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Introduccion
La otra parte “completamente distinta” donde esta la vida

To assume one basis for [human] life and a different basis for science is, as a matter of
course, a lie. Karl Marx (1959, 98)

¢No es acaso la parodia el eterno destino del hombre? Milan Kundera

Deaths of Despair, from drugs, alcohol and suicide, arise from unemployment and
loneliness. And what has the Covid-19 pandemic caused? Another pandemic of
unemployment and loneliness. Nicholas Kristof

Hace mas de medio siglo (1969, antes de su exilio en Francia), el escritor checo
Milan Kundera termind su novela La vida esta en otra parte. Si esta expresion que usa
para darle titulo se aplica solamente a las posibilidades que el autor no pudo realizar como
llegd a imaginarlas en su pais de origen -y a las cuales alude de varias formas en su
narracion-, el alcance de su obra no habria podido calificarse como renovacién de la
novelistica en nuestro tiempo por haber impedido su banalizacion.

Mas bien, habria que tomar su intuicion del desajuste, de la brecha entre
experiencias y aspiraciones o entre realidad y apariencia, como el eco de una
preocupacion que existia ya en otros autores, pero también en contextos distintos a los de
la literatura donde se ha planteado incluso como una falla en la propia estructura del sujeto
humano, que afecta su vinculo social; 0 como una crisis sistémica, planetaria o al menos
en el llamado orden mundial econdmico y geopolitico, en el contexto de la globalizacion
incesante.

Desde las ciencias sociales que tienen que ver con las condiciones politicas, éticas
y biologicas del urgente replanteamiento al cual nos hemos abocado nosotros mismos por
la inestabilidad e incertidumbre que provocamos, se reitera que la humanidad es parte de
la naturaleza, que alli -en esa parte- esté la vida y, sin embargo, parece que las mas de las
veces se nos escapa el sentido de tal entendimiento.

El desafio no es principalmente para el simple sentido comun, aunque este se
muestre limitado en esa comprension y por ello no establezca satisfactoriamente las
necesarias relaciones entre vida cotidiana y sostenibilidad, por ejemplo. También lo
tienen las propias ciencias sociales en cuanto a su capacidad para criticar en este caso la
separacion entre naturaleza y sociedad que se induce desde el sistema econdémico

predominante, con la principal consecuencia de que precisamente la vida en el planeta ha



llegado a estar supeditada al valor de cambio y, por tanto, remitida al altimo lugar de las
prioridades.

Por ello, la pandemia que padecemos crudamente a lo largo de este afio saca a la
luz interrelaciones mas ocultas, al situarnos en la conjuncién sociedad-naturaleza como
una complejidad en la cual se vislumbra su intima unidad y también la implicacion que
para poder explorar conceptualmente sus dimensiones variadas han de tener la historia,
la geografia, las ciencias de la salud, la economia, la sociologia, la politica y los demaés
campos disciplinarios que se relacionan con esa complejidad, que se configura ademas,
en todos los casos donde sea sometida a indagacion, como una singularidad de acuerdo
con las condiciones especificas en que se expande y pretende ser controlada, en escalas
locales, regionales, nacionales y por bloques de estados.

La contradictoria crisis de salud colectiva y socioeconémica que conlleva
globalmente la pandemia puede ser objeto de andlisis y critica, con el potencial de recrear
el pensamiento dentro y fuera de las academias, en el horizonte propuesto por la
epidemiologia critica y sus categorias fundantes, que en el caso de este libro son
presentadas mediante argumentaciones de alcance filoséfico en torno de la pedagogia y
la salud colectiva. Este alcance filoséfico se refiere a la indagacion de sus dimensiones
ontoldgica, epistemolégica, y las sociales y ético-politicas, como una fundamentacion de los
criterios con los cuales se nutren y se explican las decisiones y practicas didacticas referentes a
las ciencias sociales criticas, que a su vez se interesan por comprender y explicitar el campo de la
salud colectiva en toda su complejidad.

De ese modo, se retoma y se recrea una propuesta de ruptura con el paradigma
dominante de la salud publica, que a la vez es una construccion teérica con fundamento
en una relectura -desde el realismo critico- de dos vertientes epistemoldgicas encabezadas
por T. Kuhn y P. Bourdieu. Tal categoria desarrolla una critica del paradigma empirico-
funcionalista de la epidemiologia y propone una herramienta para trabajar la relacion
entre la reproduccion social, los modos de vivir y de enfermar y morir (Breilh 2013, 13y
14).

Entre las categorias que conforman el eje tedrico de dicha propuesta, y que seran
articuladas en este trabajo, estan la determinacion social y la de reproduccion social, que
en conjuncion con el metabolismo sociedad-naturaleza han de dar cuenta y, sobre todo
trascender, la llamada brecha metabolica (como fue rescatada por estudiosos ingleses y
norteamericanos principalmente, en las Gltimas décadas, del tomo 3 de El Capital de

Marx) o, incluso, cambio metabdlico, como también ha sido considerada la organizacion



propiamente humana, en la esfera de conexiones complejas entre naturaleza, sociedad y
ciencia:

Esta brecha se entiende generalmente en dos sentidos superpuestos. Uno es una
grieta como separacion. En este capitalismo “continuamente... separamos el
metabolismo social del metabolismo natural” (Clark y York 2005, p. 417). El
segundo es la fisura como agente de disrupcion. La “ruptura metaboélica global”
del capitalismo ha “interrumpido la condicion natural eterna de la vida misma”
(Foster 2015 citando a Marx 1977, p. 637) (Moore).

Para John B. Foster, uno de sus iniciadores, esta seria la “forma de entender la
actual crisis ecologica planetaria”, a partir de que “para Marx el metabolismo social entre
la humanidad y la naturaleza (extrahumana), a través del proceso de trabajo y produccion,
es por definicion la mediacion de naturaleza y sociedad [una idea que también esta en G.
Lukécs]. En el caso del capitalismo, esto se manifiesta como una mediacion alienada en
forma de fractura metabolica” (Foster 2020). Es decir, “el capitalismo [a la vez producido
por determinadas relaciones sociales que tienen lugar entre la naturaleza -en otras
palabras, en la red de la vida-], al alienar el proceso de trabajo, aliena también el
metabolismo entre humanidad y naturaleza” extrahumana.

Esta brecha, cuya critica no deberia entenderse como la admision de una
dicotomia sino mas bien como una problematizacion de la naturaleza dentro de la
sociedad, nos deja “instalados” para tratar de representarnos las realidades menos
abordadas desde esta perspectiva, pero que también se vuelven claves para dilucidar
enfoques y planteamientos con respecto al trabajo, