparsa del festival de teatro
joven llevada a cabo cada afio, el proyecto “El arte se toma las calles del barrio” y la
presentacion de las obras en la Casa Amarilla que articulan el teatro comunitario, el
teatro Foro y la creacion colectiva. Tomando elementos del Teatro Foro, se establece

un didlogo abierto después de cada obra como un espacio donde las personas de la

% para conocer los documentos y la dindmica de accién de esta red ver:

http://redcolombianadeteatroencomunidad.blogspot.com/p/historia.html
“Entrevista Gustavo Alvarez, abril 28 de 2014.
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comunidad que asisten reflexionan y comparten, vinculando la puesta en escena con
la realidad cotidiana de los barrios de esta zona. Esta relacion mediada por las
puertas abiertas de la Casa Amarilla como postura ética y politica es fundamental
para entender la complejidad de construir una relacion con la comunidad a través del

tiempo. Como expresa Gustavo Alvarez:

la gente ha aprendido de a poco a creer en ellos, no ha sido facil, no ha sido una
balsita que va tranquilamente, ha habido momentos tormentosos, inclusive los que
tienen que ver con la dificultad del territorio, pero ese haberse podido sobreponer y
haberle permitido que la gente del barrio identifique como desde aca se construye
comunidad y se fortalecen procesos, que tiene que haber algo importante de
formacion fuera de la escuela. (Entrevista a Gustavo Alvarez, realizada el 28 de abril
de 2014).

En otros contextos el acceso a las artes y al teatro ha estado limitado para los
sectores populares tanto desde la mirada erudita sobre el arte en su version clasista,
como desde los limitantes econdmicos para participar de una puesta en escena. En el
caso de NG, la Casa Amarilla con su bienvenida a la comunidad abre todos sus
espacios como oficinas y biblioteca, y la sala de teatro funciona bajo la modalidad de
trueque: los nifos y miembros de la comunidad donan solo un par de papas, un
platano o un huevo, para intercambiarlos por sus clases. Esta practica estd alineada
con la politica que desde sus inicios persiguid NG de democratizar el arte para la
comunidad de la zona teniendo en cuenta que no existen muchas salas en el mundo
que logren mantener esta practica.

Précticas comunitarias como las mencionadas requieren un esfuerzo grande
para gestionar recursos a través de otros proyectos y de la presentacion de obras en
otros espacios, con el fin de seguir construyendo procesos que permanezcan
enraizados en el territorio.

De manera similar podemos ver esta relacion dialéctica con el territorio desde
una practica que involucra la participacion directa de la comunidad a través del
Teatro Comunitario. En el 2012 se celebraron los 25 afios de trabajo comunitario de
NG, esta conmemoracion se dio a través del proceso de construccion de la obra ¥
cuando llegamos éramos otros. Una puesta en escena multifacética en la calle donde
la Casa Amarilla es a la vez actriz, escenografia y memoria viva de la obra. Esta obra
en particular puede ayudarnos a entender las practicas artistico-pedagodgico de NG

como espacio de encuentro vital comunitario. Alli se materializa una practica
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pedagogica que tiene como lugar de partida el didlogo con el territorio desde una
escucha que atesora la memoria de sus habitantes y sus sitios de encuentro: tiendas,
calles y burdeles. Permitiendo activar una memoria viva y situada que se sistematiza
en un saber comunitario que nos habla de la cultura barrial.

Este propdsito se da con el fin de construir desde el teatro comunitario una
obra que pueda devolverle al barrio esta memoria viva. Una puesta en escena en
plena calle publica del barrio Santa Cruz que involucra 75 personas actuando entre
padres de familia, abuelas, nifios y nifas, jovenes y adultos. Una historia que da
cuenta de la migracion campesina, los curas de la Teologia de la Liberacion, la vida
alegre de “Copinol 27, el burdel que hoy se llama “ la Casa Amarilla” y las
dinamicas de vida de una comunidad que le dieron vida a un territorio’*.

La presencia de personas mayores en la presentacion de la obra evidencia el
lugar que NG tiene en la comunidad y la potencia de un espacio intergeneracional
que asume a los personas mayores como portadores de un saber comunitario y parte
fundamental de la memoria colectiva. Al preguntarle a una abuela por su motivacion
para asistir coment6 “Yo la invite a ella (sefialando a la Sra. a su lado) aunque ella
viene de lejos de otro barrio, a mi me gusta porque mi nieta actlia y porque me
parece bueno ver lo que nosotros vivimos en el barrio hace tanto™”.

Esta obra representa el pensamiento y la practica artistica pedagogica que NG
ha construido desde manifestaciones como el teatro comunitario. El encuentro de
habitantes del barrio (nifios, jovenes, adultos y adultos mayores), musicos de la
ciudad y el equipo de actores profesionales de NG, es fiel reflejo de la capacidad de
red-tejer de NG desde y con las personas de esta comunidad.

El ejercicio politico de llevar la memoria del territorio de una manera festiva y
afectiva armoniza la convivencia en lugares que han sido marcados como focos de
violencia en la cartografia de la seguridad urbana. El teatro comunitario es simbolo
de unidad y paz en este escenario, aunque la temporalidad nos dice que son s6lo dos

horas de sonrisa y recuerdos. El territorio guarda la memoria de una fiesta colectiva,

% La primera version de la obra se present6 en el 2012 (se estima que en su primera version asistieron
alrededor de 500 personas). Sin embargo, se ha seguido presentando cada afio hasta el presente. Esta
obra dirigida por Mdnica Rojas contd con un trabajo colaborativo con el director de teatro Argentino
Adhemar Bianchi Pionero del teatro comunitario y de vecinos en Latinoamérica. Esta articulacion da
cuenta igualmente del reconocimiento con el que cuenta NG en otros paises de Latinoamérica gracias a
la trascendencia de su apuesta artistica-comunitaria que ha devenido referente de experiencias
organizativas culturales méas alla de Colombia.

% Notas de campo, abril 23 de 2014, conversacion informal en la calle con Dofia Carmen sobre la obra
“Y cuando llegamos éramos otros”.

187



la memoria que se llevan los nifios de barrio al ver actuar a su amiguito, la pregunta
por quienes eran esos curas tan raros, la mirada curiosa del joven a la abuela
interrogando si aquello fue vivenciado en carne propia, el reto de imaginar lo que era
antes gris y hoy es amarillo brillante, percepciones que dejan aun por fuera lo que
cada quien se lleva dentro, después de ver a la gente del barrio narrando su historia
corporeamente.

El teatro comunitario de NG devela un saber acumulado detras de bambalinas
que teje un saber artistico, un saber cantado, un saber pedagogico comunitario que
refleja el accionar constante de procesos formativos no regulados por las
mediaciones escolares a las que estamos acostumbrados. En esta direccion lo expresa
el maestro cubano Rolando Hernandez al presenciar la obra: “la gente estd viendo su
realidad reflejada en la obra y quizds cosas que no vieron, no les ensefiaron, lo
entienden en la obra” (Entrevista a Rolando Hernandez, abril 28 de 2014).
Retornando nuevamente a la pregunta ,cudndo lo comunitario se vuelve
pedagbgico?, encontramos el trabajo realizado con esta obra desde el Teatro
Comunitario como espacio de potenciales respuestas, en tal medida, enunciamos

algunos aspectos en clave de lo comunitario:

e La construccion de una obra comunitaria conlleva una diversidad de
interacciones que resignifican los sentidos sobre un territorio y la posibilidad
de reconstruir la memoria desde el cuerpo. El “espectaculo escénico” no es el
proposito, mas bien el valor del artista comunitario estd medido por su
relacion con la calle, entendiéndola como la vida diaria de la comunidad
barrial.

e La posibilidad de pasar de simple espectador en rol pasivo a sujeto activo
espect-actor, particularidad del teatro del oprimido y del teatro comunitario,
transforma las relaciones verticales en horizontales. De esta forma, el acto
colectivo traduce la memoria en experiencia corpdérea. En términos
pedagdgicos se permite una articulacion del territorio corporeo con el barrial,
fortaleciendo los hilos de identidad comunitaria y los niveles de reflexion
sobre el lugar de cada quien en la construccion cultural y social que
constituyen los sentidos de este territorio.

e El ofrecimiento de una obra comunitaria al barrio que involucra a sus

habitantes contiene un sentido pedagogico sentipensante donde lo solidario y
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lo afectivo se hacen manifiesto, no solo en razon de la practica artistica
compartida sino que al contener la memoria viva; se honra la vida de quienes
lucharon para que este territorio pudiese albergar la cultura barrial que le da
vida.

El proceso creativo al interior de la obra facilita aprendizajes colectivos que
articulan al nifio o al joven, ya que encontramos madres ¢ hijos o abuelas y
nietos actuando juntos, es una construccion intergeneracional que alimenta el
tejido social comunitario.

La calle como elemento de la cotidianeidad barrial representa a las tablas del
escenario ante el cual sus habitantes pueden expresarse sin miedo, en un
territorio marcado historicamente por el conflicto.

El ejercicio de contar la historia desde sus propios habitantes es un ejercicio
de conciencia historica emancipadora que permite reescribir la historia
propiciando un dialogo intergeneracional desde el cual los jovenes y nifios
pueden reconocerse tejidos al territorio desde la memoria colectiva.

Las practicas culturales del territorio son valoradas en una secuencia de
sentidos que permiten enraizar la reflexion y el aprendizaje que envuelve la
obra a la vida de los habitantes barriales.

El territorio es el campo de practica pedagogica de esta apuesta: la figura del
pedagogo es un colectivo de personas que usando como mediacién la obra,
ofrece el contexto de realidad y la reflexion sobre lo que se quiere
transformar o aquello que no se alcanza a percibir como trasformacion. Se da
la accion pedagogica desde la creacion reflexionada del espacio y la pregunta
que se presenta alimentada, mas no terminada, por las percepciones y
reflexiones que hicieron parte de la construccion de un montaje. Es decir, el
pedagogo colectivo carga de intencidon comunitaria su propuesta antes de
llevarla al escenario. En el escenario, la accion pedagdgica finaliza con el
teatro foro donde el espectador y el actor dialogan desde el suelo de la

reflexion propuesta.
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La anterior dindmica se evidencia en el siguiente grafico:
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Ilustracion 2.Propuesta teatral de Nuestra Gente

La postura pedagdgica presente en teatro de NG fractura dicotomias entre el
cuerpo y la mente, la practica y lo tedrico, lo académico y lo empirico; rompe esas
fronteras y ayuda a entender que el aprendizaje pasa por el cuerpo para facilitar el
proceso de aprehension. Esta postura puede resumirse en aprender jugando, aprender
haciendo y aprender creando.

Dentro de la discusion de lo comunitario en procesos historicos de impacto y
trascendencia desde el territorio barrial, se ubica la pregunta sobre la pervivencia de
las organizaciones de base a través del tiempo y en contextos de profunda inequidad
social y conflictividad como sucede en la Comuna 2 de la ciudad de Medellin®®.
Estas condiciones han permitido que emerjan colectivos como NG buscando nuevos
proyectos para la vida. Pero también estas circunstancias han hecho que varios
desaparezcan.

(Como Nuestra Gente ha logrado pervivir en el tiempo? Desde las
conversaciones con integrantes del colectivo destacamos tres puntos centrales: el
primero tiene que ver con la claridad y propositos de mantener el proyecto de NG

articulado a la comunidad desde sus realidades (intereses, necesidades, suefos), lo

% En la Comuna 2-Santa Cruz, el 65 % de la poblacién pertenece al estrato 2 y el restante 35% al
estrato 1, los estratos mas bajos de medicion socio-econémica en Medellin. Encuesta de Calidad de
vida, 2011, Medellin.
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cual ha permitido generar un sentimiento de apropiacion y valoracion por parte de los
habitantes del sector. Aunque también destacamos el apoyo y reconocimiento con el
que el colectivo cuenta desde otros sectores en la ciudad de Medellin y en
Latinoamérica.

El segundo punto estd asociado a una neutralidad frente a los actores del
conflicto desde la cual NG ha cuidado del proyecto con el fin de que no sea
vehiculizado ni en el territorio ni en la ciudad por alguno de los bandos que hacen
parte de la disputa de estos territorios. El proyecto es construido con y para la
comunidad, no busca vincularse a ideologia alguna o forma de dominacion o control
territorial de ningln bando. Por ultimo, el arte permite hacer una denuncia y
construccion de lo otro posible que no es siempre dimensionada como amenaza
directa, por grupos que buscan el control territorial con la violencia. Los tres puntos,
estan unidos por el saber-tejer de NG desde su construccion de didlogos en clave

comunitaria en este territorio con todos los sectores que lo habitan.

4.3. Lo pedagodgico: sentidos vitales de formacion

Esperamos que a través del proceso de formacion desde el
arte, construyan herramientas que les posibiliten ser actores
claves en el desarrollo de sus comunidades y de nuestra
sociedad y que desde la fantasia, el juego, la creatividad y
la alegria contribuyan en la generacion de procesos de
convivencia pacifica en su casa, barrio, entorno familiar y
social.

Mobnica Rojas

Es preciso reconocer lo pedagdgico como caminar manifestado en los
procesos de constitucion de subjetividades, que también involucra otros aspectos de
la vida organizativa que dan cuenta de su accionar cotidiano con la comunidad
barrial. Se evidencian relaciones tejidas desde sus propuestas culturales y educativas
con propdsitos artistico-pedagogicos, encarnadas en procesos de formacion que
involucran a la comunidad y crecen articulados a trabajos en red con otras

organizaciones.
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En la historia organizativa de Nuestra Gente, su construccién comunitaria
aparece vinculada a una propuesta que circula desde el crecimiento colectivo e
individual en su interior hacia la creacion de procesos y proyectos que buscan
transformar las condiciones de los sectores populares de este territorio. En este
sentido, dentro de los procesos de formacion intencionados sistematicamente desde
Nuestra Gente se ubican tres momentos con temporalidades que van desde 1997
hasta el 2012. Cabe resaltar estos ciclos por su trascendencia y aportes tanto al
interior del proceso como a la construccion de otra subjetividad desde su propuesta
de formacion centrada en lo comunitario barrial. Por tanto, es preciso referirse a estos
tres ciclos y a la forma en la que dan cuenta de la reflexién politico-pedagogica
destacando aspectos importantes en cada ciclo dentro del proceso organizativo.

Fotografia 12. Taller de creacion de mascaras. Archivo de
Nuestra Gente

4.3.1 SISCAP: un proceso de formacion en teatro comunitario
El Sistema de Capacitacion y Asesoria a grupos juveniles de teatro —
SISCAP— es asumido como la semilla de los procesos formativos en NG. Este
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proceso de formacion inicia en 1996 y tiene una segunda fase en 1997. Aunque desde
el SISCAP la mirada formativa de NG aparece centrada en la técnica de la actuacion
y técnicas escénicas, el horizonte estaba ya delineado desde su lema organizativo:
“Construyendo artistas para la vida”.

Se evidencia una preocupacion por entender la técnica artistica teatral como

herramienta socio-pedagdgica para llevar la escuela de teatro y los saberes
organizativos a espacios donde no se tenian estas experiencias; esto se materializa
con el SISCAP a través de la asesoria a diferentes grupos de teatro de los barrios de
Medellin. Aunque se buscaba en las raices socioculturales de este territorio, se
asumia también que debia ser cualificada a través de espacios académicos y artisticos
que alimentaran el propdsito organizativo. Esta cualificacion se evidenciaba tanto en
lo técnico formativo como en el didlogo permanente que establecian algunos de sus
fundadores con la academia, al conectar la formacidn que recibian en la Universidad
de Antioquia y la Escuela Popular de Artes —EPA— en artes escénicas, con las
blsquedas artistico-comunitarias de su &mbito organizativo.
En esta primera etapa se encuentra una relacion vinculante entre este proposito
programatico de construir artistas para la vida y la relevancia que tenia para esta
organizacion una formacidn técnica articulada a la estética y a la identidad socio-
comunitaria que les habia dado vida®’.

La formacion técnica estaba transversalizada por dos ejes en este ciclo, el
estético y el ético. El primero, deviene en una formacion técnica en el ambito teatral:
la técnica vocal, la expresion corporal, la construccion de personajes, la actuacion y
la puesta en escena, lo cual era complementado por técnicas escénicas como la
escenografia, el manejo de luces, el vestuario, los zancos y el maquillaje, entre otras.

El eje ético, por su lado, buscaba abrir los cuerpos y las voces, fortalecer la
confianza y construir otras formas de relacionarse pasando por el cuerpo. Es decir, el
teatro se convierte en el medio por el cual expresan sus percepciones del entorno
social, las clases de expresion corporal les permitieron a los participantes abrir y
percibir sus cuerpos de formas distintas, la busqueda de otras formas de

relacionamiento consigo mismo y con los otros, como por ejemplo: el abrazo al

%" Cabe destacar que la primera obra presentada a nivel comunitario por NG fue “Los papeles del
infierno” de Enrique Buenaventura (8 de marzo de 1987) donde se reflejaba el momento socio-histérico
que afrontaba el pais y que a sus vez dejaba por sentada la intencionalidad politica de la organizacion
con su trabajo comunitario.

193



compafiero, la mirada, el acercarse al otro, estas formas van rompiendo los esquemas
establecidos de relacionamiento agresivo o desconfianzas que cada integrante traia.

Mediante ejercicios técnicos como mirarse a l0s 0jos para ubicar la energia y
la presencia escénica, estos jovenes vivencian acercamientos a reflexiones personales
y sociales desde los componentes simbdlicos y ritualisticos del teatro; asi, el
proyecto se enfoca tanto el ambito técnico teatral como en el humano, enfatizando el
fortalecimiento de los procesos barriales.

El proceso de formacion desde el SISCAP en su primera fase, dio como
resultado el montaje de cinco obras teatrales que fueron socializadas dentro del
marco del “Encuentro Nacional Comunitario de Teatro Joven” organizado también
por NG. Este encuentro fue articulado con el proceso formativo del SISCAP,
llevando como lema “Para derribar fronteras” a través del arte y la cultura. Buscaba
generar un puente de diadlogo y cercania entre los habitantes de los barrios de la
nororiental y la noroccidental para suavizar el nivel de conflicto entre algunos
barrios, asunto que se manifestaba particularmente a través de las bandas del sector.

A continuacion se grafican los componentes del SISCAP:
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Tlustracion 3. Funcionamiento del SISCAP
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El propdsito de construir desde el interior de la comunidad también se articula
a una intencion que buscaba derrumbar fronteras hacia el exterior de la ciudad. En
esa direccion se lleva a cabo la graduacion de la primera fase en el centro de la
ciudad bajo el lema “La comuna vive el centro”, para visibilizar a la comuna como
un lugar de construccion. A su vez conlleva el mensaje de dialogo y cuestionamiento
desde la periferia urbana a la centralidad, frente a las percepciones y representaciones
del habitante de los sectores populares. A continuacion se resaltan algunos
componentes de esta etapa:

o El SISCAP aparece vinculado a la necesidad de plantearse una
propuesta de formacion artistica para los sectores populares que tenga una
practica situada y un compromiso con la comunidad que promueve otras
relaciones solidarias.

o Existe en esta etapa una preocupacion por democratizar el arte.
Se hace visible la preocupacion de NG por propuestas desde el arte y, en este
caso, el teatro anclado en el barrio “con, por y para la gente”.

o La articulacion entre el SISCAP y el encuentro nacional
comunitario de Teatro Joven empiezan a perfilar una identidad de NG, tanto
desde su propuesta de arte y pedagogia con el Teatro como desde la
capacidad de construir puentes al convocar otras organizaciones culturales
barriales e incluso sectores institucionales (Universidad de Antioquia,
Colcultura).

o Se observa un aporte al cambio de representaciones juveniles
de los sectores populares desde el SISCAP, considerando la coyuntura socio-
cultural de los 90"s donde los jovenes era representados como delincuencia,
como habiamos mencionado al inicio.

o Desde la vision de NG el artista se construye en la interaccion
continua con la comunidad es desde alli que se potencia la trasformacion
colectiva y personal.

o Se concibe el acompafamiento y la socializacion de lo
aprendido con otros colectivos culturales barriales como un compromiso con

la transformacion.
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o Se empiezan a perfilar rutas que dan cuenta de una claridad
frente a la vision del arte anclado en la comunidad y promovido desde
procesos pedagogicos pensados en los contextos de vida de los sectores
populares.

Fotografia 13. Proceso de formacion. Archivo de Nuestra Gente

Nuestra Gente asume los barrios como lugar de construccion y espacios de
trasformacion; para erosionar la mirada prejuiciosa sobre la periferia y sus
habitantes. En consecuencia, en medio de condiciones agudizadas por el conflicto
social en Medellin durante los 90, NG le apuesta construir propuestas de paz y asume
un proyecto formativo que articula teatro, pedagogia y comunidad. (Entrevista con
Edison Villa marzo 14 de 2012).

Es clara la basqueda de una cultura de la paz como la nombran algunos
integrantes de NG, desde procesos de formacion de Artistas para la Vida y espacios
de didlogo como los encuentros nacionales de Teatro Joven Comunitario que
contindan realizando cada afio. Otro ejemplo son los dialogos artisticos de paz desde
proyectos como Medellin tiene su Norte en la Cultura (1997) mediante el cual NG
logra juntar la comuna desde su lado oriental con el occidental para llevarle a la
Comuna 2 y a otros sectores de la ciudad un mensaje de paz y convivencia, un
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didlogo acompafiado de chocolatadas, desde la creacion cultural en perspectiva
comunitaria.

La conexion entre SISCAP, el Encuentro Teatro Joven Comunitario y el
evento de graduaciéon “La comuna vive el centro” dan cuenta de un tejido
intencionado politicamente desde su nuacleo artistico-formativo donde lo local es
asumido como practica cultural que desde su periferia interroga la centralidad urbana
de Medellin.

Debe reconocerse el trabajo de organizaciones como Nuestra Gente y Barrio
Comparsa en Medellin y muchas otras en el pais que estuvieron impulsando la Ley
de Juventud (1997), aunque luego, como dice Jorge Blandén,® fue cooptada por
“juvent6logos” en su interpretacion y termina siendo administrada desde el afuera de

los procesos concretos del territorio.

4.3.2. Construyendo artistas para la vida

El SISCAP exploré a profundidad la formacion artistica desde una propuesta
de democracia por el arte y para la comunidad barrial. En Construyendo Artistas
para la Vida (1999-2008) NG decide conscientemente retomar los aprendizajes de
este proceso y amplia su vision de formacion, ademas de la formacion artistica,
plantea una esfera de formacion humana y organizacional (Entrevista a Monica Rojas
mayo 8 de 2014).

Este proceso le dio continuidad a la formacién de grupos juveniles de teatro
en barrios de la zona. Ademéas de la fortaleza ya existente en el campo de la
formacion artistica, en NG se trabaja la formacién humana desde los proyectos de
vida de los jovenes, con lo cual reciben apoyo de un equipo de psicélogos y
trabajadores sociales. Se evidencia el interés por trabajar el tejido social no so6lo
desde el joven, ya que se incluyen los padres y adultos significativos™ dentro de los
procesos formativos, ampliando el impacto al cuidado del tejido social.

En este proceso inicial se ofrece un acompafiamiento psicosocial que incluia

salidas de campo Y talleres; proceso que asumiria afios después bajo el nombre de

% Conversaciones con Jorge Blandon.

Ley de Juventud 375 del 4 de julio de 1997.

% Nuestra Gente nombra como adultos significativos a los adultos que acompafian el crecimiento de los
nifios y jovenes del proceso, ya que muchos de estos no crecen con sus padres sino que son
acompafados por los abuelos, tios u otros familiares 0 amigos
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PACCA®, Padres Comprometidos Con la Casa Amarilla, esto se darfa luego dentro
del proyecto Artistas que construyen ciudadania, pero en Construyendo artistas para
la vida esto se da inicialmente mediante el encuentro intergeneracional, donde NG
queria explorar qué deseaban estos padres para su formacion.

Este énfasis en lo humano tampoco deja de lado el acumulado de saberes
desde lo organizativo que NG venia construyendo, por lo que la formacion
organizativa permite fortalecer la construccion de proyectos comunitarios y construir
mayores claridades frente a la constitucion de sujetos para un proyecto con
pensamiento colectivo.

En este ciclo destacamos una mayor claridad y énfasis en el tipo de
subjetividades que se busca constituir desde los proyectos formativos. En el proyecto
Construyendo Artistas para la Vida ya se delinean unos propoésitos que identifican a
NG como una organizacién que asume una praxis de la formacién en contextos
populares desde propuestas pedagdgicas articuladas al arte, con el teatro como uno
de sus &mbitos centrales y de mayor acogida en la comunidad.

El trabajo desde la subjetividad a partir de los proyectos de vida se torna
altamente relevante ya que las condiciones socio-culturales de esta época eran
complejas, abunda la desesperanza. Esto sumado a las pocas posibilidades de acceder
a la educacion u otras alternativas de formacion, lo cual amerita que desde los
proyectos de vida se impulse lo vocacional junto a la utopia. La creacion de este
proyecto se teje con un lenguaje metaférico, con talleres ludicos y circulos de
reflexion que le ayudan a los jévenes a pensar su presente en el marco de un proyecto
de vida.

El equipo de formacién humana para realizar los talleres Iudicos se apoyaba
en herramientas del teatro, la danza y la musica para hablar del proyecto de vida de
cada joven. Cada taller parte de herramientas metodoldgicas como socio-dramas
donde se brindan tematicas y las discusiones que se desarrollan con practicas
artisticas e improvisaciones, esta es una fortaleza que hacia fluir el proceso.

Desde la esfera de formacion humana se tenia una ruta metodoldgica a través
de los circulos de reflexion, donde los psicélogos proponian una tematica que servia

como base para la conversacion, se desarrollaban juicios de manera ludica. Los

190 Entrevista con Fredy Bedoya, mayo 27 de 2013. Un proceso mediante el cual también se ha logrado
construir una cercania con la comunidad que permite que una madre de familia actle como prostituta en
una obra en la que algunos reconocen por primera vez que la Casa Amarilla —a la que su hija de siete
afios asiste a un proceso de formacién en teatro y muasica— era hace unas décadas un burdel.
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circulos o parlatorios inician con una respiracion sincronizada del grupo, se buscaba
que la energia fluyese asi como la palabra, y se daba un cierre con abrazos.

El proceso formativo en NG asume la llegada del nifio o el joven desde la
poesia de su ser, es decir desde las potencialidades en él, por oposiciéon a lo que
nominan en NG “el lenguaje de la lagrima” como aquella mirada de carencia sobre el
otro. Se reconoce la alegria y el sofiar en el otro como puntos de partida. La apuesta
por construir nuevas subjetividades es clara desde NG, concibe en el proceso
formativo a un sujeto diverso que se construye desde un proyecto de vida particular,
no como resultado de una reproduccion homogeneizante.

Este proceso formativo da paso a la constitucién de subjetividades en tres
lineas: una subjetividad politica caracterizada por su participacion activa en procesos
de trasformacion, una subjetividad estética caracterizada por su creatividad y
sensibilidad, una subjetividad ética caracterizada por la solidaridad y el afecto.

Estas subjetividades dan cuenta de tres principios de formacién que concibe
NG: la solidaridad, el afecto y el respeto que transversalizan la propuesta desde lo
artistico, lo humano y lo organizativo.

La solidaridad es una expresion del deseo de desarrollar un pensamiento
colectivo, lo cual se manifiesta desde la integracién al grupo. Se concibe un sujeto
vinculado a lo social/colectivo, es decir, un joven no ingresa a un taller, ingresa a un
grupo. Las temaéticas a tratar en el grupo son problematizaciones que se ven como
afectaciones a un colectivo y buscan generar una reflexion colectiva, “se aprende
mediante la accién colectiva. Esta accion debe ser consecuente, transformadora e
incluyente; para la Corporacion Cultural Nuestra Gente es el arte, como accion
dadora de vida” (Rojas 2011, 102). Este principio es también expresado en la
relacién con la comunidad barrial al exterior desde el trueque que busca generar una
relacion de reciprocidad entre actor y espectador-comunidad.

El afecto es asumido como una conexion vital con el otro, una fuerza
movilizadora. En ese sentido, el relacionamiento no es disciplinario en los procesos
de formacion se apela a la voluntad de cada sujeto donde la obligacion se transforma
en capacidad volitiva, partiendo de la pasion y el gusto despertados.

El respeto empieza por recibir a cada sujeto en el proceso de formacion como
alguien que ya posee un equipaje de viaje, esto permite construir una relacion con el

otro desde su historia de vida. El saber situado en el territorio y los cuerpos es
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asumido como lugar de reconocimiento del otro y desde alli se establece una relacién
de reconocimiento basada en el respeto por el otro y su lugar en el mundo.

Monica Rojas quien participd como beneficiaria del programa desde uno de
los barrios de la zona y luego se convierte en formadora expresa la importancia del

proyecto de vida para los jovenes que participan del proceso de formacion:

Lo de los proyectos de vida es clave, porque ademas se hace un acompafiamiento al
proyecto de vida, yo soy de esa generacion, lo que uno le gustaba, habia en eso
vocacional, no solamente teniamos la clase de teatro, (...) también habian talleres de
profundizacion en actuacion, en danza, en musica, de esa época hay muchos que nos
fuimos perfilando para ciertas areas de las artes, pero también hay trabajadores
sociales, hay ingenieros, miles de cosas, porque se hacia énfasis en lo vocacional, y
es una época que si uno lo mira desde el contexto era un poco mas agresivo con los
chicos frente a eso, ahora hay un poco mas de perspectiva, ahorita los pelaos tienen
muchas mas oportunidades de estudiar, en nuestra época eso era vetado, usted salia
del colegio y tenia que salir a trabajar. Entonces construir proyectos de vida era
clave. (Entrevista a Monica Rojas marzo 5 de 2013).

La relacion de los participantes tanto con el formador como con el
aprendizaje esta situada culturalmente y vinculada al colectivo organizativo y a la
comunidad barrial. En ese sentido, una de las practicas pedagdgico-artisticas en las
que se manifiesta la constitucion de un sujeto colectivo es a través de la creacién
colectiva, una de las metodologias de trabajo articuladas al teatro comunitario desde
una perspectiva latinoamericana.

En esta ruta de trabajo artistico-pedagdgico encontramos la influencia del
Teatro experimental de Cali (TEC) con Enrique Buenaventura y del Teatro de la
Candelaria con Santiago Garcia, dos grandes influencias para Nuestra Gente. Este
vinculo desde el primer montaje de la Corporacion Cultural, la obra “Los papeles del
infierno” de Enrique Buenaventura que reflejaba un teatro con intencionalidad
politica y directo en su mensaje. (Ver Anexo 1 con folletos e informacion de las
obras de teatro realizadas por Nuestra Gente). De igual manera, el grupo tendria una
relacibn mas directa y fraterna con Santiago Garcia que permite el mutuo
enriquecimiento. En la siguiente ilustracion se observa la estrategia de la

Corporacion Cultural Nuestra Gente, Construyendo artistas para la vida:
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Ilustracion 4. Construyendo artistas para la vida

En esta estrategia se asumian elementos de la creacion colectiva como el
trabajo a partir de improvisaciones, del texto imagen donde el actor tenia voz desde
su saber y contexto. De esta forma, las tematicas estaban vinculadas a la realidad
cultural social y politica de quienes participaban de la creacion.

Se aprende creando, trascendiendo la limitacion e impulsado por la
construccion auténoma de aprendizajes desde una perspectiva liberadora. En el
sentido freiriano involucra una pedagogia de la problematizacion donde las preguntas
son construidas por el sujeto mismo, la base del aprendizaje es la experiencia propia
que busca ser vinculada al colectivo y en consecuencia a la cotidianidad.

Los nifios y jovenes que participan de los espacios de formacién en NG viven
este proceso paralelo al de la institucionalidad escolar. ElI contacto con ellos me
permitio escuchar y dialogar acerca de los contrastes entre la escuela institucional y
espacios de formacion anclados a proceso barriales de base. En especial, un didlogo
con el Semillero Infantil de la Corporacion, “Manchita de Arte”, como grupo focal.
Una de sus opiniones: “En la escuela uno se siente apretado, aca me siento libre y
alegre (Luisa 1) no hay respeto, me molestan (...) aca si hay respeto (Luisa 2), me
siento como escondido... acad me libero (Juan José)” (Grupo Focal Semillero
“Manchitas de Arte”, noviembre 7 de 2014).
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Como se menciono, las practicas pedagogicas estan enraizadas en una ruta
metodoldgica desde el “aprender-haciendo”, “aprender jugando” y “aprender-
Creando” (Rojas 2011). Esta via permite construir una relacion con la construccion
de conocimiento que involucra todo el cuerpo.

En el aprender haciendo se puede observar un proposito por eliminar o al
menos disminuir la division cuerpo y mente, lo practico y lo teorico, esto ejercitado a
través de un proceso de aprehensién que involucra al cuerpo articulado a lo
vivencial, una praxis desde el contexto inmediato.

En el aprender jugando, nuevamente el cuerpo es el lugar de partida del
aprendizaje. A partir del juego se establece una relacion ladica con el contexto, que
alimenta el gusto por el aprender, rompiendo asi con los céanones de la disciplina
escolarizada, es decir, el juego permite procesos de socializaciones y relaciones
desde un lugar no disciplinado.

En el aprender creando se plantea que el hacer y el jugar tiene un propdsito
que pasa por la creacion que en términos pedagogicos representa la materializacion
de lo aprendido, se aprende creando desde el hacer y el jugar como lo dice una de las
formadoras de NG, se trata de “Liberar el universo de cada ser, la creacion permite
esto y que se conjugue con los universo de los otros y que de alli surgen cosas
nuevas” (Rojas 2013). En breve, el teatro, el arte es el medio que libera la creacion
de cada sujeto sin perder el vinculo colectivo.

Encontramos alli un aporte grande desde Nuestra Gente en direccion de una
pedagogia del cuerpo que nos habla del aprendizaje y el didlogo en movimiento, es
decir, el trabajo que se hace desde la formacion en procesos como la creacion
colectiva, donde un montaje de obra desde NG demanda una accion sentipensante de

movilizar el pensamiento, pensar desde el territorio y actuar politicamente.

4.3.3 Artistas que construyen ciudadania

Se da un cambio de enfoque que viene motivado por las preocupaciones de
algunos de los jovenes del colectivo NG que participan en la formulacién de este
proyecto, obedeciendo a lecturas de contexto desde su realidad barrial y de ciudad.
En el ciclo anterior de NG con Construyendo artistas para la vida, la pregunta por el
sujeto y su proyecto de vida estaba influenciada por los procesos organizativos, pero

se alimento de la perspectiva de Max Neef y su desarrollo a escala humana. En este
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ciclo los jovenes de NG se estan preguntando por lo politico y la incidencia de su
ejercicio como sujetos politicos, encontramos una pregunta por el papel de los
jévenes y la posibilidad concreta de afectar la politica publica y las decisiones que se
toman sobre la vida de las personas. De tal forma que en cierta medida la intencién
vira hacia la exigibilidad de derechos humanos. La nominacion de “Artista que
construyen ciudadania” se origina en la misma preocupacion de los jovenes que
formulan el proyecto a partir de su pregunta por otra ciudadania que les permita
incidir y participar en la toma de decisiones. Es decir, mas que una complicidad a la
narrativa de una ciudadania simple o al derecho a ser parte de la ciudad, se trata de la
comunidades barriales en un ejercicio politico donde los jovenes desarrollaran la
capacidad de toma de decisiones con interés colectivo y de incidencia sobre sus
comunidad. El eje central en esta fase es el sujeto que desde su comunidad aporta y
que se siente como de un colectivo.

En este ciclo de Artistas que construyen ciudadania (2009-2014) de NG se
puede destacar un énfasis mayor en lo politico desde la formacion en derechos lo
cual permite pensarse la ciudadania desde referentes propios como parte del proceso
formativo al interior de la organizacion. Este tercer ciclo de apuesta formativa
concibe a los jovenes como sujetos de derecho que asumen activamente su
participacién politica. Se busca una incidencia politica dentro de la comunidad pero
ampliada a la ciudad, haciendo eco desde la voz de los jévenes que participan en el
proceso.

En este ciclo la vision formativa de NG pasa de una visién que habia
permeado el anterior proceso de Construyendo Artistas para la Vida con la cual
encontramos miradas desde el desarrollo a escala humana de Max Neef y otros
(1996), hacia una perspectiva centrada en los derechos con énfasis en la formacion
politica. De acuerdo con Mdnica Rojas, una de las formadoras del proceso, la vision
de ciudadania que NG ha vinculado a este proceso formativo se diferencia de otras
concepciones de ciudadania incluyendo la institucionalizada. NG concibe que la
construccién de dicha ciudadania deba ser hecha a partir de un pensamiento colectivo

y solidario, desde donde se construye con el otro al pasar del “yo” al “nosotros”.

Nosotros en un primer momento hablamos de que se construye ciudadania cuando se
construye desde un pensamiento colectivo, cuando ya no pienso en lo que yo
necesito sino cuando construyo con el otro. En la capacidad de cambiar y de tener
criterios para la toma de decisiones, decimos, los chicos no van a ser actores toda su
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vida, eso lo tenemos claro, pero van a ser ciudadanos, y van a ser personas que van a
tener que jugar en el escenario de la vida siempre, entonces, construir ciudadania es
construir esa capacidad de toma de decisiones frente a lo que no solo me beneficie y
vuelve y aparece lo colectivo, entonces yo tomo decisiones pero no van en contra de
lo colectivo y de lo solidario, nosotros hablamos del respeto, el amor y la
solidaridad. (Montoya, Rojas, y Castafieda 2012, 52)

Acercar el concepto “ciudadania” a los procesos formativos y artisticos
posibilitd debates en torno a los alcances metodoldgicos y pedagdgicos que
implicaba el hecho de insertar estas nuevas practicas en el quehacer cotidiano de los
facilitadores y por ende de los grupos. Esta construccion colectiva mostro tensiones
enriquecedoras como el didlogo de saberes entre las artes en esta perspectiva
comunitaria y las ciencias sociales. Hubo un momento de mayor dedicacion al
ambito artistico y menos a la formacion en derechos. Cuando abrieron el espacio
para la ciudadania se dedicaron a afianzar el componente politico dentro del artistico,
de manera homogeénea y logrando equilibrar tal tension.

Estas tensiones y discusiones permitieron ampliar y fortalecer el vinculo entre
el arte y la participacion ciudadana. La pregunta por una comprension propia y
critica de ciudadania fue central en este proceso: “¢Cual ciudadania la de Nuestra
Gente o la del facilitador?” (Montoya, Rojas, y Castarieda 2012, 50), fue asumida
desde la posibilidad de contribuir a la formacion de subjetividades criticas y con
proyeccion colectiva asumiendo una ciudadania que supere la individualidad
predominante desde otros modelos que la institucionalidad plantea, una ciudadania
vinculada al pensamiento colectivo basado en el principio comunitario de solidaridad

El proceso de NG sefiala algunos peligros de tener como punto de partida una
nocion institucional de ciudadania, pues concibe al joven como “cliente de servicios
sociales proporcionados por el Estado y un continuo demandante de derechos,
corriendo, el peligro de despolitizar el contenido de la ciudadania y limitandolo a la
asistencia a espacios de planeaciones de los recursos publicos” (Sistematizacion
Artistas que construyen ciudadania 2012, 52). La experiencia de NG sefiala entonces
la busqueda y la admision de un referente en construccion que permita pensarse la
ciudadania desde un lugar vinculante a comunidad.

En el caso de Medellin, las organizaciones comunitarias han promovido una
ciudadania activa por medio de actividades de participacion como los planes de
desarrollo zonal que han impulsado la toma de decisiones desde las realidades

socioculturales de sectores populares de la ciudad, esto sin que se haya eliminado la
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tension entre el proyecto moderno de una ciudad hegeménica y la busqueda por una
resignificacion de la ciudadania. En el ciclo de Artistas que construyen ciudadania
no llega a la conceptualizacién de “ciudadania” concretamente pero el equipo
pedagdgico sefiala la importancia de seguir con esta ruta de indagacion.

NG asume una direccidn praxistica, no se queda dentro del &mbito de la
reflexion sobre los derechos, asume un accionar politico desde lo espacios de
participacion local que la institucionalidad de la ciudad tiene en la zona. De esta
manera logra que los integrantes de los colectivos se involucrenn desde el programa
de planeacion local de presupuesto participativo y los proyectos de fortalecimiento

de las dindmicas juveniles (Montoya, Rojas y Castafieda 2012).

ARTISTAS QUE CONSTRUYEN CIUDADANIA
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Ilustracion 5. Artistas que construyen ciudadania

4.3.4 El ciclo de la mariposa: una vision propia de los ciclos de formacion

Uno de los grandes aprendizajes que articulan lo organizativo con lo
pedagdgico desde los aprendizajes, se presentd en este proceso a traves de la
reflexion critica sobre los diferentes grupos artisticos que hacen parte de Nuestra
Gente. La Corporacion alcanza una comprension que habla de grados de cohesion al
interior de cada grupo, entendiendo el proceso particular de cada grupo. El paso de
un grupo hacia otro ciclo lo determina su propia metamorfosis, no es algo controlado
por agentes externos, obedece a las dindmicas internas que constituyen la sumatoria

de subjetividades. Esta mirada les permite distanciarse de los ciclos de la educacién
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formal que hablan de un progreso lineal desde grados de formacion desde los cuales
se moviliza al sujeto en términos del cumplimiento de unas competencias medidas
homogéneamente y adquiridas dentro de las regulaciones de la tradicion anglosajona
del curriculo como ordenador de los procesos educativos en clave productiva
(Noguera 2010). Una gran desazon en esta mirada ciclica desde la educacion formal
es la prescripcion que se tiene sobre las subjetividades a educar, en donde se espera
que todos vivan lo mismo. Dentro de esta dindmica se definen patrones de
anormalidad y de fracaso escolar, que clasifican a los sujetos en normales y no
normales y los conduce a exclusiones en relacion a estas categorias, sin mencionar
que en el caso de poblaciones étnicamente diferenciadas, en situacion de
discapacidad e incluso poblacion LGBTI.

Desde esta perspectiva propia, entender las dindmicas de flujo de
participantes y cambios en el accionar de cada grupo facilito la reflexion de un ciclo
vital de formacién basado en la metafora de metamorfosis de la mariposa monarca.
Este ciclo empieza por la crisélida, el nacimiento de la mariposa, la migracion y la
polinizacién (Rojas 2011). Es un ciclo que da cuenta de la formacion en Nuestra
Gente y que a continuacion se describe:

En la crisalida, el grupo inicia con los saberes previos que cada quien trae
consigo, en lo organizativo su estructura es primaria. En esta etapa los participantes
llegan a un taller y reciben técnicas basicas, principalmente, encaminadas hacia la
sensibilizacion en las artes. Luego, en el nacimiento de la mariposa se concibe un
nivel estético-artistico y se generan procesos organizativos con nombre e identidad,
por lo que en esta etapa el grupo asume un proceso de auto-gestion y ejecucion de su
plan de accién anual, cuenta con mayor autonomia en la circulacién de sus
propuestas estéticas y genera procesos identitarios estables. En la migracion se
encuentran dos ramas: la monarca que mantiene una organizacion fortalecida y el
grupo continua su funcionamiento, pero tiene una mayor capacidad de autonomia,
gestiona recursos propios y circula con sus trabajos artisticos en proyeccion hacia la
ciudad. La segunda rama es la polinizacion, ya no son los grupos sino los sujetos que
han participado en el proceso y que llevan los saberes aprendidos en esta
organizacion comunitaria a otros espacios. En esta vertiente el grupo desaparece y
muta a sujetos que polinizan nuevas experiencias desde el caminar particular de cada

ser. En el siguiente grafico el ciclo descrito:
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Ilustracion 6. El ciclo de la crisalida

Este proceso permitio la construccion desde la experiencia acumulada y un
nuevo entendimiento del ciclo formativo en su estructura y como parte de una
configuracién propia de los sentidos de formacion que le dan vida a la propuesta
pedagdgica. El proceso de reflexion sobre este ciclo logra un entendimiento de
dinamicas de trasformacién de los grupos, incluyendo la posibilidad de desaparicion
de un grupo como parte del ciclo mismo por lo que valora mas el camino que la
Ilegada a una meta.

La participacion de los grupos que hacen parte de este proceso se da a través
de una propuesta artistico-pedagogica nominada como “incidencia” que concebia la
practica politica de una ciudadania autorreferenciada desde la cual cada grupo busca
generar una interaccion consciente con la comunidad. Un ejemplo de esta préactica
artistico-pedagdgica lo encontramos en uno de los grupos de NG, el grupo Gama
Teatro con “El arte se toma las calles del barrio”. En esta socializacion con la
comunidad, los jovenes van ciclicamente a alguna de las cuadras del barrio
acompariados con su musica y juegos interactuando con los nifios y jovenes, a su vez
realizan talleres artisticos y se prepara el montaje de una comparsa para la
inauguracion del Encuentro Nacional Comunitario de Teatro Joven.

Puede leerse en este ciclo unas practicas pedagdgicas que encarnan la
claridad que Freire nos deja con su afirmaciéon “Todo acto pedagdgico es un acto

politico”. La confluencia entre el acumulado del proceso organizativo desde un
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accionar pedagdgico-artistico como lente para entender la construccion de otras
ciudadanias en territorios urbanos, permiten enriquecer los saberes enraizados que
NG ha acumulado desde relaciones solidarias con este territorio.

Desde sus inicios NG ha tratado de buscar espacios de participacion que
permitan impactar la comunidad desde una construccion que vincula cultura y
educacién como ejes fundamentales del desarrollo local comunitario. Durante el
periodo del proceso Artistas que Construyen Ciudadania, NG venia realizando un
esfuerzo por incidir en los espacios de participacion politica con el fin de articular su
construccidn colectiva con el desarrollo local de estas comunidades. Un ejemplo de
esto es su protagonismo en las planeaciones locales como el Plan de Desarrollo Local
(2007-2019) de la Comuna 2, en donde la version de “Seguimiento y Evaluacion”
(2012) de este Plan, fue elaborada con Nuestra Gente y Convivamos —otra de las
organizaciones historicas importantes de la zona Nororiental— Este Plan de
Desarrollo asumido bajo el lema “Un mapa abierto a las propuestas de vida de la
gente 2007-2019”, plantea una vision para la Comuna 2 que da cuenta del tipo de

perspectiva por la que han luchado estas organizaciones de base:

En el 2019 la Comuna 2 Santa Cruz se destacara por capacidad de gestion y
autogestion para planear su territorio con base en el desarrollo integral a escala
humana. Sobresaldra la unidad comunitaria entre sus lideres, liderezas y
organizaciones comunitarias, las cuales seran reconocidas por la promocion de la
inclusion comunitaria en todo su territorio, con sus pobladores y en todas las
dimensiones del desarrollo. (Plan de Desarrollo de Medellin 2012, 10)

Desde su accionar politico particular y en su red-tejer con otras
organizaciones, NG promueve la perspectiva de un desarrollo local comunitario que
sea gestionado desde el adentro del territorio, entendiendo el desarrollo ademas como
un caminar multidimensional més que en la planimetria y unidimensionalidad que
plantea la modernidad desarrollista. Es decir, cuando hablamos de desarrollo cultural
y comunitario estamos diciendo que los términos de referencia no estan dados por la
regla de un progreso bajo la taza de productividad, estariamos hablando de la
promocion de la cultura como factor fundante en el desarrollo comunitario.

Planes alternativos de desarrollo como el que construyen estas organizaciones

alcanzan a darse en Medellin, particularmente bajo el gobierno municipal del
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entonces Alcalde Alonso Salazar'®!

(2008-2011), quien de acuerdo con varios lideres
organizativos, tuvo una gran apertura hacia el desarrollo local y hacia la inclusion de
las organizaciones tanto desde la planeacion como desde la distribucion de recursos,

si se le compara con otros gobiernos.

4.4.Cultura Viva Comunitaria: sentidos red-tejidos

Encontramos que uno de los grandes aportes y saberes acumulados por la
Corporacion Cultural Nuestra Gente es su capacidad para construir y articular trabajo
en red a lo largo de sus afios. Esta accion de tejer con otros ha permitido fortalecer su
trabajo y la comunidad en diversas formas, este Red-Tejer tiene algunas
particularidades que discutiremos.

Al interior del colectivo se evidencia una naturalizacion del trabajo con otros
como algo indispensable para construir un proyecto de trasformacion. Esto se
vislumbra desde el énfasis puesto en los procesos formativos al desarrollo de lo que
NG denomina como “pensamiento colectivo”. De igual manera, se evidencia que la
postura ético-pedagogica de “formarse con el otro” les ha permitido considerar el
trabajo articulado desde las redes como un espacio formativo en si mismo que
alimenta el proceso interno del colectivo, generando un saber que circula desde el
proceso interno hacia el ejercicio de dialogo con la comunidad barrial. Esto asume un
circulo mas amplio cuando se articula este saber experiencial a sus trabajos en red;
un ejemplo es el Festival de Teatro Joven Comunitario llevado al territorio local y
resignificado desde la interaccién con la comunidad.

Este red-tejer caracteristico de las acciones de NG no se enuncia en términos
de la formacion dirigida alrededor de procesos artistico-pedagdgicos, sino como la
sumatoria de los ciclos y practicas mencionadas en este capitulo y en su devenir
historico organizativo. Sin embargo, hace parte integral de lo que distingue a NG
desde este estudio, razon por la cual asumo esta red-tejer bajo la categoria de saber-
respirado, entendiéndolo como aquel saber que se vuelve tan imperceptible como la

propia respiracion pero que es vital en la identidad y desarrollo de una organizacion.

0Recordemos que Alonso Salazar como escritor e investigador habia participado de procesos con
organizaciones como la Corporacion Regidn, donde coordiné trabajos vinculados a mejorar la situacion
de los sectores populares, particularmente frente a la necesidad de ampliar los limites de la lectura sobre
el conflicto armado y el narcotrafico en Medellin.
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Son saberes que estan tan a flor de piel de la organizacion, que son asumidos en la
esencia de la cotidianeidad.

Aunque ya hemos mencionado algunas de las redes de las que participa NG,
se destaca el trabajo que actualmente viene realizando NG desde la Plataforma
Puente Cultura Viva Comunitaria donde reaparecen trazos de una articulacion
latinoamericana desde algo que va mas alld del pensamiento latinoamericano y que
involucra lo sentipensante, una movilizacion de geografias populares que articula
experiencias de vida y comunidad desde la Cultura. Un entendimiento que sobrepasa
su version antropoldgica y antropocentrista, una version antifragmentaria que suma
cultura y naturaleza en un resultante denominado Cultura Viva Comunitaria —
CvVC—.

Nuestra Gente hace parte de la Plataforma Puente Cultura Viva
Comunitaria'®, esta red cobra vida a raiz de una sucesion de encuentros y trabajo en
red a nivel latinoamericano, inicia en el 2009 con el encuentro sobre arte y
trasformacion social en Mar de Plata, Argentina en el 2009'%. Uno de los objetivos
centrales de esta red era entender mejor la experiencia que se estaba dando en Brasil
con Puntos de Cultura (2004), surgida en el Gobierno de Lula Da Silva desde el
Ministerio de la Cultura con Gilberto Gil; su principal arquitecto Celio Turino, quien
era el secretario de ciudadania cultural. Para Gilberto Gil, los Puntos de Cultura se
asemejan a los puntos de la acupuntura, un do-in Cultural, un automasaje de estos
puntos para activar la cultura propia. De acuerdo con lara Machado, artista brasilefia
y miembro de la red de Cultura Viva Comunitaria, “Este proyecto significaba
potencializar la cultura que ya existia, una cultura de pensamiento propio, que fueron
borradas y no vistas como culturas que vinieron sobreviviendo desde mucho tiempo”
(Entrevista lara Machado enero 10 de 2015).

192En el Primer Congreso Latinoamericano de CVC, realizado en mayo de 2013 en la Paz, Bolivia, se
consider6 que “Segun datos del primer congreso latinoamericano existen en la region méas de 120.000
experiencias donde organizaciones sociales y corporaciones culturales promueven la produccion y
distribucion de bienes culturales en sus comunidades, sin intereses lucrativos e inscritas en procesos de
democratizacion y desarrollo local. Son centros culturales, bibliotecas populares, agrupaciones de hip
hop, colectivos de muralismo, plastica en general, produccion audiovisual, grupos de teatro
comunitario, arte callejero, circo, radios comunitarias y otras experiencias de comunicacion popular,
rescate de practicas ancestrales y culturales , etc.; (...) de caracter barrial y comunal” (4-5)

1% En este evento Nuestra Gente socializé su experiencia organizativa comunitaria.
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La mirada sobre una Cultura Viva desde los Puntos de Cultura estaba
orientada a la constitucion de una red organica que apoyara la creacion cultural, en

palabras del propio Celio Turino se trata de:

Desvelar, sefialar caminos, comprender realidades. Y acercar. Acercar personas,
contextos, formas de interpretacion. Al acercarse, si no se retira el velo, al menos que
se torne mas transparente, translicido; romper jerarquias y construir nuevas
legitimidades. (...) El Punto de Cultura no responde a formas; no es erudito ni
popular; tampoco se reduce a la dimensién de “cultura y ciudadania” o “cultura e
inclusion social”. Punto de Cultura es un concepto. Un concepto de autonomia y
protagonismo sociocultural. En la dimension del arte, va mas alla de la exaltacion de
un arte ingenuo y simple, como si al pueblo le cupiera solamente el lugar de
artesanato y de lo no elaborado de acuerdo con los canones del buen gusto. Por el
contrario, busca sofisticar la mirada, apurar los oidos, oir el silencio y ver lo que no
se muestra. (...) Narrativas que establecen un didlogo a partir de la voz de quien hace
su propia cultura y no por medio de la voz del “otro”. (Turino 2013, 20-21)

La invitacién de Celio Turino parte del silencio y la escucha para ver y
entender aquello que ha permanecido oculto y deslegitimado. Asi mismo, lo que
puede generar una politica publica pensada como ruptura en términos de la
relaciones que se han mantenido entre el conocimiento y reconocimiento de lo que
esta vivo en los barrios. Esta es una confluencia que podemos encontrar en el trabajo
de NG en su construccion organizativa comunitaria donde el respeto por el otro hace
parte de su postura ético-politica.

Esta posicion se vera reflejada en los procesos formativos, especificamente,
en la relacion entre formadores y los nifios y jévenes que pasan por el proceso
pedagdgico en los diferentes programas de Nuestra Gente. Como dice su director
actual, Jorge Blandon “las metodologias nuestras parten de la escucha”, mientras que
los puntos de cultura parten de la experiencia cultural construida en los barrios y
veredas. NG parte de lo que el nifio o el joven trae consigo para potenciar el respeto
y la escucha e integrar la afectividad dentro el proceso artistico-pedagdgico; asi su
propuesta pedagdgica de Artistas para la Vida cobra sentido; en palabras de
Blandon: “hoy cuando pensamos cultura viva comunitaria es porgque eso se parece a
nosotros, a lo que somos” (Entrevista a Jorge Blandon mayo de 2013).

Existe entonces una ruptura en la forma en la que se concibe la cultura y el
acto educativo. En ambos casos se presenta la mayor parte del tiempo la visién
institucional de cultura, concebida desde los gobiernos, las universidades y la

institucionalidad publica. En la siguiente ilustracion se observa la linea estratégica de
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formacion de Cultura Viva Comunitaria para Colombia que muestra un tono vivo,
alejado de la vision desarrollista y competitiva del curriculo vigente en el sistema
educativo estatal:

Linea Estrategias Acciones
Intercambio de
experiencias
] organizacionales
Escuelas Vivas t L en formacion
Encuentro
Regional - Anfioquia
FORMACION politica, “Nifiez, Juventud, Arte y
técnica, académica ‘ Comunidad
y comunitaria b
(- N
Sistema de :
( Relacionamienieto pora} Diplomado CVC
el fortalecimiento — J
organizacional J
@ 1\
Seminario y Asesorias
\ )/

Ilustracion 7. Linea estratégica de formacion de Cultura Viva Comunitaria para
Colombia.

En entrevista realizada por Jorge Melguizo a Celio Turino en Uruguay en un
evento educativo en 2012, frente a la pregunta por los desafios de la propuesta de
Puntos de Cultura, Turino menciona que el Estado no esta aun listo relacionarse con
el pueblo como protagonista. Esta afirmacion hace ain mas relevante la necesidad de
desarrollar propuestas como las de Cultura Viva Comunitaria desde sentidos
multiples que permitan cartografiar experiencias ancladas en la vida barrial y
comunitaria, que contienen claves para tejer procesos de paz y convivencia. Claves
que no han sido seriamente consideradas durante la construccion del proceso de paz
en Colombia, el cual sigue atrapado en una relacion dicotomica entre dos fuerzas,
guerrilla'y gobierno.

Esta construccion Puntos de Cultura y la propuesta de Cultura Viva
Comunitaria son propuestas emancipadoras y con un legado que involucra las
resistencias afro e indigenas, la dictadura en Brasil, los circulos de Cultura de Paulo
Freire, entre otros. (Santini 2013). EI movimiento continental que desencadenan los
puntos de Cultura en Brasil en el 2010 incita a la revision del “Encuentro de Redes

de Latinoamérica —Plataforma Puente— 100 Organizaciones Culturales” que se
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llevd a cabo en Medellin y en la que NG jugd un papel central desde su saber-tejer.
Vendra luego la participacion de la Corporacion en el IV Congreso Iberoamericano
de Cultura del Cofralandes de Organizaciones Culturales Comunitarias, la
realizacion de la Semana Continental por la Cultura Viva Comunitaria durante el afio
2012, junto con la realizacion de la Caravana por la Vida que lleg6 a la Cumbre de
los Pueblos en Rio+20 para socializar la nocion de “Cultura + Naturaleza es Cultura
Viva” y el Primer congreso de Cultura Viva Comunitaria realizado en Bolivia en el
2013.

La Plataforma Puente Cultura Viva Comunitaria ha sido protagénica del
nacimiento de colectivos nacionales multisectoriales de lucha por la Cultura
Comunitaria en paises como Brasil (Movimiento Social de las Culturas), Argentina
(Pueblo Hace Cultura), Perd (Somos Cultura) y Colombia (Cultura Viva
Comunitaria). Algo a destacar es que en esta construccion “lo comunitario” es un
aporte hecho desde Colombia a la red (Balan 2013). Alli se evidencia la huella de las
organizaciones comunitarias que participan de este proceso. Este recorrido y el
crecimiento de la red ha tenido grandes contribuciones promoviendo los puntos de
cultura desde espacios como el parlamento de Mercosur. Ademas del modelo
desarrollado en Brasil, se ha avanzado en procesos de gestion desde la politica
cultural publica en paises como Argentina, Per(, Costa Rica y Colombia. Un acuerdo
de lucha politica que se tiene desde la Plataforma Puente de Cultura Viva
Comunitaria es la busqueda del 0.1 % de los presupuestos nacionales para apoyar el
sostenimiento de estos procesos y potencializar su existencia.

En nuestro pais, en el caso de Medellin, esta red de organizaciones locales de

la cual NG es un componente vital'%*

que logré en el 2011 materializar una politica
publica desde el trabajo de la red de Cultura Viva Comunitaria; se hace referencia al
Acuerdo 50 “Por medio del cual se establece una politica publica para el
reconocimiento y la promocion de la cultura viva comunitaria en la ciudad de
Medellin” (Ver Anexo 5y 6) y que se da en medio de la visita de Celio Turino a la
ciudad de Medellin. De igual manera, el encuentro de redes en Medellin en el 2010
y la aprobacion de esta politica publica logran impulsar el movimiento a nivel

nacional particularmente en Cali y Bogota. La firma de este acuerdo municipal sella

104 Entre las organizaciones culturales de base en Medellin que hacen parte con NG de esta plataforma,
encontramos a: Convivamos, Corporacion Semiosfera, Platohedro, Corporacion Simoén Bolivar,
Corporacién Canchimalos, entre otros.
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un compromiso institucional en términos politicos y de recursos publicos, con el fin
de potencializar procesos educativos y culturales ya existentes como el de NG que
viene actuando como gestor de convivencia en los barrios de Medellin.

Acciones como estas dan cuenta de la incidencia que el trabajo de NG ha
logrado configurar tanto desde el compromiso comunitario como desde el red-tejer
que se destaca como unos de los saberes que los identifican no solo como punto de
Cultura en Medellin sino como punto de articulacion comunitario-cultural en
Colombia y Latinoamérica, como lo constata el trabajo que viene realizando desde
diversas redes.

Como se ha mencionado durante esta tesis, la construccién de un proyecto
cultural desde NG viene claramente articulada a una propuesta artistica-pedagdgica.
En Medellin, NG hace parte de otras experiencias organizativas de base que le han
apostado a la construccion de proyectos que articulen la cultura desde lo educativo y
el arte, logrando otras relaciones de afecto y efecto en territorios de alta complejidad
social, sin contar necesariamente con la institucionalidad. La presencia y proyeccion
de estos colectivos se ha convertido en un “creer en crear desde lo local”. El
investigador Luis Atehortia, conocedor de experiencias de cerca y que ha
participado de la red de Cultura Viva Comunitaria, destaca el aporte de
organizaciones participantes de la red como NG que han jugado un papel
fundamental en la constitucion de nuevas subjetividades “en la medida en que alli se
constituyen procesos de formacién que han contribuido durante mucho tiempo al
nacimiento de nuevos lideres con las caracteristicas del ciudadano que necesitamos.
Es decir, sujetos sensibles, creativos y comprometidos con el presente y el futuro de
sus comunidades y de la ciudad” (Atehortaa 2011, 12).

Se puede apreciar desde NG una contribucion importante desde su
participacion en esta red en términos reivindicativos frente a las experiencias de base
para que sean reconocidas como focos de desarrollo cultural local y asumidas desde
lo presupuestal en las politicas municipales. Esto evidencia como el trabajo de NG
ha estado vinculando la busqueda de mejores posibilidades no solo para la
comunidad barrial local y de las organizaciones de la zona actuales o futuras sino que
su lucha y fortaleza organizativa trasciende la ciudad de Medellin.

Se puede constatar desde diferentes fuentes el reconocimiento que NG tiene
dentro de las demds organizaciones comunitarias de la ciudad y de entes

institucionales como las universidades locales y el gobierno municipal. En entrevista
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realizada por la revista cultural Maloca de Medellin, al coordinador académico de la
Corporacion Cultural Semiosfera, Jairo Castrillon, sobre su definicion de Cultura
Viva Comunitaria, afirma que a su parecer es una forma actual de nombrar “un
trabajo historico de treinta afios que han desarrollado varias organizaciones como
Nuestra Gente y Barrio comparsa en relacion a la convivencia y la solidaridad
especialmente dentro de las comunidades de los barrios mas vulnerables de la
ciudad” (Corporacion Cultural AltaVista 2013, 6).

Aunque procesos como el de Cultura Viva Comunitaria demandan un
esfuerzo grande de organizaciones como NG que en el dia a dia estdn buscando
financiacion para que sus procesos artistico-pedagdgicos puedan seguir construyendo
comunidad, la apuesta de un red-tejer desde NG parece dar frutos mas alla de su
razon de incidencia local. Desde este tejido cultural comunitario que se extiende por
Latinoamérica vale la pena preguntarse:

¢Qué significaria pensarse no solo puntos de cultura, sino puntos educativos,
puntos de convivencia, puntos de semillas y naturaleza para la ciudad de Medellin?

En tal cuestionamiento acudo a las palabras de Jorge Blanddn que no solo nos
sirven para lanzar un primer pensamiento a este interrogante, también reflejan
precisamente lo que ha sido el corazén del red-tejer de NG: “La pregunta necesita
del encuentro”; en esta frase se encuentra una perspectiva ontoldgica, pedagdgica, y
epistemoldgica ya que nos habla en primer lugar de la necesidad del ser humano de
tejerse con otros con el fin de darle sentido a su propia existencia, reconociéndose en
el rostro del otro surge también un interés por la vida tejida en colectivo. En la
experiencia de NG consideramos que lo pedagdgico le ha dado centralidad al proceso
de formacion como espacio de encuentro, espacio que podemos identificar como
circular en la medida en que rompe con la estructura bancaria e individualista de
otras pedagogias.

La circulacion de la pregunta en la experiencia pedagdgica establece una
relacién libertaria con los sujetos, puesto que la pregunta no surge de un docente
buscando evaluar un educando, sino de varios ciclos que permiten que las
subjetividades circulen con sus preguntas y respuestas. Finalmente, el sentido de la
palabra encuentro, bajo esta mirada epistémica se construye afectivamente con otro.
Es decir, este encuentro involucra una postura sentipensante donde aquello a
construirse desde un sentipensar colectivo se moviliza en el circulo del conocimiento

desde la calidez que le otorga sentido y palpitar. En tal medida, para que existan los
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puntos de cultura necesitamos de encuentros y del red-tejer que los convoca, y
quizés, en lugar de puntos de cultura, necesitariamos de Circulos Vivos de Cultura

gue nos permitan seguir tejiendo experiencias que humanicen y enriquezcan la vida.

El siguiente mapa de redes resume los anteriores dialogos que ha desarrollado
Nuestra Gente, no solo al interior de la ciudad de Medellin sino también a nivel
latinoamericano y pretende ilustrar graficamente el red-tejer que este estudio destaca

en la experiencia de NG.
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4.5. En red-pensando otra formacion

Este legado de transformacién sigue reconfigurdndose y actualizandose en
variados colores tanto en diversos territorios de Colombia como en Latinoamérica.
Permanece heterogéeneamente aun en muchos espacios de Medellin desde los cuales
se han venido tejiendo experiencias en torno a la bdsqueda de otros horizontes de
formacion vinculados al trabajo colectivo/organizativo desde una perspectiva
comunitaria, como lo han venido haciendo procesos organizativos histéricos en esta
ciudad. En ese escenario nos preguntamos ¢Cémo dialogan o contribuyen estas
experiencias con perspectiva popular comunitaria con un enfoque pedagdgico
decolonial?

De igual manera, han surgido espacios inter-organizativos que se han estado
pensando una formacion que articula los referentes de una construccion educativa
popular local, donde el arte y la comunicacion popular son parte esencial, espacios
inter-organizativos como la escuela de Formacién Popular'®, producto de la
necesidad y la relevancia que tiene los procesos de formacion tanto al interior de las
organizaciones como en su red- tejer con las comunidades y contextos de incidencia,

como lo expresa uno de los formadores populares de esta experiencia

En la lucha social, los procesos de formacion deben ser parte integral de los planes
de trabajo de las organizaciones sociales, comunitarias y populares; la formacion es
indispensable para fortalecer las organizaciones y para que sus suefios y propositos
vayan construyéndose desde la cotidianeidad de lo que hacemos. (Cardenas 2009, 2)

Este deseo de articulacion que le dio vida a la experiencia de la Escuela de
formacion popular desde un acumulado inter-organizativo, se vincula desde algunos
de sus miembros a la experiencia de la Mesa por la Educacion y la Transformacién
que aunque no llegd a constituir un proyecto de formacion programatico, se
configurd alrededor de diferentes colectivos populares de la ciudad para reflexionar,
socializar alternativas de otras formaciones y pensar en la construccion de nuevas

propuestas.

1%5Espacio inter-organizativo surgido en 2008 que articulaba el trabajo de La red Juvenil de Medellin,
El periddico de comunicacion popular Periferia, la Corporacion la Aldaba en una propuesta educativa
de formacién popular que involucraba tres &reas: Arte en Resistencia, Comunicacion Popular y
Economia Politica.
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Este espacio de reflexion y articulacion de experiencias educativas populares

»1% gue estuvo trabajando entre el 2010

“Mesa por la Educacion y la transformacion
y el 2013. El objetivo de este espacio de encuentro era reflexionar en torno a los
procesos de educacion popular y tejer articulaciones entre los diversos espacios de
trabajo.

Desde la mesa se lanza la propuesta de realizar unas jornadas como excusa
para empezar a generar algunos niveles de articulacion, una posibilidad de
reconocimiento, de saber que habia otros que silenciosa o ruidosamente aleteaban en
la esfera de lo educativo preguntandose por otras formas de educar. El objetivo de
este espacio de encuentro era reflexionar en torno a los procesos de educacion
popular y tejer articulaciones entre los diversos espacios de trabajo. La Mesa no
buscaba reemplazar el trabajo dentro de cada organizacién, sino mas bien se trataba
de centrar la reflexion y la accion de este espacio en lo educativo desde un enfoque
popular. De esta forma, las jornadas se convirtieron en la excusa para fortalecer este
colectivo, por dos afios y medio se retinen construyendo un proceso que trasciende
las jornadas y se logra articular a otros procesos mas amplios como el Foro Social
Popular y Congreso de los Pueblos.

Como miembro de la mesa tuve la oportunidad de participar de este proceso y
de las reflexiones tejidas alli por organizaciones estudiantiles universitarias,
preuniversitarios populares, organizaciones populares y algunos educadores. En las
memorias de este colectivo se encuentra una postura critica frente al sistema
educativo pero a su vez un compromiso en la construccién de otras rutas educativas
que recogiesen en alguna medida el legado latinoamericano, se cita en extenso desde

unos de sus documentos de trabajo para ilustrar esto

El proceso de la Mesa de Educacion y la transformacion ha buscado establecer una
lectura critica de nuestra experiencia educativa en este mundo donde la linea de
racionalidad que ha predominado en esta esfera sigue estando marcada por procesos
de adaptacion y reproduccion donde el individuo termina siendo universalizado en su
formacion, condicién favorable a la homogeneizacion de pensamiento y de sentidos
comunes en nuestras sociedades. El control que ejerce la escuela sobre las maneras
de mirar el mundo termina cuestionando nuestro propio proceso como sujetos
producidos a escala en esta maquina de pensar. La racionalidad practicada desde este

106 Espacio conjunto conformado inicialmente por diversos colectivos de Medellin que trabajan desde
organizaciones estudiantiles, Coesdua, Kavilando, Oficina Estudiantil UN, Nodo Popular, Asociacion
Paulo Freire y Proyecto Papalotl de bachillerato popular, algunos educadores y el colectivo de Nuestra
Gente que llega en un momento a apoyar el proceso de las jornadas desde su propuesta pedagdégico-
artistica.
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horizonte mercantilista desvincula el mundo de la vida de la préactica educativa, la
incoherencia entre estos mundos alcanza hoy sus limites y los niveles de
deshumanizacion permitidos alli, evocan el resurgir de diferentes luchas sociales ,
muchas de ellas centradas en la esfera de la educacion por el papel que esta ha tenido
en el direccionamiento que este ha ejercido sobre la produccién, reproduccion y
control del conocimiento en términos de validez de una ciencia uUnica y la
invisibilizacién de unos saberes “acientificos”. Las luchas emancipadoras por la
transformacion de la sociedad desde la formacion de otro ser humano han estado
vigentes en el contexto latinoamericano hace décadas a través de grandes hombres
como Freire y de vertientes de otra educacion como la Educacion Popular. Alli
encontramos y reconocemos los cimientos que fortalecen el trabajo de la Mesa para
la educacion y la transformacion y desde alli emergen los cuestionamientos
sefialados y otros tantos méas™'%’

La Mesa por la educacion y la trasformacion al igual que la escuela de
formacion popular evidencian el distanciamiento que el mundo organizativo y
popular siente frente a la propuesta educativa que la escolarizacion tradicional
presenta como ruta de éxito social. Desde alli se plantean preguntas sobre
movilizacion de la educacion, el auto-cuestionamiento de haber hecho lo suficiente
para merecer una sociedad diferente y el como pasar de la critica a propuestas
organizadas desde lenguajes propios.

En esa direccion desde este espacio se vislumbraba como ruta la
consolidacién de un movimiento por la educacion popular para la formacién politica
de las organizaciones populares, pero a su vez no se descartaba la necesidad de

seguir incidiendo en la educacion formal, alli la mesa se preguntaba “;Cdémo

ponemos a dialogar los procesos alternativos de la escuela con los procesos
populares?”108

El proceso de Nuestra Gente no solo ha evidenciado esta sintonia en términos
de una ruta de formacién popular comunitaria abierta a dialogos con la escuela desde
proyectos como “Escuela sin paredes” desarrollado en 2003, con este proyecto se
logra acompariar escuelas en los barrios Santa Cruz y la Rosa desde su modelo de
formacion. En esta direccion, recientemente también logra tejer ese acumulado desde
espacios como la Red de Cultura Viva Comunitaria donde se plantea como una de
sus lineas estratégicas la formacion desde el desarrollo de “procesos de formacion

sociopolitica y cultural que pongan en dialogo el saber popular y tradicional, con el

producido en las organizaciones y en la academia” (Villa, Blandén y Oquendo 2015,

17 Documento de reconstruccion histérica de la Mesa intencionado para una sistematizacion del
proceso (2013).
1% 1bid.

220



13) dicho horizonte se presenta en sintonia con la pregunta lanzada desde la Mesa
por la educacion y la transformacion.

Se puede ver reflejada en esta mirada programatica sobre la formacion desde
un enfoque pedagdgico popular un proposito que permite vincular otros saberes,
conectar territorios y comunidades desde la experiencia educativa (ver ilustracion 6
arriba: Formacion Cultura Viva Comunitaria). Esto frente a una formacién
segmentada que sigue ubicando a la pedagogia dentro de las paredes de las escuelas
no dejando que esta respire desde el aire de las maltiples realidades socioculturales
que envuelven a cada comunidad, sin percatarnos o simplemente sin importarnos que
la riqueza de la experiencia educativa debe ser libertaria como lo anunciaba Freire.
En esa linea, Danilo Streck sabiamente cuestiona “Debemos preguntarnos si al
‘encerrar’ la educacion en la escuela y limitar la pedagogia a ese contexto no se
pierde el propio sentido y la dimension del papel de la institucion dentro de procesos
sociales mas amplios” (2004, 9) de esta forma nos invita a reubicar la pedagogia
junto a la comunidad.

En este sentido, se evidencia en alguna medida en Medellin desde referentes
como la Escuela de Formacion Popular, la Mesa por la Educacion y NG a través de
la linea estratégica de formaciéon desarrollada por la Red de Cultura Viva
Comunitaria en Medellin una necesidad por pensarse procesos de formacion desde
acumulados propios que resignifiquen lo educativo vinculado a sentidos colectivos y
comunitarios “En la basqueda de una educacion que responda a las necesidades de
una nueva sociedad es que hemos venido edificando nuestros propios procesos como
alternativas de transformacion, a la vez que participamos en la movilizacién social y

»19 Esta busqueda por generar acciones compartidas y reconocer los

politica
procesos de formacion como acumulados vitales para informar mejor las practicas
pedagdgicas y fortalecer con mayor claridad el proposito de trasformacion social que
los identifica, puede contener claves para generar procesos articulados de formacion
a mayor escala dentro del mundo organizativo popular en la ciudad. Se considera que
esta busqueda contiene un enfoque decolonial puesto que siguiendo la perspectiva
critica latinoamericana concibe lo pedagdgico vinculado a lo politico y como lo

enfatiza Catherine Walsh aqui “la pedagogia se entiende como metodologia

109 Acta No. 5 Mesa por la Educacion y la trasformacion: Mesa de trabajo-jornadas Educacion y
Transformacién, agosto de 2011.
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imprescindible dentro de y para las luchas sociales, politicas, ontologicas y
epistémicas de liberacion” (2013, 29 ), como lo mencionamos en el capitulo 1, desde
esta perspectiva popular se da un claro distanciamiento con la postura tradicional de
una préactica pedagogica institucionalizada que, como lo denuncia el documento de
trabajo citado desde la Mesa, intenciona reproducir subjetividades a escala con un
énfasis educativo referenciado en el mercado cuyos efectos no contribuyen a
humanizar. La nocion de movilizacion de la educacion y de anclaje territorial y
comunitario resulta descolonizadora porque descentra practicas escolarizadas que
permanecen encerradas e inmoviles dentro de los circuitos de la colonialidad del
saber.

Se puede pensar que estos son procesos sentipensantes que configuran su
lugar de construccién anclado al territorio mientras su construccion interroga
procesos institucionalizados de formacion fragmentaria (Agudelo 2012) cuyo
contacto con las realidades locales ha sido deficiente, en esa medida, la
institucionalidad escolar y los procesos formativos que se promueven en su interior
podrian encontrar en estas semillas historicas de arraigo latinoamericano claves para
entender mejor las razones por las cuales la escuela responde con tantas limitaciones
a los contextos y sujetos populares que habitan las comunas y los barrios de nuestra
ciudad.

En un espectro mas amplio se encuentra a la red tejida por CVC que
representa un nuevo telar multicolor en los procesos organizativos de diversas
fuerzas y proyectos vitales donde se re-encuentra el pensamiento latinoamericano
con la vida, mas alla del pensamiento de una cabeza, CVC da cuenta de un cuerpo
vivo en movimiento que reclama su conexion con la naturaleza. Este giro ciclico que
observamos en NG en su nacimiento semilla articulado al pensamiento
latinoamericano con la herencia politico-pedagdgica que inicia la etapa organizativa
de NG en los 80 y en los dltimos cinco afios, se reinserta a un circuito de
movilizacion latinoamericana desde la Red de Cultura Viva Comunitaria donde el
pensamiento critico latinoamericano es retomado Y resignificado desde un espacio
propio que invita a potenciar este legado.

Alli podemos encontrar tres aportes claves y refrescantes para el pensamiento
latinoamericano: uno es la cultura como eje articulador, es decir, el arte y la creacién
para la trasformacién se asumen como lugares que, si bien han participado de los

procesos sociales no han tenido un papel protagénico en la construccion de otras
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rutas en América Latina como pretende CVC. Dos, la intencionalidad inherente al
proceso mismo de CVC de accionar las transformaciones desde un red-tejer que se
materializa en la creacion de plataformas articuladas de trabajo y tres, la integracion
de esta transformacion desde el ambito de la naturaleza con la vida ( Naturaleza +
Cultura : Cultura Viva) , es decir, una superacion de una parte del pensamiento
latinoamericano que tenia el limitante de una lucha sociopolitica que si bien tenia un
horizonte de justicia social , equidad y de transformacion de la estructuras de
opresion seguia siendo antropocéntrica desconociendo particularmente el legado
inherente a este continente desde los pueblos ancestrales y su continuo énfasis en la
defensa no solo de la dignidad humana sino de la Madre Tierra como tejido
inseparable de nuestros pueblos, esto sumado al componente comunitario como
expresion de sentido colectivo que ha sido identitario dentro de muchos de los
procesos sociales y culturales desde territorios indigenas , afro, campesinos y urbano-

populares.

Se trata de la movilizacion desde un arte resignificado en las luchas sociales
vinculado al tejido colectivo, y que méas alla de resistirse a la opresion y a la
pretension de universalizar la cultura latinoamericana responde con una caravana de
culturas vivas comunitarias “ya no como acciones de resistencia, sino con la
perspectiva de la construccién de una nueva sociabilidad”*™°. Frente a la préctica
hegemonica de una cultura del silencio, como lo manifestaba Freire, la propuesta de
Cultura Viva Comunitaria aparece anti-centralista y multi-periferica en su caminar.

Desde la reflexion que se hace en términos pedagdgicos por parte de la
plataforma de cultura viva comunitaria encontramos algunos rasgos que este proceso
resalta desde las limitaciones de la formacion del sistema educativo que impone un
“modelo educativo eurocentrista que no reconoce las realidades latinoamericanas”

(Plataforma puente CVVC 2013, 110), algunas de sus limitantes son:

e El curriculo escolar no promueve el reconocimiento de los saberes propios,
culturas y raices.
e Este modelo propicia una formacién de principios capitalistas: competencia,

individualismo y consumismo.

19 Declaracion de La Paz. In http:/culturavivacomunitaria.org/cv/2012/06/declaracion-de-la-paz
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e No existe una construccion educativa en este modelo que sea ni viva ni

comunitaria

Tanto en la denuncia de una educacion eurocéntrica y deslocalizada como en la
movilizacién de una cultura viva que redimensiona lo pedagdgico y lo reinstala
desde la categoria de Vivo al tejido sociocultural mas alla del antropocentrismo, se
encuentra la apelacion a una pedagogia decolonial de claro compromiso con las
realidades y la identidad latinoamericana.

De tal manera que en esta lectura de realidad las organizaciones participantes
de esta plataforma reafirman el lugar de la “experiencia en latinoamericana” como
ejemplo vital de la multiplicidad de otros espacios de formacion y creacion
comunitario. Desde esta reflexion viva y naciente en una confluencia de
pensamientos con raiz propia que abarca también territorios urbano populares como

los barrios de Medellin y el territorio de la Casa Amarilla.

4.6. Entrecruces: Perspectiva pedagdgica Latinoamericana

En el planteamiento anterior reside una referencia esencial que se desprende
desde el reconocimiento de la experiencia de Latinoamérica como raiz de otras
construcciones pedagdgicas con proposito decolonizador y rutas educativas para
otras formaciones. A diferencia de las tradiciones pedagdgicas modernas con origen
anglo-europeo desde construcciones epistemoldgicas en el contexto angloamericano,
Aleman y Francés, en el sur podemos sefialar otros rasgos identitarios de una
perspectiva pedagdgica latinoamericana en el surgimiento de “Otras” pedagogias.

Sin embargo, quisiera brevemente referirme, primero al origen de las
tradiciones pedagdgicas modernas que llegan a Latinoamérica y a Colombia. Aunque
un analisis a profundidad de dicho asunto, no es el foco en este momento, se puede
racionalizar que la procedencia anglo-europea de estas tradiciones viene permeada de
una carga epistémica eurocentrista que historicamente ha desconocido la experiencia
en-lugar de Latinoamérica, ya que desde la llegada del método lancasteriano
(Zuluaga 1979) —en el caso colombiano— se ha buscado modelar nuestra formacion
acorde con la representacion de un horizonte civilizado localizado en el norte. La

continuidad de estas herencias denota también la permanencia de ordenes sociales
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que han sido instrumentalizados a partir de la escuela tal como lo muestra Martinez
Boom al expresar que el nacimiento de la escuela publica mas que centrado en
principios de la ilustracion es motivada por el amoldamiento de los nifios pobres y su
preparacion para el trabajo “corregirlos para acostumbrarlos a vivir en policia”
(2005, 155), se convierten en objeto de intervencion y asunto ‘problema’ del

gobierno.

En la pervivencia de esta herencia desde su procedencia se encuentran
nociones centrales que han sido puntos de anclaje en estos paises para pensar la
educacion y que han sido transferidos, apropiados y re-significados en nuestros
contextos. Asi, en Colombia desde la tradicion Alemana se asumio la nocion de
Pedagogia y formacion, desde la tradicion francesa la nocion de Ciencias de la
educacion y desde la herencia pedagdgica angloamericana nos llegaron los
Curriculum Studies (Noguera 2010). Este ultimo nos viene via la tecnologia
educativa que trae consigo a las politicas desarrollistas de modernizacion y reforma
curricular, receta aplicada ampliamente en América Latina, disfrazada de la
expansion de oportunidades educativas que permitirian que estos paises tomaran el
camino del desarrollo guiados por una perspectiva conductista y por la taylorizacién
de la educacion.

En el panorama latinoamericano podemos destacar la investigacion realizada
por El pedagogo argentino Ricardo Nassif realizada en 1981 sobre las tendencias
pedago6gicas en América Latina (1960-1980) para la UNESCO-CEPAL-PNUD. El
estudio fue abordado desde un enfoque histérico-socioldgico, refleja el debate del
pensamiento latinoamericano de la época entre la dependencia y la perspectiva
liberadora. Alli ubica de un lado, unas pedagogias desarrollistas bajo la cuales la
educacion es una auxiliar de las estadisticas del desarrollo dandole centralidad a
categorias como eficiencia, tecnificacion y racionalizacion. Esta pedagogia
desarrollista, que seria entonces una pedagogia de la dependencia, de acuerdo con
Nassif, “Entronca un cerrado economicismo en el que se da prioridad al crecimiento
econdémico como condicidn y causa del desarrollo en general y, especificamente, del
social” (1981, 56). Igualmente, Nassif argumenta que este modelo abstracto
desarrollista pretendia ser aplicable a cualquier sociedad latinoamericana sin

consideracion de sus singularidades. Evidenciamos en este modelo la postura
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euroncetrista que desconoce el lugar del otro, construyendo la ilusion moderna de
conocimientos des-incorporados y des-localizados (Mignolo y Walsh 2002).

Estas politicas educativas desarrollistas y la implementacion de una reforma
sin sujeto y sin contexto serian uno de los detonantes en Colombia del surgimiento
del Movimiento Pedagogico Nacional (1982) que se opondria a la
instrumentalizacion de la educacién. Este espacio que logra reunir al magisterio en
Colombia con su organizacion sindical, alimentado por las resignificciones de la
izquierda a final de la década de los 70. Desde alli se revitalizd la importancia de
pensar una educacion articulada a su dimension pedagdgica y cultural sin separarlas.
(Saenz 1987).

Asi mismo, es importante destacar el aporte de la educacién popular al
movimiento pedagogico, pues en Colombia ya eran diversas las experiencias
educativas populares que se venian haciendo desde espacios de articulacién de
diversos sectores como Dimension Educativa, El IPC, el CINEP. En esta confluencia
se vio la posibilidad de acabar con el distanciamiento construido entre los procesos
escolarizados y los que estaban en exterioridad, una movilizacion por la educacién
que con protagonismo de los maestros del magisterio estaba en sintonia con la
tradicion pedagogica latinoamericana. En ese sentido, Marco Raul Mejia (2004)
menciona que desde los aportes acumulados desde la EP se generd una ruptura a los
paradigmas educativos de la modernidad (Aleman, Francés, Sajén) dando lugar a la
emergencia de una paradigma educativo critico desde Latinoamérica. De tal forma,
como mencionamos igualmente en el capitulo 2, en lugares de Colombia como
Medellin, se generaron didlogos y acciones colaborativas entre maestros,
sindicalistas, educadores populares y personas del cristianismo revolucionario (TL y
CEBS)™, dando pie a la posibilidad de “articulacion desde abajo entre el
Movimiento Pedagogico y otras instancias de practica politica y pedagogica
alternativa” (Saenz 1987, 31).

Regresando al estudio de Ricardo Nassif (1981) encontramos que del otro lado de
estas pedagogias desarrollistas Nassif destaca las “pedagogias de la liberacion”. Este

investigador incluye en esta perspectiva diferentes propuestas en sintonia con el

11 Entrevista a William Estrada, sindicalista, activista y docente quien participé de dichos dialogos,
julio 10 de 2014.
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espiritu liberador de esta época en América latina: democracias populares,
socialismo, marxismo, movimientos de contestacion y de luchas sociales y procesos
pedagogicos desenvueltos participativamente, por y con grupos en condicion de
marginalidad, asi como lo que él llama cristianismo de nuevo cufio refiriéndose al
cristianismo revolucionario que la teologia de liberacion habia impulsado. Desde esta
linea destaca la figura de Freire y reconoce en su propuesta pedagdgica una de las
primeras en ser coherentemente configuradas desde y con los oprimidos.

En la construccion histérica de un pensamiento pedagodgico latinoamericano
(Puigross 2004) podemos encontrar entonces algunos rasgos de identidad que le dan
vida a partir de un proyecto politico-pedagdgico de liberacion y de postura
anticolonial, una diversidad de practicas socioculturales con propdsito de
transformacion de las estructuras de dominacion que habitan estos territorios( Nasiff
1981; Puigross 2005; Bambozzi 2012), un proyecto que va mas alla del
cuestionamiento al sistema porque incluye la construccion de alternativas de
liberacion y descolonizacion frente a las estructuras que histéricamente han
persistido a través de la colonialidad del poder y del saber en Latinoamérica. Es
decir, su origen a diferencia de la mayor parte del surgimiento de tradiciones
pedag6gicas modernas, no se da dentro del campo de la racionalidad académico-
disciplinar como lo expresa el pedagogo Alfonso Torres “la naturaleza de la EP no es
disciplinar sino politica: forma parte y alimenta una tradicién latinoamericana de
resistencia y construccién de alternativas a las estructuras y estrategias de
dominacion impuestas desde hace mas de 5 siglos” (2009, 20) y una diferencia
trascendental, es su praxis movilizadora, no solo porque tenga lugar mas alla de las
paredes de un aula, sino por su desborde frente a los limites impuestos por la
educacion escolarizada al cuerpo y al territorio, una praxis palpitante que conlleva un
sentipensar, como diria Fals Borda.

Este pensamiento pedagdgico en Latinoamérica ha sido alimentado por un lado,
por lo que hemos presentado en este trabajo desde el surgimiento de un cristianismo
revolucionario que confluye con el pensamiento freiriano en la TL, las CEBS y la EP
y desde alli sus multiples reconfiguraciones hasta el presente. De otro lado,
encontramos que este pensamiento pedagdgico ha sido movilizado igualmente por
experiencias vinculadas al pensamiento ancestral que vienen defendiendo la vida

desde que la invasion europea toco las tierras de Abya Ayala, al igual que las
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experiencias de los pueblos africanos que fueron secuestrados Yy traidos
violentamente a estos territorios.

En ambas orillas se encuentra el accionar de una praxis transformadora, un
ejemplo de esto a nivel latinoamericano lo encontramos en el Movimiento de
Trabajadores Rurales Sin Tierra en Brasil que le da centralidad a los procesos
educativos y ha adoptado la Educacion Popular como uno de sus referentes de
formacion y el otro ejemplo lo encontramos en el Movimiento Zapatista que reune
indigenas de las comunidades chamula, tzeltal, tojolabal, chol y lacandén. En la
construccion de una educacion alternativa desde estos dos movimientos sociales Lia
Pinheiro (2014a; Pinheiro y Sollano, 2014b) plantea que se da una resignificacion y
reconfiguracion de lo pedagogico desde cuatro esferas, desde alli sefialo algo del

reflejo de esto en el caso del proceso NG:

La epistémica que desde su entendimiento politico de la educacion y su
conceptualizacion le permite a estos procesos configurar una “subjetividad politica
que se apropia de una determinada forma de ver, sentir, pensar, interpretar y, sobre
todo, posicionarse en el mundo” (2014, 51). En el caso de NG se evidencia acé el
trabajo de creacion colectiva teatral y el teatro comunitario, representando una
construccién y apropiacién colectiva de conocimientos. Ademas de lo que he
nominado “Lenguajes de vitalizacion”, entendido como las formas de nombrar desde
la vida —no desde la simple abstraccién del conocimiento— aquello que representa
la realidad o la basqueda de sentido en-lugar. Un ejemplo, es el lenguaje metaférico
usado para nombrar ciclos de formacién desde la trasformacién de la mariposa o el
mismo lema de “Construir artistas para la vida”.

La organizativa que permita una consolidacion de rutas organizativas articuladas,

para NG esta esfera esta sustentada por casi tres décadas de trabajo dentro del
territorio barrial.

La identitaria que tiene que ver con una mistica de la resistencia reflejada en
lenguajes y manifestaciones diversos (produccion literaria, musica, poesia, video)
que facilitan la comunicacion “del sentir-pensar-estar-ser del sujeto historico-politico
Sin Tierra y Zapatista” (2014, 52). En el caso de NG vemos esto claramente reflejado
en el trabajo artistico-pedagdgico que los distingue de otras organizaciones por el
teatro comunitario y la capacidad de darle vida a la Casa Amarilla, siempre abierta

social y artisticamente en servicio para la comunidad barrial.

228



Lo dialdgico que da cuenta de su capacidad de tejer redes y didlogos con diversos
sectores que les han servido para apoyar su procesos educativos y de formacion. En
esta esfera NG cuenta con lo que nombramos como un Saber Respirado (nocion
explicada anteriormente) como el red-tejer que podriamos decir es una de sus
potencialidades a destacar, permitiéndole establecer redes desde lo local hasta el
nivel latinoamericano.

Como ha sido caracteristico del pensamiento pedagdgico latinoamericano estas
experiencias tienen indisolublemente articulado lo politico a lo pedagdgico. Desde
alli Pinheiro menciona cuatro caracteristicas de la construccion educativa del MST y

del Zapatismo,

1. Una construccion auto-referenciada de educacién que involucra un
posicionamiento critico en la lectura de realidad.

2. La concrecion de una formacion vinculada a la transformacion social.

3. Lo pedagogico enraizado desde la experiencia territorial, lo que “potencializa
la operacion pedagdgica mas alld de la escuela” (52).

4. La claridad de un proceso de formacion de un sujeto historico—politico
articulado a la construccion de un paradigma educativo con enfoque
emancipador y libertario

Aunque la experiencia de Nuestra Gente no tiene las magnitudes de estos
movimientos, se encuentra en esta caracterizacion un lugar de confluencia desde la
construccion historica que han venido desarrollando a lo largo de su proceso, esto lo
vemos reflejado en la movilizacion de su formacion y en particular podemos mirarlo
a través de los procesos emblematicos de su formacion el SISCAP, Construyendo
Artistas para la Vida y Artistas que Construyen Ciudadania, en esta dindmica se
observa una maduracion en sus concepciones de formacion que por supuesto estan
ancladas a una postura educativa autoreferenciada y pensada para generar
transformaciones a nivel comunitario barrial, inicialmente, pero que con el tiempo

trascienden lo local.
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Ilustracion 9. Movilizacion de la formacion

En el SISCAP vemos un énfasis marcado por la formacion artistica con una
accion transformadora centrada en la democratizacion del arte para y con la
comunidad; en Construyendo Artistas para la Vida existe una construccion
referenciada desde la experiencia del SISCAP que les permite complementar su
formacion artistica con la configuracion de una propuesta de formacion humana y
organizativa a partir de diferentes frentes, pero con acciones trasformadoras,
centradas en un proceso intencionado, primero con cada sujeto a través de los
“Proyectos de Vida”, un proyecto que en la propuesta de NG, se descubre y
construye desde la pregunta por la vida de cada joven y su realidad. Asi mismo, se le
invita a sofiar su mundo, se encuentra alli un ejercicio de practicas pedagdgicas en
sintonia con el pensamiento Freiriano**2.

En segundo lugar este énfasis en la formacion organizativa se puede observar

»113 se promueve un desarrollo de la

desde el trabajo con los “Grupos Meta
autonomia buscando autorregulacion donde cada grupo define roles y su proposito
colectivo desde planes de accion, administracion de recursos y desarrollo de sus
propuestas con incidencia comunitaria. Desde el arte para la transformacion social

NG logra en este proceso fortalecer su entendimiento de la formacion humana y

12 «E] proyecto de vida de cada joven se construye mediante talleres ludicos, a través de la

construccion de metaforas. Se procura que los jévenes se piensan su presente: ;Cémo es y qué estan
haciendo? y se suefien su futuro ;Qué pueden ser y hacer?” ( Rojas 2010)

113 | os grupos meta estan conformados por jovenes que iniciaron el proceso de formacién y deciden
crear un grupo de teatro que desarrolle cierta nivel de autonomia, se busca que este proceso sea un
campo de formacidn para lo cual reciben también apoyo con charlas y asesorias.
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organizativa y cuando llega al proyecto de Artistas que Construyen Ciudadania™*,
pensado y construido por jovenes integrantes de NG, aparece la pregunta politico-
pedagdgica por como construir una ruta formativa para resignificar la ciudadania
desde un lugar propio y desde el reconocimiento de ellos mismo como sujetos de
derechos con el fin de tener una incidencia politica en su contexto comunitario y de
ciudad, incidencia que mas alla del reconocimiento de cada joven como sujeto de
derechos estid enraizada en un pensamiento colectivo y pensada en el ambito
comunitario que caracteriza su horizonte organizativo. Esta incidencia politica
proyectada desde espacios como la participacion de los planes de desarrollo local en
la Comuna 2, permite un ejercicio politico que es alimentado desde una ruta de
formacion con sentidos colectivos.

Aunque lo que involucra “ser ciudadano” puede tener intereses mediados por
la homogeneizacion social y el ocultamiento de la diferencia (Cornejo 2012), en el
caso de los jovenes de NG mas alla de los derechos de un sujeto estaba la pregunta
por la reconfiguracion y resignificacion de esta nocion cargada de participacion
politica, de su narrativa desde el arte y sus implicaciones desde referentes propios, el
de un sujeto historico, como diria Hugo Zemmelman, que se pregunta desde su lugar
y su presente, los barrios de Medellin en la temporalidad que los atraviesa.

En los ciclos de movimiento de estos procesos de formacion desde la
experiencia de NG podemos acudir a lo que el pensador latinoamericano Hugo
Zemmelman plantea desde tres lugares en la constitucion de subjetividad: “el
momento de lo individual (lo familiar, lo cotidiano); el momento de lo colectivo (de
la identidad, del horizonte historico compartido); y el momento de la fuerza (del
proyecto como capacidad de desplegar précticas dotadas de poder)” (Zemelman,
1992, 15). Estos momentos no solo pueden ser evidenciados en los jovenes que
pasan por los procesos de formacion de NG, sino que se ven reflejados
intencionadamente en su propuesta de formacion comunitaria que invita a lo familiar
a hacer parte del proceso, como lo describimos anteriormente, desde la participacion
de los padres en diversos espacios de la organizacidon. Asi como en la ruptura que se
da al darnos cuenta que la Casa Amarilla es lugar de formacion y construccién

colectiva pero es a la vez un lugar de convivencia cotidiana de muchos jévenes'™. La

114 Sobre este proceso de Artistas que Construyen Ciudadania como del SISCAP y Construyendo
Artistas para la Vida ya se habia hablado con mayor detalle anteriormente.
15 Esto se evidencia en diferentes periodos del trabajo de campo de este estudio.
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mencion de lo cotidiano es particularmente importante en las organizaciones
populares porque alli se teje mucho de lo pedagdgico que contribuye con la
formacion, sin estar estructurado bajo un ordenamiento planificado, estos espacios e
interacciones cotidianos permiten construcciones politicas y de tejido organizativo
que se incorporan en las subjetividades, a partir de la experiencia compartida, desde
alli lo pedagdgico con un enfoque popular desborda los muros de la escuela.

El momento de lo colectivo e identitario se ve nutrido por lazos de
afectividad y arraigo en este territorio desde el cual la formacion esta siendo llamada
a sintonia a través de la constante evocacion de lo comunitario como lugar de anclaje
tanto en la propuesta pedagogico-artistica como en la fluida interaccion de puertas
abiertas desde la Casa Amarilla con los pobladores de los barrios cercanos. Es decir,
se evidencia lo que Pinheiro define en la caracterizacion de la construccion educativa
de estos movimientos como “lo pedagogico situado territorialmente”. En ese sentido,
la dltima caracteristica a la que se refiere Pinheiro sobre el sujeto histérico-politico
vinculado a un proyecto emancipador esta ligada al momento de la fuerza al que
alude Zemmelman en la constitucion de sujetos.

Escenario que vemos visible en NG en la evolucion que circula en los ciclos
de movilizacion de la formacion que hemos mencionado, concretamente en la
incidencia que esta organizacion ha tenido en la construccion de un proyecto popular
comunitario por el cual han transitado muchos jovenes y familias de la comuna dos.
Resignificando un territorio desde el arte en comunidad en medio de una atmosfera
cargada de memorias de ausencias del estado y violencias manifestadas en: fronteras
invisibles, asesinato escalonado de jovenes artistas por parte de las bandas y
violacion de derechos a nifios y jovenes en diferentes espacios (Montoya, Rojas, y
Castafieda 2012). Llevando su propuesta artistica-pedagogica a las escuelas de la
zona ampliando la construccion de tejido colectivo desde las calles y barrios de
Medellin, hasta el nivel nacional con la red de Teatro Joven Comunitario y
Latinoamérica con su participacion en la Red de Cultura Viva Comunitaria.

A lo largo de estos movimientos artistico- pedagogicos, reflejados entre otras
cosas en la formacion, se evidencia el accionar de colectivos dispuestos a resignificar
la vida en el territorio desde respuestas artistico-pedagogicas que tienen en el arte
una manera de revitalizar lo sentidos de existencia en medio de condiciones de una
complejidad social y violencia que reflejan en Medellin como en otros lugares de

Latinoamérica las persistencia de unas estructuras de inequidad social ante lo cual
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NG ha respondido con la creacion de propuestas que permitan configurar otras
subjetividades y construir otras alternativas para este territorio, es decir, hablamos de
un accionar colectivo desde lo cultural y pedagdgico que configura otras pedagogias
para derrumbar condiciones deshumanizantes, cercanas a lo que Walsh afirma al
referirse a pedagogias de enfoque decolonial “Las pedagogias, en este sentido, son
las practicas, estrategias y metodologias que se entretejen con y se construyen tanto
en la resistencia y la oposicién, como en la insurgencia, el cimarronaje, la
afirmacion, la re-existencia y la re-humanizacion” (2013, 29).

Aca argumentaria que lo mencionado da cuenta de una ruta de enfoque
decolonial desde procesos articulados a organizaciones populares comunitarias en
Medellin y en particular lo de NG, como se expresa en su accionar, afin incluso con
otros movimientos sociales, como lo veiamos en la caracterizacion de Lia Pihneiro y
con su participacion en la red de CVC ya que reinstalan la posibilidad de un proyecto
latinoamericano desde la base con afecto y afectacién sobre sus comunidades, no
solo con intencion trasformadora, pues su devenir historico evidencia ya las

transformaciones que vienen produciendo.

4.7. Una pedagogia del encuentro con raiz

Desde estos escenarios se evidencia la importancia de tener pedagogias con
raiz, sembradas en el territorio y con la posibilidad de construir proyectos de
formacion que permitan subjetividades capaces de pensar desde sus realidades. Esta
busqueda y a la vez reafirmacion de caminos nos pone de nuevo con la reflexion que
el director de NG hace al decir con fuerza “la pregunta necesita del Encuentro”,
significando la importancia de pensarnos haciéndonos preguntas, pero desde espacios
colectivos donde nos tejamos en el encuentro; reside en esta frase una invitacion a
pensarnos una pedagogia enraizada que pueda potenciar el encuentro de los sujetos
consigo mismos, con los otros y con lo otro, el encuentro desde el circulo como lo
ensefa el pensamiento ancestral donde el circulo haga circular la pregunta y donde la
respuesta se convierta en espiral de transformacion.

Una pedagogia gue no es mas que la reafirmacion del legado latinoamericano
de construirnos colectivamente y desde el encuentro de ambas orillas, experiencias
de base ancestral y popular comunitaria. Desde alli se resalta la importancia de un

elemento asumido en la construcciéon de una ruta de formacion que establezca el
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reconocimiento de nosotros como seres colectivos, tejidos a una red vital con los
otros y con el planeta. En ese sentido, como dice el pedagogo vy lider indigena Tule
Abadio Green, podemos empezar por “reconocer que antes que afuera, dentro de
nosotros somos comunidades, nuestro cuerpo funciona colaborativamente a traves de
comunidades que se agrupan alrededor del corazon, el cerebro, la digestion estas
comunidades hacen posible nuestra vida™''® La reflexién este lider indigena Tule nos
lleva en una direccidn poco evocada en la racionalidad académica, pues parte de lo
comunitario desde el adentro en lugar del afuera como es concebido por la mayoria,
desde alli el sentido comunitario empieza por el reconocimiento propio y la
valoracion de nuestro territorio cercano, el cuerpo como lugar de aprendizaje en
aquello que implica tejer comunitariamente.

Este conocimiento vinculado a la ancestralidad indigena, deconstruye la
biologia disciplinar que no asume esta vision de comunidades en nuestro organismo.
Aun mas, en el &mbito educativo esto da cuenta del desgaste de un sistema que
articula una formacién para un yo segmentado, desde la cual se construyen
subjetividades individualizadas que son agrupadas en un aula, bajo los referentes de
competencia del mercado y desde categorias como “calidad”. Construyendo desde
ese nicho una desconexion con nosotros mismos y con lo que nos rodea, soy sujeto
de éxito si supero a otro; soy el yo humano, dominador de la naturaleza y ordenador
de los “recursos naturales”, extrapolando la mineria en la tierra al extractivismo a
otros ambitos de la vida. Asi mismo, la dominacion que se extiende sobre la Madre
Naturaleza como femenino, se ancla a un sistema patriarcal capitalista que defiende
préacticas individualizantes, cuando debemos reconocer en la construccion del tejido

comunitario la centralidad que tiene la mujer en la creacion de ese tejido.

Desde la cosmogonia Tojolabal, nos dice Lankerdoff, los Mayas son
“nosotricos” mientras que en occidente son del yo individual, esto se ve reflejado en
la lengua Maya donde no se habla de un yo sino de un nosotros, es decir, dicha
nocion de vinculo al colectivo viene dada en la lengua misma que en el caso de los
pueblos ancestrales esta imbricada a su cosmogonia, la lengua contiene las claves
epistémicas y de construccion de realidad desde esa cultura particular, de alli la
imposibilidad de entender una nocién como el “nosotros” en un pueblo como el

tojolabal si no se estudia su lengua articulada al pensamiento cosmogoénico, por tal

116 Abadio Green. Dialogos desde el colectivo Madre Tierra, 2013.
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razon Lankerdoff dice que se critica a los lingiiistas porque ‘“hablan de lenguas
mayas sin entender su contexto cultural del nosotros” (2008, 37).

Un elemento significativo en los aprendizajes que los pueblos ancestrales afro
e indigenas nos dejan frente al tejido de relaciones con la vida, es que este “nosotros”
no se encuentra dentro del antropocentrismo que la colonialidad del saber ha
defendido, esta diferencia cosmogdnica desde la ancestralidad cambia los sentidos de
realidad que articulan el pensamiento cientifico-disciplinar puesto que la comunidad
estd en las plantas, animales y espiritus también, asi encontramos que cuando un
pueblo indigena se va a mover de un territorio a otro o si se van dar trasformaciones
dentro del territorio establece consultas con la comunidad y esto incluye el mundo
espiritual con el fin de acordar dichas acciones.

En su valiosa elaboracion sobre el mundo tojolabal donde “la escucha” tiene
un lugar central en la construccion del tejido comunitario, Lankerdoff plantea que la
identidad tojolabal esta referenciada por el saber escuchar no tanto por el hablar, y el
tojolabal que sabe escuchar es considerado un hermano o "Jmotik”, con esto enfatiza
que los hermanos “los encuentran también en la naturaleza, plantas, animales, aguas
y nubes” (2008, 61), alli no existe relacion de dominacion mas de hermandad y
comunidad. Esta visién ancestral contiene ademas un sentido ético porque destaca la
conexién existente ente todo lo viviente —algo que incluso la fisica cuéntica
corrobora hoy— es decir, existe como una ética del ser que apela a la responsabilidad
con la vida a todo nivel, ya que evidencia que cualquier acto contra el planeta afecta
nuestras posibilidades de existencia.

De igual manera desde la Licenciataria en Pedagogia de la Madre Tierra'!’ de
la Universidad de Antioquia, se habla del tejido como uno de los principios
pedagdgicos, pero este viene precedido por otros e incluye también la escucha como
lo plantea el pueblo Tojolabal. Desde este programa de formacion se habla del
silencio como primer principio aunque no como ha sido asumido en la educacion
escolarizada, desde un lugar punitivo y de control.

Aqui se refiere a ese lugar de conexion, lugar necesario para que pueda darse

el segundo principio, la escucha que se asume no solo desde la nocion bioldgica

17 Desde el afio 2005 he estado participando de este programa inicialmente en la construccién del
programa y luego como docente. Este es un programa de formacidn para pueblos indigenas en
Colombia, originado a través de una alianza entre la Organizacién Indigena de Antioquia y Universidad
de Antioquia, basado en el acumulado de la lucha organizativa de la OIA y en las cosmogonias de los
pueblos de Antioquia inicialmente.
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centrada en una capacidad localizada en el aparato auditivo, ya que representa junto
con el silencio la apertura al encuentro con el otro, es el lugar de anclaje al
reconocimiento y al respeto del otro. Nuevamente, desde el mundo Tojolabal,
Lankerdoff menciona en su texto “Aprender a Escuchar” (2008) como los esparioles
nunca escucharon a los pueblos indigenas, es decir, no habia interés en el
reconocimiento de ellos como habitantes legitimos de otras tierras y mucho menos
respeto por su humanidad.

El tercer principio es la observacion que desde esta ruta de formacion se
concibe como un lugar que viene acompafado de la escucha en tanto son lugares de
receptividad, de percibir lo que pasa con la realidad del adentro y del afuera, en esta
medida tampoco estd ubicada solamente en la percepcion ocular. Es un elemento
clave en la lectura de los mundos, dentro del proceso de formacién desde la
perspectiva ancestral tanto la escucha como la observacion son lugares necesarios en
el camino educativo, antes de poder pasar a un lugar méas activo del aprendizaje.

El cuarto principio es la palabra dulce, se reconoce como un principio
coligado al quinto que es el tejido, se teje en el mundo desde un lugar que debe estar
enmarcado en la palabra dulce porque considera el encuentro con el otro desde un
vinculo afectivo y respetuoso, es posible tejer en armonia si la palabra va dirigida
con buen corazon, alli reside la dulzura. Asi el quinto principio es el tejido que
representa el lazo con el otro, con la comunidad y con la red de la vida. Aquello que
enraizado y en construccion colectiva le da sentido al mundo.

De otro lado, para el mundo urbano popular trascender el antropocentrismo es
aun una trasformacion no muy visible, pero se observan algunas rupturas como
planteabamos anteriormente con movimientos como “Cultura Viva Comunitaria” que
reconoce a la naturaleza como lugar de relacionamiento y desde alli se habla de lo
vivo como categoria que identifica esta movilizacion latinoamericana, alli
encontramos también que lo comunitario “implica un modo de vida en relacion y
afecto entre los habitantes de un territorio” (Villa, Blanddn, y Nifio 2015, 32).

La afectividad es abiertamente mencionada como elemento que vincula
comunidad y territorio, en su formacion, NG también lo tiene como principio guia,
un tejido sin afecto en contextos de violencia no podria resignificar la vida en estos
territorios. Se observa alli una ruta formativo-organizativa que fortalece el tejido de
asociacion de la comunidad desde el espacio y las actividades de la Casa Amarilla,

nos referimos particularmente a la generacion de vinculo social y afectivo a través
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del arte y de un arte que tiene un enfoque participativo manteniendo un flujo de
relacionamiento abierto al contexto barrial. Asi mismo, el lazo comunitario
desarrolla un pensamiento colectivizado que no desfigura las diferencias pero
permite llevar el decir y la denuncia de aquello que deshumaniza, todo tejido a una
movilizacién conjunta como se propone desde espacios como la minga indigena o el
Congreso de los Pueblos en Colombia.

Una pedagogia con raiz construye rutas para el restablecimiento de los sujetos
consigo mismos y con su tejido vital, en esa medida irrumpe con la separacion que
nos construye por fuera de un territorio, con la deslocalizacién fomentada desde una
educacién fragmentaria y viabiliza la conexion de cada ser con su territorio cuerpo,
comunidad y planeta. Desde alli, el territorio no se defiende por los limites trazados
desde la construccién de un estado-nacion, la defensa promovida en esta formacién

esta insertada en la defensa por la vida.

El territorio no es simplemente el espacio geogréfico delimitado por convenio. El
territorio es algo que vive y permite la vida, en él se desenvuelve la memoria que nos
cohesiona como unidad de diferencias. El territorio, ambito espacial de nuestras
vidas, es el mismo que debe ser protegido por nuestros pueblos del desequilibrio,
pues necesitamos de él para sobrevivir con identidad. Existe una reciprocidad entre
él y nosotros, que se manifiesta en el equilibrio social que permite un
aprovechamiento sustentable de los recursos que nos provee. El equilibrio social
debe manifestarse en la proteccion del territorio para proveer a las futuras
generaciones de un espacio rico en recursos y lleno de memoria. (Pifiacue 1997, 34)

En esta medida, para hacer posible desde esta ruta pedagodgica el encuentro
entre el territorio vital y la formacién en equilibrio, tenemos que reunificar la
realidad de un nifio a la que se desea edificar en un proceso sea escolar o no escolar,
es decir, volver a lo ya tantas veces enunciado, en la tradicion pedagdgica
latinoamericana, “la cultura como lugar de partida” s6lo que alli insistiremos sobre la
importancia de la continuidad de la vida cotidiana como elemento que pasa
desapercibido en los procesos de formacion, desconociendo sus multiples sentidos y
el gran potencial que posee para enraizar la formacion desde las realidades de
quienes hacen parte del proceso pedagogico. Los libros y los lineamientos del
sistema deben pasar a apoyar este lugar primero y no lo contrario como se pretende

en el proceso escolar. Desconocemos el valor de los circulos de la cotidianeidad, asi
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nos lo recuerda también Baronett al reflexionar sobre el contexto educativo

zapatista:

hay que relativizar la realidad de la concientizacion de la nifiez zapatista por medio
de la escuela, ya que los procesos de socializacion politica ocurren de antemano en
los diversos ambitos familiares, religiosos, asamblearios y festivos propios de la
comunidad y de su red organizativa regional. En este sentido, considerar a la escuela
zapatista como la instancia principal de socializacion politica en los territorios
controlados por las bases de apoyo del EZLN, seria negar el papel formador de las
familias desde la infancia y de la participacién en actos publicos como las
asambleas, las misas y demas actividades de movilizacion local.(Brunno Baronet
2012, 22-23)

La reflexion de Baronnet nos lleva a preguntarnos precisamente sobre lo
contextos de formacion desde el enfoque popular, decolonial o comunitario y el lugar
donde posicionamos nuestras valoraciones frente a la formacién de conciencia
politica. Se hace necesario re-examinar los supuestos que tenemos sobre la
formacion desde préacticas de caracter liberador también, puesto que las
resignificaciones sociales de educadores como de nuestros jovenes y nifios estan
expuestas a las cambiantes dindmicas que entran en juego en la disputa por la
adscripcion a diversas formas de vida. En el caso de la hegemonia del mercado sobra
decir que los dispositivos de homogeneizacion social estan muchas veces donde
menos lo esperamos, asi mismo como la capacidad de apropiacion y redistribucion
que se ha hecho de luchas sociales y construcciones epistémicas propias. Por ejemplo
la IAP vy los diagndsticos apropiados por los estamentos internacionales ya no desde
lo participativo o el uso de la interculturalidad como algo funcional a otros intereses.

La enunciaciéon de una pedagogia del encuentro tiene la intencionalidad de
abrir una reflexion direccionada a pensar en una formacion que asuma la relacion
pedagdgica como lugar de encuentro formativo, que reconozca el acto de conocer
como un acto vital que necesita también de tejerse con los otros y con el mundo. Sin
embargo, no se esta hablando del vinculo que establece la instancia educativa por
derecho entre un educador y un estudiante, hablamos de un vinculo mediado por el
respeto y el afecto, como lo plantea NG desde sus principios y lo sustenta desde sus
resultados, Freire constantemente lo recalc6 y hablé de la importancia de la
afectividad en la formacion, de igual manera lo hemos mencionado en este trabajo

desde Humberto Maturana y Javier Saenz, lo encarna también la palabra dulce como
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principio en el programa de formacion de la Pedagogia de la Madre Tierra y
consideramos que el legado latinoamericano ha tenido una concepcion de lo
colectivo y lo comunitario como algo que se teje con los lazos de la fraternidad.

Aunque se esté luchando contra las condiciones de indignidad vy
deshumanizacion producidas por la colonialidad del poder manifestadas también en
la mercantilizacion de la vida, “nos movilizamos con alegria” como manifiesta la
minga indigena en Colombia. Esta afectividad y esta alegria han sido vaciadas
principalmente de los procesos de formacion escolares, sobre todo después de la
nifiez. Sin embargo, procesos como el de NG donde el arte se convierte en un medio
para resignificar la vida y darle sentido al conocimiento de si mismo y del mundo,
nos hacen pensar en el valor que tiene reinstalar lo que produce el arte como lugar de
trasformacion, estos aprendizajes residen en colectivos populares comunitarios asi
como en la Red de Cultura Viva Comunitaria anclada desde legados como los puntos
de Cultura que el Brasilefio Celio Turino ha potenciado, generando rupturas desde la
misma institucionalidad.

La insistencia desde procesos populares comunitarios como el de NG en
visibilizar el afecto como lugar de formacion, hecho visible en su quehacer
pedagogico al igual que en cotidianeidad, sefiala la importancia de un encuentro
pedagogico sin miedo a la afectividad, que resignifique la violencia a la que han sido
sometidos muchos seres en contextos como el de Medellin. Un tejido afectivo en el
ambito formativo es en si mismo un lugar de partida para superar el problema de
autoestima instaurado colonialmente en nuestros pueblos, como lo planteamos en el
capitulo uno desde Fals Borda y Abadio Green. Desde alli es posible potenciar el
pensamiento propio mediado por una ruta pedagogica que nos permita el encuentro
con nosotros y reconstruirnos como sujetos desde una epistemologia del presente
potencial para crear desde la realidad que acontece (Rivas 2005).

La construccion de otros sujetos que impulsen el proyecto humanizador
requiere recuperar el poder de pensar y crear por nosotros mismos ¢esta siendo
promovido esto en nuestras rutas de formacién? Las respuestas pueden no estar
asentadas en un solo sitio pero en Latinoamérica tenemos experiencias vitales que
pueden ayudarnos a pensar otras formas de caminar. Desafortunadamente, el acto de
crear ha sido oscurecido en nuestro caminar educativo. De tal forma, se hace
necesario configurar un encuentro pedagdgico que permita la manifestacion del

pensamiento a través del acto creador, esto significa reclamar, recuperar e incluso re-
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crear este lugar, porque como bien dice una de las formadoras de NG “el

compromiso con la trasformacion empieza por la liberacion del universo de cada

ser”llB

118 Conversacién con Ménica Rojas, abril de 2014.
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Conclusiones

La defensa de la vida en Abya Ayala durante la larga noche ha sido dolorosa y
a la vez esperanzadora, la instalacion de un patrén externo de vida impuesto bajo la
ley del dominio ha generado huellas deshumanizantes. La resistencia siempre ha
estado presente y la libertad siempre buscada. En esa direccion la construccion del
pensamiento propio ha devenido fuente de interés y conocimiento para los Estudios
Culturales Latinoamericanos. En América Latina, el pensamiento propio es una lucha
histérica alimentada por mujeres y hombres de los pueblos indigenas, afro,
campesinos, al igual que de los movimientos sociales y procesos organizativos
urbano-populares. Es también activismo académico en las ciencias sociales y
humanas como parte del pensamiento critico latinoamericano. Sin embargo, tanto la
lucha historica como el activismo académico asumen vigencia desde los procesos
organizativos que se dan en conjuncién con las practicas culturales, educativas y
politicas en sus contextos de localizacion. Esta tesis se centr6 en el estudio de
experiencias de formacion popular comunitaria como es la constituida por Nuestra
Gente y su sintonia con lo que nominamos en este trabajo como una perspectiva
pedagdgica latinoamericana. Un hilar que tiene lugar en un contexto urbano-popular,
entretejido por el trabajo comunitario desde su construccion artistico-pedagdgica, en
medio de las complejidades socioculturales y politicas de la ciudad de Medellin.

Algunas de las organizaciones populares comunitarias medellinenses tienen
una importante incidencia politica y sociocultural tanto a nivel local como fuera del
contexto nacional. Nuestra Gente es una de ellas: ha incidido con procesos de
subjetivacion anclados en el territorio a través de sus rutas de formacion con sentido
comunitario, frente a las opciones disponibles en las instituciones educativas
formales como escuelas y universidades. Esta tesis analizé en esas rutas como hilos
de sentido que resignifican las relaciones, el conocimiento y los sujetos en formas
multifacéticas y no lineales, y que se desprenden del legado del pensamiento
latinoamericano trazado de Medellin desde la Teologia de la Liberacion —TL—, el
pensamiento freiriano desde la Educacion Popular —EP— vy el teatro del oprimido y

el teatro comunitario.
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Esta mirada sobre la EP y las organizaciones ha permitido desmitificar la idea
de una educacion popular unidireccional y permite insinuar que existen otras
cronologias frente a la configuracion, su llegada y desarrollo en territorios en
Ameérica Latina como el de Medellin, donde muchas organizaciones como Nuestra
Gente asumen practicas de la EP sin poner un énfasis en suscribirlas a su campo.
Ademas de visibilizar el lugar de la TL como semilla fundamental para el desarrollo
de la perspectiva comunitaria dentro del nacimiento de las organizaciones populares
comunitarias. Para visibilizar este vinculo, el te6logo Fernando Torres plantea una
teologia popular como lugar de conexion con la EP, vinculo que muchas veces no se
hace evidente cuando se habla de la educacion popular pero que debe retomarse en
favor de la memoria, al menos, en nuestros espacios. Territorios donde la vida de
muchos religiosos fue apagada por su compromiso con propuestas vinculadas a una
ética por la vida desde lo politico-pedagdgico como indisolubles, como planteaba
Freire.

En este estudio se reconoce el legado de su participacion en la construccion
de procesos pedagogicos y de formacién, por lo que se apoya en grandes
protagonistas como los curas que participaron de procesos de configuracion
organizativa, en sustento con las comunidades, como Camilo Torres, Vicente Mejia,
Gabriel Diaz, Federico Carrasquilla, los integrantes de las Comunidades Eclesiales
de Base, quienes publicaron en la revista CEBS o en Dimensidn educativa, y quienes
contribuyeron con trabajo desde la educacion popular y al registro de experiencias y
reflexiones. En esa medida, esta investigacion en los capitulos 2 y 3 sostiene que
dichos hilos han estado silenciados en mayor medida y se hace necesario recuperar
estas memorias para darle sentido a los procesos vitales de estos territorios.

Este estudio pudo dar cuenta de la gran influencia que han tenido estos hilos
como referentes politico-pedagogicos para la configuracion de procesos de
formacion con perspectiva comunitaria. En esa medida a continuacion se destacan
algunos elementos de la ruta pedagOgica estudiada, que tiene como rasgo
diferenciador en Latinoamérica la influencia de la decolonialidad en la configuracién
de pedagogias decoloniales. Esto se evidencia en la discusion tedrico-conceptual
desarrollada en el capitulo 1.

El punto de partida son la cultura y el territorio para concebir un pensamiento
con raiz, lo que implica dentro de los procesos pedagdgicos asumir el proceso de

formacion, que en términos de NG, permita caminar el territorio simbdlica y
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concretamente. Es desde ahi que podemos hablar de una postura pedagogica que NG
busca construir con un pensamiento propio colectivo para fortalecer lo comunitario
con el fin de construir rutas de transformacion que humanicen el territorio. Este
primer elemento, la conjuncion del territorio con el trabajo comunitario es el paso
inicial para la construccion de un pensamiento colectivo desde la estructura
organizativa, pedagogica, artistica y politica. En esa medida, la categoria de analisis
de lo comunitario permite generar rupturas tanto a nivel politico como educativo con
el proyecto moderno individualizante. Este hilo, lo pedag6gico-comunitario, le da
sentidos vitales a los procesos de formacion desde la construccion de subjetividades
para el trabajo colectivo.

En un segundo nivel, en el dmbito organizativo, se encuentra la estructura
interna de NG, basada en el trabajo por equipos. Se conforma un equipo vital que
busca ser ciclico desde relevos generacionales acompasados para darle continuidad a
la propuesta. En tal sentido, esta investigacion considera que la continuidad de NG
como organizacion comunitaria parte del proceso histérico en la ciudad de Medellin,
estd vinculada a la claridad con la que asume su arraigo a la comunidad barrial, lo
que le ha permitido pervivir en el tiempo dentro de un contexto social de violencias y
exclusiones de diverso indole como lo es la zona nororiental en la ciudad de
Medellin.

En un tercer nivel se encuentran los valores que dan continuidad a NG: el sentido
de pertenencia debido a que el proyecto mantiene en una politica de “puertas
abiertas”, del dialogo y del compartir sin censura, para generar un vinculo entre la
identidad barrial y la Casa Amarilla, sede de NG. Otro valor es el de la “neutralidad”
buscando que el proyecto no sea vehiculizado por ninguno de los bandos en tension
dentro del territorio; el proyecto se asume para la comunidad y “no para la ideologia
o control territorial” (Entrevista a Monica Rojas, 2014).

La propuesta de NG se despliega en los ambitos cultural, pedagdgico y politico,
realizando las siguientes estrategias:

A nivel cultural, moviliza practicas vinculadas al territorio desde apuestas
artistico-pedagdgicas como el teatro, la musica, la danza, las comparsas, los bazares,
el sancocho comunitario del 25 de diciembre, encuentros locales y nacionales de
teatro. También la recuperacion de la memoria para construir la identidad barrial y
gue NG como parte de su labor en la sistematizacién de esta memoria para articularla

con el teatro comunitario y develar alli un gran aporte para la creacion de una ruta
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metodologica de memoria vivencial y colectiva que es socializada desde y con los
barrios. Esto pudo ser evidenciado desde procesos como el montaje de la obra
“Cuando llegamos éramos otros”, analizada en el capitulo 4.

A nivel pedagdgico, los procesos de formacidn estan enraizados en las realidades
locales, constituidos desde el horizonte del desarrollo de un pensamiento colectivo
cruzado por tres principios: afecto, solidaridad y respeto, y a través de la metodologia
de creacion colectiva y los ciclos de formacion que constituyen grupos bajo la
metafora de la mariposa como se detallo en el capitulo 4. Se promueven dentro del
proceso formativo acciones de incidencia comunitaria desde los grupos base, como
se dio con el grupo Gamma y su incidencia” el arte se toma las calles”. El potencial
epistémico y pedagdgico que moviliza su practica de un arte para la transformacion y
el ético desde su apelacion a formar “Artistas para la Vida” contiene un cartografia
que puede resignificar tejido social en espacios de conflicto y pobreza que ven a la
escuela como un lugar de alivio frente a la carencia de alimento o de paso obligado,
sin llegar a ser alimento humanizante.

Se comprenden los procesos de formacion de NG como parte de un
pensamiento colectivo y enraizado en nuestro pais, que surge de excluidos de las
politicas estatales como lo popular, lo indigena y lo afrocolombiano. Personas que se
han obligado a ser parte de “devaluaciones vitales” coloniales que afectan la
vitalidad del ser, el creer y la capacidad de creacion con raiz. Estas marcas
devaluativas realizadas a los sectores excluidos se reflejan en sus subjetividades y
aportan en las configuraciones de estados del “no ser” llevando a que disminuyan su
capacidad de trabajo colectivo, a generar la pérdida de su identidad y a activar
apropiaciones de lo externo como propio, desdefiando legados con raiz propia (Fals
Borda 2003; Green 2001). En tal sentido, evidencian la necesidad de crear procesos
de formacion que permitan fluir otras subjetividades desde pedagogias del encuentro
y la liberacion. Otra formas de aprender que desprogramen configuraciones
alimentadas por el proyecto de mercantilizacion de la vida.

El proceso de Nuestra Gente surge en indignacion con lo impropio a través
del reconocimiento de los silencios y ausencias que esta construccién moderna ha
generado sobre los cuerpos y territorios de la periferia de Medellin. Se evidencia la
apuesta pedagogica de NG trazada en lo comunitario, imbuida por la vida de calles
barriales, como parte de un pensamiento colectivo. Encontramos hilos que se

entretejen en una triple dimension: la dimensién politica que promueve el proceso de

244



participacion e incidencia comunitaria ejercitadas desde una praxis con propoésito
trasformador; la dimension estética con la continua motivacion y ejercicio desde la
creacion permitiendo que quienes pasan por el proceso de formacion puedan
concebirse como artistas creadores, como lo refleja el principio guia del equipo
artistico de NG “de la creacion a la formacion y de la formacion a la creacion”; la
dimension ética que aparece enriquecida por las précticas vinculadas al legado
latinoamericano de la TL y la EP, donde la solidaridad, el respeto y el afecto son
fundamentales dentro del tejido que configura la formacion y las practicas
organizativas reflejadas en esta experiencia.

Estos tres hilos conectados favorecen la recuperacion de las subjetividades
autorepresentadas en el prejuicio de la inferioridad, a la vez que son afectadas
profundamente por la complejidad social que posee este territorio elevando la
afectividad a través del tejido colectivo y potenciando el poder creador subyacente en
cada ser. Estos hilos llevan a las personas a generar incidencias comunitarias
transformadoras que como NG auto-configuran desde la metafora de la mariposa
como ruta de formacion.

En este trasegar existe un vinculo con el proyecto de trasformacion barrial
trazado por NG en el ejercicio de una praxis que asume rasgos identitarios en sus
préacticas artistico-pedagdgicas desde el teatro comunitario y los procesos de
formacion que acompafan y a la vez reflejan tanto el interior del colectivo como las
realidades que lo circundan. En breve evidenciamos un mensaje de alto poder
pedagogico en la construccion de procesos de base que nos recuerda al Rodolfo Kush
con el ser siendo o Raul Zibechi cuando nos habla de los movimientos y colectivos
de base con “el transformarse transformando”, NG transformé su casa adentro,
como diria Juan Garcia, reflejado en amarillo brillante para irradiar toda una
comunidad.

El amarillo radiante de esta experiencia nos permite pensar desde sus aportes
y en consideracion de otras pedagogias tejidas en la busqueda de transformaciones,
en una pedagogia del encuentro que busca red-tejernos con el otro humano, planta,
animal o espiritu, es decir, recuperar el pensamiento colectivo que nos entrelaza con
la red de la vida. Por tal razdn, evidenciamos que frente a la educacion que
implementa una pedagogia de la individuacion promoviendo la via de la
competitividad para titularse bajo el lema del “éxito”, reconocemos en NG unas rutas

en clave decolonial que buscan construir un pensamiento colectivo para fortalecer lo
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comunitario y desde alli generar procesos de transformacion para humanizar el
territorio. La cultura situada, la constante promocion del colectivo, la potenciacion de
la capacidad creadora desde lazos de afectividad mediados por el respeto de cada ser
y el compromiso con la trasformacion

A nivel politico encontramos la participacién en procesos como los planes de
desarrollo local articulados a otras organizaciones como Convivamos dentro de la
“alianza de la zona nororiental”. La construccion de un pensamiento colectivo como
propdsito esencial para generar rutas de transformacién comunitaria, le ha permitido
a NG desarrollar aquello que hemos nombrado aca como un saber respirado como el
Red-tejer que se resalta aqui, como un acumulado politico-organizativo que le ha
permitido a NG liderar y participar de diversos procesos en Red a nivel local,
nacional y latinoamericano. De este trasfondo politico, destaca la participacion de
NG en Cultura Viva, iniciativa comunitaria que nace en Brasil. Este vinculo reafirma
que el énfasis comunitario de esta organizacién permite desarrollar sentidos de
encuentro y dialogo no comunes dentro de otros espacios de formacién politica y
organizativa.

Pero a pesar de lo anterior aun se evidencian algunos rasgos de la tension
entre academia y las organizaciones. Ella no es unidireccional y no alcanza solucion
en ninguna de las dos orillas, si bien existe un mutuo reconocimiento, ain prevalece
en ambas partes algunas prevenciones. De un lado porque la academia tiende a
practicas que valoran la intelectualidad como la encargada de apropiarse de procesos
sociales. Del otro lado, algunas organizaciones, en cierta medida, ejercitan una praxis
no balanceada donde el activismo adquiere mayor peso y dejan de reconocer
fundamentos tedrico-conceptuales con los que pueden resignificar sus saberes y
sistematizar coherentemente sus practicas para socializarlas entre las mismas
organizaciones y/o con aquellos sectores de la academia que evidencian un
compromiso social.

En esta pulsacion se observa que la cualificacion profesional y el dialogo con
la academia, discursos e intelectuales organicos o movimientos sociales, le ha
permitido a las organizaciones populares como NG cualificarse discursivamente,
gestionar recursos y construir redes que van mas alla de las fronteras nacionales.
Dicha interlocucion ha generado disputas y debates hasta llegar a incidir en politicas
publicas de orden cultural y educativo; en este caso destaca su participacion e

incidencia politica en la creacién de la Ley de Cultura Viva Comunitaria de
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Medellin, consagrada a través del Acuerdo Municipal 50 de 2011 y del decreto 1606
del 2013, (Ver Anexo 5y 6).

Este estudio nos permite evidenciar la relevancia que adquiere la reflexion,
propdsito de sistematizacion y construccion de alternativas desde un enfoque popular
frente a procesos de formacion que propicien la recuperacion del sujeto para la
trasformacion social desde el reencuentro consigo mismo y con los otros, desde
espacios de referencia como la escuela de Formacion Popular, la Mesa por la
Educacién y la transformacion, organizaciones como Nuestra Gente, Convivamos, la
experiencia de la Red de Organizaciones Comunitarias, la Plataforma de Cultura
Viva Comunitaria; aunque los procesos denotan intermitencias como es propio de las
dinamicas urbano populares dadas la disputas de poder que median cualquier
proceso. No es insignificante el trazo que puede dibujar este caminar para la
configuracién de otras educaciones de enfoque decolonial, popular y comunitario que
se hacen necesarias no solo para el afuera de la escuela sino que poseen las semillas
que puedan seguir respondiendo a la pregunta enunciada desde la Mesa por la
Educacion y la Transformacion “;Cémo ponemos a dialogar los procesos
alternativos de la escuela con los procesos populares?”

En este mismo sentido, retomando el proceso de este caminar desde el mundo
popular comunitario, con su aporte al pensamiento pedagdgico latinoamericano se
evidencia, como mencionamos anteriormente, la necesidad de “una pedagogia del
encuentro” entre este mundo urbano y el legado ancestral cosmogoénico desde el
mundo afro e indigena, asi mismo como el campesino, con el fin de quizas
“pedagogizar el movimiento” como recuerda constantemente el educador popular
Edison Villa en Medellin. En otras palabras, entender también los vacios que deben
ser llenados para construir y potenciar la existencia en conexion con la red de la vida
como se evoca desde procesos y movimientos que denuncian el antropocentrismo
como una trampa més de la colonialidad del poder, una méas de sus devaluaciones
vitales. Por tal razon, vemos en procesos como la Red de Cultura Viva Comunitaria y
sus articulaciones con mundo popular comunitario, el artistico y la naturaleza como

un nuevo trazado vital para estos territorios: cuerpos y tierras.
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Amarres finales y aperturas

Se evidencia en este trabajo el vinculo desde NG con el pensamiento
pedagdgico latinoamericano, tanto desde la herida colonial que le da vida en la
complejidad de estos territorios, como desde el devenir de la semilla que regada en
las aguas de la TL, la EP y el teatro comunitario y del oprimido se desarrolla en un
proceso de referencia desde el barrio hasta lograr conectarse nuevamente con el
legado Latinoamericano actualizado en procesos como el de CVC. El reconocimiento
de este vinculo entre la memoria cercana barrial y la memoria extensa de los
procesos sociales populares en América Latina, devienen potencias para valorar la
trascendencia del trabajo de organizaciones populares que defienden el sentido
comunitario en medio de la division individualista promovida por las estructuras del
mercado capital. Esta circulacion de un senti-pensamiento desmitifica la idea que se
tiene de los procesos populares como cargados de pragmatismo, sin suficiente
reflexion y no aptos para producir conocimientos racionalizados, lo cual denota una
subvaloracion y construccién de otredad de orden moderno colonial.

La real academia espafiola define episteme como™ saber construido
metodoldgica y racionalmente en oposicion a opiniones que carecen de fundamento™.
Considerar que la construccion de NG carece de fundamento y ubicarla en un simple
empirismo o como dirian los griegos en el mundo de “la doxa” no es cercano a la
realidad que ha venido configurando este proceso, y el de otras organizaciones
comunitarias que vienen aportandole al tejido social desde practicas vitalmente
humanizantes. Decisiones asumidas intencionadamente con un horizonte de
formacion, “Artistas para la Vida”, tejido desde un horizonte comunitario. Una
lectura desde el territorio y reflexionada, como expresa Pinheiro (2014) “lo
pedagdgico situado territorialmente” con centralidad en el arte lo que permite mayor
alcance y la no exclusion de ninguna generacion en los procesos de la Casa Amarilla.
Desde alli, NG nos ensefia que a través del arte lo comunitario se vuelve pedagbgico
y lo pedagbgico comunitario, asi mismo que el arte es antifragmentario y permite
formaciones y trasformaciones coloridas.

NG nos recuerda que no se piensa solo desde un lugar o no existe sélo una
ruta, existen otras donde confluyen la afectividad, el cuerpo y el corazon, es quizas

alli donde podemos hablar de la construccién de una episteme otra que rompe las
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condiciones deshumanizantes con la alegria de un arte que moviliza todos los

sentidos, no sélo la razén.

De esta forma, esta investigacion considera que el proceso de NG da cuenta
de la construccién de un pensamiento propio, autoreferenciado y territorialmente
situado. Una episteme gestada en la praxis que se evidencia en su estructura
organizativa, en la reflexion sentipensante que moviliza alegremente conocimientos
en el territorio, en su incidencia politica y en su proyecto artistico-pedagdgico que
incluye textos, sistematizaciones y ciclos de formacion conscientemente constituidos
a lo largo de tres décadas. Aunque la idea de un pensamiento propio ha sido ubicada
a menudo en las discusiones vinculadas a lo étnico, vemos como desde el territorio
popular pueden darse préacticas que reflejan construcciones epistémicas con identidad
colectiva. Lo que lleva a la pregunta ¢Por qué es tan restringida la entrada de estas
epistemes en nuestras universidades y rutas escolares?

Esta construccion de un sentipensamiento propio contiene sentidos populares
comunitarios que refleja una pedagogia decolonial como lo nombra Walsh (2009),
una pedagogia solidaria y de red-tejido para la unidad como afirman Choachi y
Betancourt (2011), o en particular como la reconozco desde este trabajo una
pedagogia con raiz que, reitero, construye rutas para el restablecimiento de los
sujetos consigo mismos y con su tejido vital. En esa medida, es decolonial al
irrumpir contra el desarraigo que nos construye por fuera de un territorio y contra la
desconexion fomentada desde una educacién moderna fragmentaria. Una pedagogia
con raiz que alimenta la conexion de cada ser con su territorio cuerpo, territorio
comunidad y territorio-Pachamama.

La experiencia de NG me ensefia como un educador que circula en contextos
diversos que existen rutas de formacién con gran riqueza en nuestros territorios, que
ofrecen otras posibilidades y nos recuerdan que requerimos practicas pedagdgicas
que conecten el respeto por la diferencia desde el afecto y la solidaridad. Rutas desde
el ambito organizativo popular comunitario que conciben una formacién
sentipensante enraizada al territorio y a sus comunidades. Una formacién que
aporte a la sanacién de la enfermedad que adolece la educacion formal cuando pierde
de vista a los sujetos, se distancia de las complejas realidades del presente y cuya

racionalidad gravita constantemente alrededor de teorias librescas, haciendo oidos

249



sordos a las practicas socioculturales que le dan vida a los seres en formacion y sus

contextos de vida.

No queda més que agradecer y cerrar abriendo con algunas de las preguntas
que emergen desde el nutrido proceso de este caminar que tanto ha enriquecido mis

miradas.

¢Qué otros aportes se pueden hacer desde los Estudios Culturales latinoamericanos
frente al papel que la TL y la EP han jugado en la construccién de subjetividades

politicas y de pensamiento propio en diferentes territorios de América Latina?

¢ Qué rutas podrian contribuir a enriquecer los didlogos pendientes entre el legado del
pensamiento latinoamericano desde lo urbano popular y el pensamiento ancestral

indigena y afro?

¢Cémo apoyar desde la academia la construccion de rutas fluidas entre el acumulado
epistémico/pedagogico de las organizaciones populares comunitarias y las escuelas

en sus territorios?

¢En qué formas podriamos desde los estudios culturales latinoamericanos tejer
puentes entre los acumulados pedagogicos de las organizaciones populares

comunitarias y la formacién que la academia mantiene?

¢Cémo resignificar las rutas de formacion de maestros desde el arte como lo plantea

NG con el fin de promover la constitucion de subjetividades colectivas y afectivas?

¢Cémo apoyar desde la academia la construccion de rutas fluidas entre el acumulado
epistémico y pedagdgico de las organizaciones populares comunitarias y las escuelas

en los territorios urbanos?
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Anexos
Anexo 1

Folletos e informacion de obras de teatro realizadas por Nuestra Gente

GRUPO ESPANTAPAJAROS
“OBRA NADIE HABLARA DE NOSOTRAS”

‘Muestra Teatral

Sandra Oquendo: Maestra 1
Angela Mufos: Maestra 2

M6nica Rojas:  Sefiora ...un espacio para representar
Yohana Vasquez: Hija., . ’
Yirleni Garcias, ~ Mujer la vida y/la alegria
Erica Muriel: Argonauta 1 :

Loolol, Agonada 2 Grupo =~
> ESPANTAPAJAROS
Obra

FICHA TECNICA

Técnito: Jhon Mufioz

Vestuario: Lucero Gomez & .. Nadie hablara de nosotras...
Fotografia: Rubén Vasquez ‘
Disefio Grafico: Hugo Echeverry . 2 o Octubre 27 de 2003

Montaje y Direccién General; Hedra

. INVITA

A PROTECCION

&

| Calle99No:50C-38 - Telefax: 258 03 &
- wwwiredlatorg/inuestragente = e-mail: nuestragente@e;
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GRUPO DE TEATRO ESPANTAPAJAROS

El grupo de teatro Espantapajaros fue conformado
en el afio 1996, por iniciativa de la Corporacion
Cultural Nuestra Gente, en el programa de Asesoria
y capacitacién a grupos juveniles de Teatro. En este
periodo el colectivo se denominé “Teatro el
Puente”, ya que su sede era el Teatro al Aire Libre,
localizado en los bajos del puente la Salle-Villa de
Guadalupe. En el afio 1999 cambia su nombre a
“Espantapdjaros”, como consecuencia de una
reflexion al interior del grupo, el cual se propone
ahuyentar la violencia para cosechar los suerios
juveniles.

En este proceso hemos aprendido que pertenecer a
un colectivo teatral, no es solo un proceso artistico,
es también un compromiso social y comunitario, y
que gracias al acompafiamiento que ha tenido
Nuestra Gente se han consolidado acciones en lo
organizacional intencionada a que los jovenes
asuman con liderazgo su desarrollo y autonomia
organizativa; y como una de las acciones
orientadoras de este proceso el grupo se propone
contagiar su pasion por el arte escénico a las ninas y
los nifios que eran los fieles y comprometidos
espectadores, conformando en el afo 2003, el
Semillero Teatral Espantapajaritos, que
actualmente cuenta con un repertorio de tres obras:
El arbol de los sombreros, Magia GAIA, El misterio
de la infancia (Adaptacion del texto El Gigante
Egoista).

Hoy seguimos recorriendo de lamano de las nifias y
los nifios los barrios de la Nor-oriental, para seguir
ahuyentandola violencia y sembrando sonrisas.

MISION

Ser un grupo de teatro con capacidades en el area
artistica y organizativa, que se reconozca en la
comunidad, adquiriendo una posicién coherente
conlaviday el teatro en su permanente relacién con
larealidad.

PRINCIPIOS

Los jovenes que participamos en el grupo de Teatro
Espantapajaros y Espantapajaritos debemos estar
en capacidad de generar: Entusiasmo,

Responsabilidad y Apertura hacia el aprendizaje.

RESENA GRUPO DE TEATRO ESPANTAPAJAROS

OBRAS:

DINOSAURIOS
DIRECCION: RAUL AVALOS (2006)

Pretende ser una reflexién respetuosa y emotiva
sobre el terrible flagelo de los desaparecidos. ;A
dénde van los desaparecidos?....busca en el agua y
en los matorrales, y ;Por qué es que se
desaparecen?....porque no todos somos iguales, y
(Cuéndo vuelve el desaparecido?....cada vez que lo
trae el pensamiento, ;Como se le habla al
desaparecido?...con la emocién apretando por
dentro. (de una cancién de Rubén Blades)

LAISLA
DIRECCION: RAUL AVALOS (2005)

Basada en un texto de literatura infantil, su escritor
Armin Greder, afiade un subtitulo para ratificar que
no es mera ficcion, es “Una historia cotidiana”.

Una manana los habitantes de la isla encuentran a
un hombre que ha llegado en una balsa, arrastrado
por la corriente. A partir de ese momento, este
extranjero inofensivo sembrara el panico en la
poblacion de la isla. El miedo de los habitantes ha
todo aquello que puede ser extrafio a sus propias
costumbres, los condenara a un final tragico cuyas
victimas seran ellos, pues El “No era como ellos”.

ESPEJOS ROTOS 0 SUSURROS
DIRECCION: HEDRAS URREGO (2003)

“Los espejos que se quiebran, no pueden volver
armarse, se vuelven pedazos de espejos rotos, las
flores ya no huelen a lo mismo después de ser
cortadas, pero los recuerdos, eso si que tienen
memoria, aunque traten de olvidarlos”.

Pensando en los jovenes en el dolor de su propio
existir, en las palabras, en cuerpos atravesados por
sensaciones, nace Espejos Rotos (Susurros) el cual
recrea la belleza de la humanidad, la realidad
misma que nos supera y nos sorprende, cuando no
perdemos la sensibilidad y el asombro.
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OBRA “LOS DINOSAURIOS”
GRUPO DE TEATRO ESPANTAPAJAROS

DINOSAURIOS

(Por qué desaparecen?
“Porque no todos somos iguales”

Creacion Colectiva
Director Rail Avalos Muiioz

EL GRUPO: Es antapégfros fue conformado en el afio 1996 por iniciativa de la Corporacién
Cultural Nuestra Gente a ravés del programa Sistema de Asesoria y Capacitacion a Grupos Juye-
niles de Teatro. Empezo con el nombre de “Teatro el Puente” ya que la sede es el Teatro al Aire |.
Libre, que esta ubicado en los bajos del puente que divide al barrio Villa de Guadalupe y la Salle.
En 1999 cambia su nombre a “Espantapajaros™ como consecuencia de una reflexion sobre la
existencia del grupo, el cual se propone ahuyentar la violencia para poder cosechar los suefios
juveniles. :

MISION: Que las y los jovenes del gmpo de teatro mediante un fproceso de capacitacion artistica
y humana se fortalezcan, adquiriendo una posicién coherente frente a la vida, al teatro en su
permanente relacion con la comunidad,

VISION: En dos afios el grupo de teatro serd estable a nivel organizativo y artistico, siendo el teatro
su estrategia para generar reflexion critica de acuerdo a la coyuntura social.

PRINCIPIOS: Los jévenes que participen en el %mceso de Espantapijaros deben estar
cargados de entusiasmo, responsabilidad y estar abierto al aprendizaje diario.

MONTAJES REALIZADOS : ST

“La Noche de los Alcaravanes™ Direccion Fernando Aristizabal (1996), “Hip, Hip Hipopétamo

Vagabundo” Direccién Alexandra del Rio (1998), “La Zapatera Prodigiosa” Direccion Hedras Urrego

{} 99), “Susurros” Direccion Hedras Urreio (20032) “Nadie Hablara de Nosotras” Direccion Hedras
rrego (2003), “La Isla” Direccion Ratil Avalos ( 604).

«DINOSAURIOS» Pretende ser una reflexion respetuosa y emotiva sobre el terrible flagelo de los
desaparecidos. *“ A donde van los desaparecidos, busca en €l agua y en los matorrales, y é)or qué es
que se desaparecen, porque no todos somos iguales, y cuéndo vuelve el desaparecido, cada vez que
lo trae el pensamiento, como se le habla al desaparecido, con la emocién apretando por dentro.

FICHA TECNICA :

Desaparecidas  Monica Rojas Desaparecidos  Jhon Fernando Mufioz
Sandra Oquendo Juan Camilo Rivera
Leidy Avila : Harold Mora

Johana Vésquez
Apoyo Administrativo y Gestion: Erika Muriel

Agradecimientos: N.V.C. de la Salle, Elkin Galvis, Dofia Nena, a Metrojuventud,a la gran familia
de Nuestra Gente, a nuestros amigos y sus testimonios, a nuestras familias.

Un homenaje respetuoso a Asfades, sus familias y sus seres queridos, a nuestras propias familias
para que no permitamos el olvido. Y a los que estan all4 :
aqui, alli, un caluroso abrazo de que permanecen en

nuestra memoria y nuestras acciones.

Fondo FOOCUS

Calle 99 No. 50 C-38 Barrio Santa Gruz - Teletax: 258 03 48
www.nuestragente.org » nuestragente@epm.net,co
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COMENTARIOS PROCESO GRUPO ESPANTAPAJAROS

manece ylaneblina que baja de la parte alta va dejando ver las calles
de Villa Guadalupe. Calles de trabajo diario, calles para el partido de
555 fatbol, para los festivales de cerveza, para el sancocho. Calles con
: tristes historias de jévenes asesinados, de motos y sicarios a mil, ca-
lles para el enfrentamiento, calles de disputa.

En 1996, cuando la vida caminaba escondida huyendo de los péjaros
carroneros de la muerte, ahi, debajo de una de esas calles, exactamente bajo el
puente, antiguo basurero, la vida decidi6 salir del rincén y un grupo de jévenes
animados por la Corporacién Cultural Nuestra Gente y su proyecto Sistema
de Asesoria y Capacitacién a Grupos Juveniles de Teatro, decidi6 combatir la
muerte haciendo del teatro al aire libre un camino para fraguar actos de vida,
para forjar iniciativas creadoras.

Es asi como en medio del bullicio de las calles del barrio, de las barricadas
y enfrentamientos nace el grupo de teatro El puente que en 1999 decide cam-
biar de nombre por el de Espantapjaros, con la idea firme de que era necesaria
la participacién de todas y todos en esta labor para espantar la muerte, para
poder sembrar y cosechar un manana mejor.

En su larga trayectoria artistica el grupo ha montado las obras: La noche
de los alcaravanes, Hip el hipopétamo vagabundo, La zapatera prodigiosa, Nadie

hablard de nosotras, Susurros, Laisla, y Dinosawrios.

Empez6 como un hobbie

Naci y creci con entusiasmo en el grupo Espantapajaros, creyendo en el
compromiso social, en la solidaridad y en la alegria, en ese grupo que me brindé
amor y aprendizajes, en lo que me ensefiaron mis directores: Hedras Urrego,
Raul Avalos y Fredy Bedoya; en los momentos que comparti con mis comparie-
ros, algunos mis hermanos: Peche, Angui, Johana, Leidy, Yirleny, Sandra, Ha-
rold, Camilo y Erika. Es de alli de donde vengo, esas son mis raices, que son
fuertes, sélidas, y me alimentan infinitamente. Lo que empezé como un hobbie,
como un encuentro semanal, hoy es mi proyecto de vida. Hoy mas que ayer creo
en el arte como herramienta que forma artistas para la vida.

Y en esta tarea de sembrar lo que he recogido, en 2005, participo en la
creacién del semillero con los nifios del barrio Villa Guadalupe al que se le dio el
nombre de Espantapajaritos con quienes monté la obra El drbol de los sombreros,

s ———
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OBRA “EL ARBOL DE LOS SOMBREROS”
SEMILLERO INFANTIL ESPANTAPAJARITOS

CARTEL OBRA “LA GUERRA”
GRUPO DE TEATRO ESPANTAPAJAROS

Grupo de teatro

ESPANTAPAJAROS

ACTUACION

LA
GUERRA
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OBRA “LA INSURRECCION DE LOS COMUNEROS”

GRUPO GAMA TEATRO

Gama Teatro

2011
Obra:
“La Insurreccion de los

Comuneros”

Direccion: Médnica Rojas Torres

Obra “La Insurreccién de los

Comuneros”

Adaptacién del texto “Nosotros los
Comunes” Teatro la Candelaria
Bogota.

“La Insurreccion de los Comuneros”
historia basada en un hecho histérico
colombiano que se da en la época de
1781, durante la Nueva Granada, en
este tiempo entra en guerra Espaia
contra Inglaterra, y para salvar la
armada Espafiola se dictan nuevos

Resefia Gama Teatro

El Grupo de Teatro Gama, es un grupo
de formacion del proyecto “Artistas
Que Construyen Ciudadania” de la
Corporacion Cultural Nuestra Gente,
esta integrado por joévenes entre los
15 y 20 afios que viven en la Comuna
Dos Santa Cruz de la Zona Nororiental
de Medellin.

Nace en el 2008 como un taller del
proyecto Forma 2 en el Arte de la
Corporacion Cultural Nuestra Gente, a
cargo de la facilitadora Ménica Rojas.

En este afio el Grupo hace un montaje
de la pieza Teatral “Los Buscadores de
Talento”, una reflexion sobre los
medios de comunicacién y el manejo
de la informacion.

En el 2009 el Grupo empieza a
participar del proyecto “Artistas Que
Construyen Ciudadania”y en este
mismo afo se monta la Obra de Teatro
“El Dia En Que Fuimos Felices” Escrita

Impuestos para la gente del comin
sumida en la miseria y la pobreza se
van contra el mal gobierno. Mediante
este suceso empieza el movimiento de
mesa que inicia la resistencia del
poder Espaiiol con su espiritu de
valentia por los derechos del pueblo.

por Fredy Bedoya y dirigida por Ménica
Rojas.

En el 2010 el Grupo realiza un montaje
de la Obra de Teatro “La Insurreccién
de los Comuneros” adaptacion del
texto “Nosotros los Comunes” del
Teatro la Candelaria, donde se habla
sobre un hecho historico. La Historia
de los Comuneros en 1781, cuando los
comunes decidieron irse en contra del
mal gobierno y pelear por sus
derechos.

Inteqrantes Gama Teatro

1.Andrés Tobén

2.Cristina Zapata

3.Marisol Buitrago

4 Jonathan Suéarez

5.Santiago Talero Gémez

6.Ana Maria Pulgarin

7.Veronica Estrada

8.Vanessa Castafieda: Representante
9.Esneider Corral: Representante
10.Julian Garcia Llano : Tesorero y
Comunicador

Direccién. Ménica Rojas Torres

Técnico: Johan Ramirez
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OBRA “ASI NO QUIERO JUGAR?”

i

YO Asi NO QUIERO JUGAR
= Sieljuego es una carrera, y sélo gana el que llega, yo asf no quiero jugar...

Si por ganar no me importa, que vos te quedes sin forta,

yo asi no guiero jugar...

Si el juego es una peleq, y sélo gana el que juega, yo asf no quiero jugar...

Si estas jugando conmigo, y por ganar te lastimo, yo asi no quiero jugar...

Yo sélo quiero jugar, porque me gusta encontrar, la risa que se perdio

No me quieran ensefar, como se debe jugar...

que al juego lo inventé yo. JORGE LUIS BORGES

“teatrar””...

. es compartir, crear, participar, sofiar, ser y hacer, pero sobre fodo es
izar, solidarizarse y estar desde y con el afecto, este es para nosotros el objetivo

de este proceso deformacionen Artes, en donde el featro es el que mas jala.

como dice Cristian Camilo  del grado 6°, cuando quiere actuar, o simplemente
s una forma para representar, para convivir, para jugar. Este jugar se ha convertido
acio para que nifas, nifos y jdvenes construyan juntos, no sélo sus cerfezas, sino
SUS esperanzas.

las obras parten de la construccién conjunta de nifias, nifos y facilitadores, son el
e las miradas, sensaciones, sentimientos, pensamientos, creencias, reflexiones
amor, la amistad, la sociedad. Ha sido la oportunidad de hablar con las nifas,

o vez se hace contradictorio por todos los vejdmenes que sufren; cada uno a su
gg?ﬁﬁencomré la forma de decirle a quienes les acompaiiaron en el proceso que ellas y
) ‘r&ven, sienfen, vibran, sufren y gozan como cualquier adulto, que se hace necesario
ar 3 5 a sus ojos para comprender lo que esté ocurriendo en su interior, pero sobre todo

La construccion escénica conté con el dinamismo, la alegria, la frescura, lo espontaneidad,
la irreverencia y el compromiso, no'sélo de nifias y nifios sino fambién de las y los jovenes
del proyecto “Construyendo artistas para la Vida” {apoyado por el Fondo FOCUS), que han
sido referentes de vida, pero que ahoratambién son “padrinos” y coparticipes de este juego
del teatro.

Esperamos que este encuentro que posibilita el teatro entre padres, maestros y amigos,
nos permita reencontrarnos con ese nifio que alguna vez fuimos y que con seguridad
seguimos llevando dentro, que sirva para preguntarncs 2Qué estamos haciendo por la
formacién de estos seres maravillosos? 2Qué estamos haciendo, para que sean hombres y
muijeres referentes de vida, solidaridad, poz y amor? 2Serd que se nos ha olvidado
acercarnos a ellas y ellos desde el afecto, la comprensién, la solidaridad, la libertad y la
alegria, que a veces se va perdiendo con los afos?

Entremos todos y simplemente disfrutemos de este juego maravilloso que es el teatro, este
“teatrar” que nos hace distintos.

“LA GATA

FICHA TECNICA

Obra de sala

Publico al que
Infaatil y familiar

45 minuros

Actnacion
Gleydy Holguin

Ménica Rojas vida

Flteatro como gecidn iansformadora en |

“La Gara y ¢l Rarén’
artistas. ;Cdmo erear una veflexiin en los nivios 3 sus fmilias, sobre
La importancia del saber?. Tl texto de Fidel Galvin es un motivo
para hablar de un tema sencillo ¢ inmensamente profundo: la
importancia de aprender, en un lenguaje ladico y amable
que se acerca a Jos nifios.

“Una gara mimada, perezosa y presumida que sc ha pasado la

U REGALD OUE 56 MIRA,

CREACION COLECTIVA
DIRECCION: ALBA IRENE GIL
ASISTENCIA DE DIRECCION: MONICA ROJAS
INSTITUCION EDUCATIVA: PABLO NERUDA
GRADO 6° B
GRUPO 01

LA OBRA:

Este es un texto que parte de la idea del cuento “Un regalo que se mira y no se foca, es una
historia bella y tierna que nos permite descubrir el juego del amor a través de dos nifios, ella
y €l nos permitirén recordar ?cs locuras y la sensibilidad que va brotando a flor de piel,
cuando ese ofro que nos empieza a despertar sensaciones, sélo nos mira. Ademds ésta
corta historia nos llevara a reflexionar sobre cudles son las cosas que tienen verdaderc
valor en la vida, una abrazo, una palabra carifiosa, el amor, el canto de un péjaro; la
amistad...

Esta puesta fue sélo un pretexto para que nifias, nifios, y adultos encontremos el mejor
rega gl en las cosas mds simples de la vida y busquemos la felicidad més haya de lo
tangible.

CUADR
Esta es la historia de nunca acabar, quiza le haya pasado a cualquiera de nosotros. Tres
amigos, (dos nifias y un nifo) que han estado juntos desde el preescolary llegan juntos a lo
secundaria, fodos es perfecto hasta que las dos nifias, creen estar enamoradas de su
amiguito, esto desencadena una serie de conflictos, peleas, enredos, confusiones, porque
como es natural en una clase de é° como las nuestras, no pueden faltar quienes intriguen,
inciten y compliquen més las cosas, sobre todo cuando llega una nina nueva que se roba
toda la atencién del nific por quien se ha generado el caos.... esta historia termina con una
leccién para todos, nifias, nifios, y nosotros por su puesto ahora esperemos que ustedes
también aprendan algo bueno de ella.

Este es el espacio para decir, que quienes estuvimos al frente de la puesta en escena, lc
Onico que Ei:imos fue valernos de las grandes capacidades y aptitudes de estas
maravillosas personitas. Y ustedes lo podran comprobar.

CUADRO I

A Reparto
Angela Marcela Agudelo Saldarriaga, Daniela Estefania Zuluaga Munoz, Gennis
Mildrey Montafio Morales, Jhon Never Upegui Rivera, Danilo Ruiz Rivera, Oscar
Ivan Hermandez Londono, Ménica Maria Mendoza Mosquera, Solanyi Andrea
Cotrino Garcia, Cindy Carolina Perea, Mondragén, Leonardo Cancio Reyes,
Geraldin Arango Agudelo, Karen Yulieta Mesa Castro, Kelly Bibiana Mosquera
Mosquera, Marinela Lépez Carvaial,

Técnicos: Jhon Byron Miranda Contreras, Jhon Fernando Murioz.

AGRADECIMIENTOS:

A los padres de familia por permitirles a sus hijas e hijos creer, sofiar, jugar,
crear, expresary lo mas importante ser.

A Martha Inés, antes directora del grupo 6° B, ahora coordinadora del colegio
por su apoyo, su credibilidad, su'compromiso y su esperanza puesta en las
ninas y ninos que hacen este suefio conjunfo
A toda la familia de Nuestra Gente, que han dado amor, conocimientos, dulzura,
deliciosos momentos para que nifias, ninos y jSvenes estén junto a nosotros
por mads tiempo.

A las Directivas de la Institucién Educatiya Pablo Neruda por incluirnos
en su proyecto educativo.

A la Fundacién DIVIDENDO por Colombia, artifices de este suefio de pais.

J§9i§3%5‘§&SRM EP de ellos reggrgqs su solidaridad y amor.
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smuiiidad

EN SUS MANOS

", surge de una preocupacion del equipo de

dose, comiendo y d do, desentendida por

Tredy Bedoya
Andrés Felipe Tobén
Ivircecion geaeral

Jorge Blandén

Musica
Diana Mancipe
Yeisue Romero

Espacio de escenatio requcrido

4 x4 mts. minimg
Ticmpa de montaje
2 horas

aprender y conocer todo lo que debe sabe
consccuenciz un sinfin de acontecimicntos ¢n los que la gata se
ve enganiada por un ratén “malén’) astuto ¢ inteligente que a
través de argucias logra sacarla de la casa y quedarse él en sus
dominios para vivir a sus anchas”

Las sociedades debemos y tenemos que comer mis del pan dela
educacién y la culcura, esa es [a obligacion, quela “fibula” dela
realidad siempre tenga finales felices.
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OBRA “EL SIGUIENTE”

[-«m obra cstd basada en ol cexto “El Siguiente” del autor EN SUS MANOS
Terrence McNally. T
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la represencacion del Estado,
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La sargents o ella quien sc

encarga de sacudir, desdoblar ¢ desatar los miedos, las rabias de

Marion Cheeve: que lo van ilevando a una locura imparable.
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CORPORACION CULTURAL NUESTRA GENTE

Andres Felipe Tobon

Eo la obra se searca ol universa de los inseeron, donde se sobre dimensio-

Ménica Rojas

nan, pata recrear la realidad de un pneble entero =n condicién de despla-
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Anexo 2

Programacion de Nuestra Gente

MUESTRA DE

5:00 p.m.

[Domingo|
MUSICAY
PANZA
I TEATRO 5:00yp ‘M- LA GUERRA obra del grupo de teatro
E 8:00 pm. ESPANTAPAJAROS, dirigida por Fredy Bedoya
ARG $:00p-m- |EL GENERALITO obra del grupo MANCHITA DE
8:00 p.m. ARTE, dirigida por Ménica Rojas
(EATRO S:00p.m. - GEN| Y EL ZEPPELIN obra del grupo JARCA,
8:00 p.m.  dirigida por Diana Gutiérrez
TEATRO 5:00 p.m.

y
8:00 p.m.

5:00p:m. - NINOS DE LAS CENIZAS obra del grupo
8:00 p.m. AZUCAR “El sabor de la vida", dirigida por Diana
P.
Gutiérrez
L $:00Pm. | A TEMPESTAD obra del Grupo PANDORA,
8:00 p.m.  dirigida por Fredy Bedoya
Domingolll | 5:00yp.m. SHHH...obra del grupo JOCRAR, dirigida por Alba
. 8:00p.m. Irene Gil
T} TEATRO $:00pm. | MADRE HE AHi A TU HIJO, HIJO HE AHI
8:00 p.m. A TU MADRE obra del grupo NAVIS AMARELA,
dirigida por Jorge Blandon
I [TEATRO  s00pm. TAMBORES LEJANOS obra del Grupo HITO
m 8:00 p.m. TEATRO, dirigida por Fredy Bedoya
TEATRO 5:00 p.m.
y
8:00 p.m.
VT TEATRO!  s00em. | A GALLINA CIEGA obradel COLECTVO
m 8:00 p.m. TEATRAL PABLO NERUDA, dirigida por Fredy
Bedoya
RN TEATRO 5:00pm. [UN DIA... obra del grupo de iniciacion del
m 8:00 pm. Proyecto Forma2 en el Arte, dirigida por Ratl Avalos
-
$:00Pm.  EL RUISENOR Y LA ROSA obra del grupo de
8:00 p.m. iniciacion del proyecto Forma2 en el Arte, dirigida

por Diana Gutiérrez

[ENNrR TEATRO #90pm- | EL RELOJ DE SAN FACUNDO DEL
8:00 p.m.  FARALLON obra del grupo de iniciacion del
proyecto Forma2 en el Arte, dirigida por Diana
Barrera
MUESTRA A i
s ARTES PLASTICAS, FOTOGRAFIA, VIDEO,

LITERATURA sera por diferentes espacios la
exposicion del proyecto Forma2 en el Arte, llamanos
y entérate de los lugares que seran intervenidos

LA PANADERIA obra del grupo de avanzados del
proyecto Forma2 en el Arte, dirigida por Fredy
Bedoya

aI

5:00 p.m.
Y.
8:00 p.m.

[ TEATRO 5:00 p.m.
y
8:00 p.m.
ool ” ”
[ [TEATROY 5-°°y”""‘ ANGELICA obra del grupo de iniciacion del
m 8:00 p.m. Proyecto Forma2 en el Arte, dirigida por Diana
Barrera
ST TEATRO 5:00 p.m.
y
m 8:00 p.m.
[ rgﬁg% 1:00pm. DANZA Y MUSICA muestra de los grupos que
m pertenecen al proyecto Forma2 en el Arte, en la
placa polideportiva Andalucia
TEATRO 5:90p-m- LA PIEDRA DE LA FELICIDAD obradelgrupo)
8:00 p.m. de iniciacion del proyecto Forma2 en el Arte, dirigida

por Ménica Rojas

| 1:00 p.m.

DANZA Y MUSICA muestra de los grupos que
pertenecen al proyecto Forma2 en el Arte, en la
placa polideportiva La Frontera

[ MR, ¥9P™ | MONTAJE ENSAMBLE donde todos los
8:00 p.m. | resultados artisticos tienen una bella accion
‘concluyente del proyecto Forma2 en el Arte
WD) TEATRO 8:00Pm: BARQUITO DE PAPEL obra del grupo AZUCAR
“el sabor de la vida", dentro del proyecto “50 ANOS
DE UNA REVOLUCION SOLIDARIA"
(IR MUSICA 8:00 p.m.
Sald e
ENTRADA LIBRE
ORI, PRIMERA INFANCIA proceso de sensibilizacion

de las ninas y ninos de la Comuna 2 en el proyecto

Sabado|
m Forma2 en el Arte

ENCUENTRO NACIONAL COMUNITARIO
(sedsia” XTVETERTRO JOVER

Medellin,
1al 8 de noviembre
LG viene.

www.nuestragente.com.co

Entrada General $ 3.000. Estudiantes con carné $ 2.000. Nifios, Tercera Edad y discapacitados $ 1.500 0 TRUEKE

Para Nosotros el TRUEKE es i i di y en donde nuestro que hacer artistico y
cultural (teatro, msica, danza, video, tieres, talleres y domds servicios) se brindan a TODOS, y ustedes nuestros amigos, la
gente que viene a vivir el ARTE trae voluntaria y solidariamente algo que nos sirve y nos alegra la vida, y esto se
diferencia de la compra y la venta, en este compartir de doble via no hay moneda, dinero involucrado en el
intercambio. (Aunque también io recibimos para pagar los impuestos de ta casa)

___J

net.co

Calle 99 # 50C- 38. Medellin - Colombia. Telefax 258 0348 Correo

sutions (&) )

Con el apoyo de

<

$6AM08 CONSTRITINGD
LA €19040 9Ut SORAMDS

AR
child

HOLLAND oot
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Anexo 3

Participacion en Festivales

FESTIVAL DEPARTAMENTAL DE TEATRO, 2007

este (Tamesis - Concordia) » Bajo Cauca (Caucasia) » Nordeste (Segovia - Yali - Yol

Gobernacién de Antioquia, mediante la Secretaria de Educacién para la Cultura - Direccién de
imento a la Cultura, con el apoyo de diferentes entidades del 4rea de las Artes Escénicas,
ectué un recorrido por todo el territorio antioquefio, para conocer el estado del arte en materia
. teatro, compartir experiencias, socializar aprendizajes y planear las acciones tendientes a
omover la mision educativa, artistica y recreativa que deben desempefiar las agrupaciones de

$4TIVAL DEPARTAMBNT

metodologia empleada consisti6 en la realizacion de Encuentros Subregionales, buscando g g %
omover el compartir, no la competencia; mostrar el trabajo, apreciar el de los demas y @ @ N
irender en conjunto.

realizaron siete Encuentros, que cul
rticipacion de 60 grupos de 48 municipios, con 715 actores. En cada uno de dichos Encuentros
1 equipo curador hizo la evaluacién de las propuestas y seleccion6 las mejores, las que ahora
rticipan del Festival Departamental “Antioquia Vive el Teatro”, para poner en escena el trabajo
atral de los municipios en la capital, someter las propuestas escénicas a la critica del publico,
ntinuar estrechando lazos de unién entre los agentes del sector y sensibilizar al pablico en el
recio del arte dramatico.

on las nueve Subregiones de Antioquia, con la Medellin

noviembre 17 al 21de 2007

TALLERES - Domingo 18 de Noviembre

1. Taller de Iniciacién Teatral de 9 a.m. a 12 m.
ugar: Corporacion Canchimalos.

Zupo: 60 personas

Responsable: Arturo Vahos

2. Encuentro de Directores de 9 a.m. a |

ugar Casa del Teatro. Calle 59 No. S0 e
po: 20 person:

ietponsables Javer Jurado y Gilberto Martinez

3. Taller de Actuacion. De 9 a.m. a 12 m.
e coworacusn Nuestra Gente

po: 20 px
iebponsable: Mnica Rojas

4. Taller de la Voz de 9 a.m.a 1

Lugar: Teatro Oficina Central de o st
Carrera 43 N 52 5

Cupo 20 per:

Respensable Lma Morales

$, Taller de expresién Corporal. De 9 am. a 12 m.
Lugar:Palacio de la

Cupo: 30 per:

Responsable: Carlos Santa

6. Taller de Dramaturgia. 9 a.m. a |
Lugar: Exfanfarria Teatro. Carrera 40 No. 50832
Cupo: 20 personas.

Responsables: Nora Quintero y Fernando Zapata

gradecimientos:

caldias Municipales y Casas de la Cultura, Guias Ciudadanos, Red Colombiana de Teatro en
ymunidad, Red de Promotores Culturales de Latinoamérica y el Caribe, Teatro Tespys, Teatro
Gotera, Corporacion Cultural Orlando Cadavid, Casa de la Cultura de Santa Rosa de Osos,
ICOC, Corporacién Camaleén Uraba, Teatro Oficina Central de los Suefios, Corporacion
inchimalos, Pequefio Teatro, ADIDA, Exfanfarria Teatro, Casa del Teatro, Casa Dorada del Gran
>tel, Alianza Francesa, Corporacién Cultural Nuestra Gente, Alcaldia de Medellin

te evento se organiza con el apoyo de Asociacion de Salas de Artes Escénicas Medellin en Escena

TRO cOUUNTTARO
PRRIRO JOVEM

DA C\DAD\‘_ DE SAO PAULO

Setembxo 11221 e 2008

Corporacién Cultural Nuestra Gento | Jorge Blandén - Fredy Bedoya - Monica Rojas

Creacién coloctivadela | Actores/titiiteros Alexander Mufoton - Diana Gutiérrez
Direccidn ertistica Alba Irene Gil Arias | Produccién Corporacién Cultural Nuestra Gente. 2008

Calle 99 # 50C-38  Telefax 2580348 www.nuestragente.com.cos E-mail: nuestragente@une.net.cos
Medellin-Colombia

CORPORACION CULTURAL
NUESTRA GENTE

Apresenta

Rolando Hernindez (Cuba)

atores
Ménica Rojas, Alba Irene Gil, Ratil Avalos y Fredy Bedoya

direcio geral
Jorge Blandén

0 ENCONTRO comunimario
»1LATRO JOVEM

DA CIDADE DE SAO PAULO

Calle 99 No. 50C - 38 Telofax: (4)2580348 www.nuestragente.com.co e-mail: nuestragento@une.net.co
Medellin - Colombla
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Anexo 4

Celebracion de los 25 afos de Nuestra Gente

VOLANTE
INFORMATIVO

Apreciadas amigas y apreciados amigos de la Corporacion Cultural
Nuestra Gente: Ustedes han sido parte vital de esta organizacién que
llega a sus maravillosos gveinﬁdncts anos, tiempo en el que

hemos compartido experiencias desde el arte y la cultura
comunitaria, nuestro hacer social nos ha posibilitado realizar un
arduo trabajo con nifias, nifios y adolescentes buscando que sus
derechos sean respetados y ellas y ellos como sujetos de derecho
sean reconocidos.

Ustedes han sido testigos de como nuestro trabajo con la juventud
(muchachas y muchachos que en su corazoén palpitan con amor y
esperanza) se hacen mejores ciudadanas y ciudadanos que le sirven
a nuestra sociedad como seres capaces de transformar su realidad
social y cultural en propuestas de VIDA.

Asi mismo ustedes saben que no hemos dejado de lado el trabajo con
los padres de familia, abuelas y abuelos porque sabemos que en
ellos encontramos sabiduria y experiencia que garantizan un
recorrido ético a lo largo de esta Vida que hace mas VIDA.

Por estar cerca de todos nosotros les decimos
Muchas Graciasjjj por SER de NUESTRA GENTE...
POR PONERSE LA CAMISETA AMAR I LLA...durante estos

einticin
— s
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PUBLICACION PERIODICO EL TIEMPO

www.eltiempo.com - LUNES 12 DE MARZO DE 2012 - EL TIEMPO

el R R

Nuestra Gente lleva 25 afios

soniando el arte comunitario

Son ejemplo de que la paz se hace en esquinasy

la que violencia se combate con imaginacién.

Carlos Mario Cano R.
Redactor da £L TIEMPO

El teatro tumbé sus muros
vsali6 alacalle para contar la
historia de la Casa Amarilla,
sede de la Corporacién Cultu-

m ral Nuestra

Gente en San-
ta Cruz, en el
nororiente de Medellin. Cum-
plir 25 anos de teatro comuni-
tario fue la mejor razén para
convertir el asfalto en prosce-
nio y 1as casas en escenario.
La obra 'Y cuando llegamos
éramos otros', codirigida por
Ménica Rojas y el argentino
Adhemar Bianchi retraté la
historia del barrio y se volvio
un regalo para la gente, que se
vio reflejada en ella.
Los 70 actores, entre ellos
abuelas, nietos, jévenes y mu-
Jjeres de los barrios de la comu-

Hay chicos de Nuestra Gente
viajando por el mundo, sembrando
semillas que un dfa recogieron aqur”.
Jorge Blandén

DIRECTOR DE HUESTRA GENTE

na2, entraban y salian de esce-
na por la carrera 50 C y por la
calle 99, El teatro entre veci-
108, una puesta en escena efl-
mera, solo se observo el pasa-
do jueves y ayer en las empi-
nadas calles de Ia nororiental.
El pablico sentado en la ace-
ra, en las tribunas o en los bal-
cones estaba conformado por
vecinos, amigos v complices
de un proyecto que nacié en
1987 y se volvié en poco tiem-
po el refugio contra la violen-
cia que trat6 de engullirse la
zona. De hecho, ellos fueron
protagonistas del primer pro-
grama de ‘Arriba mi barrio’
en 1991, donde fueron resalta-
dos por creer que era posible
construir otra ciudad desde la
imaginacién y el arte.
“Triunfamos y vencimos a
1a muerte después de 25 anos.
Aparte de los principios que
me ensefiaron en casa tam-
bién guardo los de la Casa

Amarilia”, dijo Andrés Teja-

da, uno de los hijos adoptivos
de Nuestra Gente y quien lle-
26 a sus procesos artisticos
cuando era nifio.

“Aqui entramos de 7 afos

cuando de la escuela Pablo
Neruda nos mandaron para
ver si queriamos recibir unos
cursos de artes y ya no pudie-
ron sacarnos”, dijo Camilo
Montoya, otro de los jovenes
insignia de la institucién y
quien ha viajado con ellos a
Cuba, Venezuela y Brasil.

Un tributo al barrio
Enla casa gue hoy es amari-

Las prostitutas
que un dia
habitaron fa
casa fueron
representadas
en la obra de
Ménica Rojas.

En el inicio de [ obra s representd 1a llegada de los primeros habitantes

18

Nuestra Gente
se enfrentaba
con cultura a
la violencia de

Esta esuna
muestra de
que debemos
seguir g
pensando que
otro mundo

DIRECTORA OF ONG
CONVIVAMOS

de la nororiental. Ellos s& tomaron predios a la fuerzay los desa.'rullaion

1la habitd el placer y llegé la
muerte. En los cincuentas fue
uno de los burdeles mas cono-
cidos del sector de tolerancia
de Las Camelias. Luego pasd
alocal de negocios sin suerte,
hasta que Jlegaron Jorge Blan-
dén y Marta Gisela Echava-
rriz, los abanderados del pro-
yecto que tuvo como base el
teatro. =

“Habia nifias y nifios a los
que no dejaban veniralacasa
porque tenia un pasado cruel
v duro”, record6 Blandén di-
rector de la corporacion, enla
presentacion de la obra.

Ademés de borrar ese pasa-
do negativo, Nuestra Gente
creci6 en su vision del arte y
al teatro le sumoé otras expre-
siones como la musica y la
danza. De hecho, hoy existe
un colectivo de medios digita-
les que le apuesta a las redes
sociales, blogs v a 1a transmi-
sién por Internet de sus obras
de teatro, >

NIROS Y JOVENES HAN
PASADO POR PROGRAMAS

£n sus 25 afos, la Corporacion
ha lograde impactar
positivamente la vida de los
habitantes delazona
nororiental de Medellin

Lanifiezy la juventud habi-
tan todos los dias la casa. No
en vano cada afo la corpora-
ci6n convoca al Encuentro Na-
cional Comunitario de Teatro
Joven. Otra fortaleza es el co-
lorido de las comparsas que
dan la bienvenida a la Navi:
dad enel Museo de Antioquia.

La obra, ¢on 1a que inicia-
ron las celebraciones de las
bodas de plata terminé con un
canelazo y una empanada co-
munitaria.
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CELEBRACION 25 ANOS
OBRA “Y CUANDO LLEGAMOS ERAMOS OTROS”

Dirigida por: Ménica Rojas y Adhemar Bianchi

En el 2012 la Corporacion
Cultural Nuestra Gente cumple
25 anos de vida y labores en y
para la comunidad,
por eso hemos
decidido celebrar
con la comunidad.

Nuestro deseo vital y

acciones estan
enfocados a la
transformacioén
social, con el fin de crear y
propiciar acciones colectivas a
través del teatro, que ha sido el
eje motivador que impulsa
nuestra existencia. Por eso
decidimos celebrar haciendo lo
que mas nos gusta y lo que
creemos llega de forma alegre a
lagente, unaobrade
teatro, que cuenta
las historias del
barrio. :

Pero ;que contar y

Adhemar Bianchi, quien nos
hace un planteamiento sobre el
teatro en comunidad y la
-reconstruccién

~histérica de la
! memoria a través de
| las obras de teatro,
por lo tanto se
realizara una puesta
teatral donde
participan como
actores la mayor
cantidad de beneficiarios de los
proyectos corporacion que son
nifios y nifas, jovenes, adultos
y por supuesto las abuelas el
grupo de adultos mayores de la
casa, ademas invitaremos a
fundadores y vecinos de la casa
y con ellos contaremos al historia
de fundacién del
barrio Santa Cruz y
las historias del
burdel COPINOL 2,
en 1940, lugar donde
actualmente es la

con quién?, sede de la
respondemos a esto 4 Corporacion Cultural
con la asesoria del Nuestra Gente.
director argentino

Estreno 8 de marzo de 2012

Hora: 8:00 p.m.
Corporacion Cultural Nuestra Gent
Calle 99 N°50 C - 38
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Anexo 5
Acuerdo 50. Por medio del cual se establece una politica publica para el
reconocimiento y promocion de la Cultura Viva Comunitaria en la ciudad de

Medellin

ACUERDO 50

POR MEDIO DEL CUAL SE ESTABLECE UNA POLITICA PUBLICA PARA EL
RECONOCIMIENTO Y LA PROMOCION DE LA CULTURA VIVA COMUNITARIA EN LA
CIUDAD DE MEDELLIN

EI CONCEJO DE MEDELLIN

En uso de las atribuciones conslitucionales y legales, y
en especial de las conferidas por el articulo 70, 71, 72 y
313 de la Constitucién Politica, la Ley 136 de 1994, y la
Ley 397 de 1997, Declaracién Universal de la UNESCO

sobre la diversidad cultural 2001, Salvaguarda de la
Cultura Tradncuonal y popular 1989, Convencién sobre la

ACUERDA

Articulo 1. Institucionalicese en Medellin, la Politica
Puablica para el R y la P ion de la
Cultura viva comunitaria.

Articulo 2. Para efectos de esta Politica Publica se enbende
como Cultura Viva C ia,

y P 6n de la Diversidad de las exp
Culturanes 2005, articulo 27 Declaracién Universal de
Derechos Humanos, articulos 13 y15 Pacto Internacional

y que surgen de las comumdades a
partir de la cotidianidad y Ia wvencla de sus territorios. Es

" una experiencia de f polmca
o, ..
de é y cultural que y potencia las identidades de
los grupos poblacionales, el dialogo, fa cooperacion, la
fica, y la truccion iva, haciael e, Fortalecimi de iencias, saberes, actividads
fortal 0 de un'a D i i i y modos de vida de poblaciones ancestrales.

Articulo 3. Se.tendran en cuenta en este acuerdo las
otgamzacnones e\_xlmrales que tienen un trabajo reconocido

£ i de la infancia, la adol ia y la
juventud en la cultura de paz y la participacion, que
fortalezca el programa “ la ciudad de los nifios”

y barrial, |y zonal a partir de su
compromisoy aportesal figuracion de actores social o :
y politicos comprometidos con la paz, la convivencia, la 9 :e ” eserilSveala y del hébito de la lectura y
dyel de sus idades a través 2
dg estra.a‘teglas dl:r accidn inscritas en las t:llnarmcag dg‘la h P de prog dec itacion y acceso a
para el cambio social. las tecnologias de la inf paralap y
g difusion cultural.

Articulo 4. La Politica Publica de Cultura viva C

tiene como propésitos:

. P iar [as iniciati lturales ya exi en los
territorios locales. .

. " 'o 1 L = 1. Ia
creacvon de nuevas -mclallvas a lravés de! apoyo
técnico, , €

p ias cultural Is! en el lemiorio
local.

Articulo 5. Esta Politica Pablica debera i

auto sin &nimo de
Iucro en el marco de la economia solidaria

Articulo 8. Desds la admlmstraclén mumcmal se
e con

orgamzamones del mismo caracter cultural oomunwarlo

donde se pi el didlogo i la

el desarrollo creativo y se generen acciones de identidad

y memoria cultural,

Articulo 9. La implementacién de esta Politica Pablica
esta a cargo de la Sec«_etarla de Cultura Ciudadana, pero

considerando el enfoque, de Derec:\os Territorial,
Poblacional y de Género.

Artlculo 6.La admnnlslracnon municipal ueara y habilitara
de particip ca de los grupos,

es fi I, la p yel apoyo de todas las
de D

2 la
Social, Bienestar Social. Educacion, Salud, Medio
Ambiente, y Gobierno; asl como el INDER.

Articulo 10. En el p anual se asig desde la

g < y

en los p de plamf icacién, gestién,
implementacion, evaluacmn y control de esta Polltnca
Publica, €oOmMo org y

ia de Cultura Ciudad: un rubro especifico para
el cumplimiento de la presente Politica Publica. Las demas
Secretarias brindaran su apoyo al logro de los objetivos de

orientador de la misma.

Aniculo Ti Para la implementacion de esta Politica Piblica

se y fi prog que prop por:
a. F i de la cit por i de
acclones culturales;
b. P i6n de los derech ydel
cultural;

c. Democratizacién del acceso alos bienes y servicios
culturales; con las diferentes modalidades de
contratacién y estimulos.

d. Fortalecimiento de  experiencias  cullurales
y

lap
Dichos se 1 para
ias, licitaci demas
dalid: de ién publica, que permitan

estimular y apoyar iniciativas de Cultura Comunitaria, en
la ciudad.

Se debera pi la ion de un Fondo
Econémico Mtx\o que cuente con aporte tripartito del sector
privado, el sector publico y el sector cultural Comunitario.

Articulo 11. El p A do debe ser
por la Administracién Municipal.

socio-  Articulo 11 El presente Acuerdo rige a partir de su
I o a pobl mas la Gaceta Oficial y deroga las disposiciones
vulnerables. » que le sean conlranas
PUBLIQUESE Y CUMPLASE

Dado en Medellin a los 27 dias del mes de noviembre de dos mil once (2011).

Presidente
JOSE NICOLAS DUQUE OSSA

Secretario (E)
VERONICA DE VIVERO ACEVEDO
Post scriptum: Este Proyecto de Acuerdo tuvo (2) debates en dos dias diferentes y en ambos fue aprobado
Secretario
FABIO RIOS URREA
Profesional Especializado
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Anexo 6
Decreto No. 1606 de 2013. Por medio del cual se establece una politica publica

para el reconocimiento y promocion de la Cultura Viva Comunitaria en la

ciudad de Medellin
Gacela O{M K 4199
4
DECRETO No. 1606 DE 2013
(Septiembre 3 de 2013)

“Por medio del cual se reglamenta la politica pdblicai para el reconocimiento
y la promocién de la Cultura Viva Comunitaria en la ciudad de Medellin”

El Alcalde de Medellin, en uso de sus atribuciones
constitucionales y legales, especialmente las conferidas
por fa Constitucion Politica Articulos 70, 71, y 72; la Ley
136 de 1994; Ley 1551 de 2012; la Ley 397 de 1997 y el
Acuerdo 50 de 2011

CONSIDERANDO

A. Quelosderechos culturales, son derechos promovidos
para garantizar que las personas y las comunidades
tenganaccesodemaneravoluntariaabienesy servicios
relacionados con la cultura, asi como a la informacién.
Son fundamentalmente derechos humanos para
asegurar el disfrute de las dinamicas culturales y
de sus componentes en condiciones de igualdad,
equidad, dignidad humana y no discriminaciéon. Son
derechos relativos a cuestiones como la diversidad
étnica y linglistica; la creacion y produccion cultural;
la participacion en la cultura y el acceso a sus bienes
y servicios; el patrimonio y la memoria cultural; la
comunicacién comunitaria; la promocién de la lecto-
escritura; la apropiacion cientifica y tecnolégica; los
derechos de autor; y la inclusién de las minorias.

B. Que desde los afios 80 del Siglo XX se han generado
en los barrios de la ciudad de Medellin procesos,
experiencias y expresiones de caracter cultural,
nacidas al interior de las mismas comunidades, y que
pueden ser reconocidas en lo que se ha denominado
como Cultura Viva Comunitaria.

C. Que dichos procesos, experiencias y expresiones
de Cultura Viva Comunitaria se han constiluido en
una estrategia fundamental para la educacién de
las comunidades, la generacion de tejido social, la
formacion ciudadana, el fomento de |a convivencia y
la solidaridad, la construccion de la paz y el desarrollo
de las comunidades en la perspectiva del buen vivir y
el buen convivir.

D. Que los procesos, experiencias y expresiones de
Cultura Viva Comunitaria van mas alla de proyectos
0 acciones coyunturales y se basan en procesos de
construccion histérica con permanencia e incidencia
en la construccion de la identidad cultural de los
territorios.

E. Que el fortalecimiento de los procesos, experiencias
y expresiones de Cultura Viva Comunitaria son una
estrategia primordial en |a aplicacién de la Constitucion
Politica de 1991, dado que apuntan al reconocimiento
de la cultura como fundamento de la nacionalidad y
permiten hacer realidad los principios fundamentales
de descentralizacion y participacion ciudadana y
comunitaria.

F. Que el Acuerdo 50 de 2011 estableci6 la politica
publica para el reconocimiento y la promocién de la
Cultura Viva Comunitaria en la Ciudad de Medellin

G. Que el articulo 11 del Acuerdo 50 de 2011, establece
que la administracién municipal reglamentara el
Acuerdo.

DECRETA

Articulo 1. Objeto. Reglaméntese la Politica Publica
para el reconocimiento y la promocién de la Cultura Viva
Comunitaria en |a ciudad de Medellin.

Paragrafo. La Politica Publica institucionalizada mediante
el Acuerdo Municipal 50 de 2011, se articulard con las
politicas Nacionales, Departamentales, Municipales,
territoriales, sectoriales que promuevan la Cuitura Viva
Comunitaria con los diferentes enfoques de derechos,
territorial, poblacional y de género.

Articulo 2. Se entiende por Cultura Viva Comunitaria
el conjunto de procesos, experiencias y expresiones
culturales que surgen de las comunidades, a partir de
la cotidianidad y la vivencia de sus territorios. Es una
experiencia de formacién humana, politica, artistica
y cultural que reconoce y potencia las identidades de
los grupos poblacionales,” el didlogo, la cooperacién, la
coexistencia pacifica, y la construccion colectiva, hacia el
fortalecimiento de una democracia incluyente, participativa
y con justicia social.

La Cultura Viva Comunitaria es una expresion de la Gestion
y Mediacion Cultural que tiene como objetivo fundamental
el fortalecimiento cultural de las comunidades, a la vez que
su empoderamiento en aras de la transformacion social
para el mejoramiento de su calidad de vida.

Articulo 3. Lineas .de accién en Cultura Viva
Comunitaria:

a) Arte para la transformacién social. Procesos que,
desde diferentes lenguajes artisticos, procuran por una
ética-estética, ludica, politica y social; con el propésito
de contribuir al buen vivir de las comunidades.

b) Comunicacién viva comunitaria. Procesos de
accién pro cultural desde los medios de comunicacion
alternativos.

c) Ciencia y tecnologia para todos. Procesos de
creacién y apropiacion tecnologica y cientifica por y
para las comunidades.
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d) Actos festivos para enriquecer la vida comunitaria.
Procesos que promueven acciones festivas con claros
contenidos formativos, culturales y comunitarios.

e) Recuperacién, conservacion y difusion de la
memoria y el patrimonio. Procesos que propenden
por la proteccion de los patrimonios, materiales e
inmateriales, culturales y naturales de las localidades,
asi como la salvaguarda de su memoria.

f)y Letras y palabras para reinventar la realidad.
Procesos orientados a la promocién del dialogo, la
palabra, la lectura, la escritura y demas competencias
linguisticas, en funcién del desarrollo de la creatividad.

g) Educacién para la vida y la cultura. Dindmicas que,
sustentadas en metodologias de educacién popular
y otras afines, promueven el desarrollo local, la
formacién de lideres y la cultura solidaria, entre otros
campos.

h) Etnia, diversidad, género y cultura para el respeto
y la convivencia. Dindmicas que promueven
el reconocimiento, respeto y promocién de las
identidades, los conocimientos tradicionales y/o
ancestrales y el didlogo entre culturas diversas.

i) Gestién y Mediacion Cultural para la comunidad.
Procesos que enfocan su accién a la formacién de
agentes culturales, la investigacion y la definicién de
politicas publicas en cultura.

Articulo 4. Secretaria Ejecutora. El municipio de Medellin,
a través de la Secretaria de Cultura Ciudadana, sera la
encargada de ejecutar la politica para lo cual desarrollara
las estrategias que sean pertinentes y, en consecuencia,
suscribira convenios, alianzas, contratos, estimulos,
efectuard invitaciones, convocatorias o cualquier tipo de
accién que sea pertinente para materializar la presente
politica.

Articulo 5. Identificacién. El Municipio, a través de la
Secretaria de Cultura Ciudadana, promovera la realizacion
de estudios e investigaciones con el fin de identificar
e inventariar los procesos, experiencias y expresiones
culturales que promuevan la cultura viva comunitaria,
acorde con lo establecido en el Acuerdo 50 de 2011 y las
demas normas que rijan el sector cultural.

Articulo 6. Estrategias de apoyo.

La Secretaria de Cultura Ciudadana, desarrollara las
diferentes estrategias contempladas en el articulo 4 del
presente Decreto para el reconocimiento de los procesos,
experiencias y expresiones de Cultura Viva Comunitaria.
En todo caso, se tendran en cuanta los siguientes criterios:

a) Que tenga una relacién histérica, social, cultural,
politica con la comunidad, o un compromiso y aporte
significativo con el desarrollo de su territorio o su
gente.

b). Que se trate de procesos, experiencias y expresiones
con una evolucién, consolidacién y arraigo entre
la comunidad, y sean promovidos por entidades,
organizaciones 0 grupos ampliamente reconocidos y
vinculados al desarrollo del territorio.

¢) Que promuevan el rescate, promocién, conservacion
y difusién del patrimonio material e inmaterial de su
comunidad.

d) Que permitan el mejoramiento de las condiciones de

* vidade una comunidad, la promocién de la convivencia

y la participacion, el rescate de las identidades, la

reconstruccion del tejido social o el accedo al goce y
disfrute de los bienes culturales.

Articulo 7. Seguimiento y Evaluacidn. El seguimiento de
la politica se realizara anualmente, el cual se presentara
y evaluara en la sesion de la Instancia de Interlocucion y
Consulta de que trata el articulo 8 del presente decreto y se
realizara durante los dos primeros meses del afio siguiente
al periodo anual del cual se hace el seguimiento y la
evaluacion. El responsable de orientar y coordinar con las
entidades publicas y privadas el seguimiento y evaluacién
sera la Secretaria de Cultura Ciudadana, a través de la
Subsecretaria de Arte y Cultura.

Articulo 8. Instancia de Interlocucién y Consulta.
Para efectos de hacer el seguimiento, asesorar y apoyar
la actualizacién del proceso de implementacion de la
Politica Publica de Cultura Viva Comunitaria y de los
planes de Accion, se creard una Comisién dentro del
Consejo Municipal de Cultura que sera la Instancia de
Interlocucioén y Consuilta entre la Administracion Municipal
y las organizaciones publicas y privadas que hacen parte
de la presente politica.

Articulo 9. El presente Decreto rige a partir de la fecha de
su publicacién y deroga las demas disposiciones que sean
contrarias.

PUBLIQUESE Y CUMPLASE

ANIBAL GAVIRIA CORREA
Alcalde de Medellin

MARIA DEL ROSARIO ESCOBAR PAREJA
Secretaria de Cultura Ciudadana
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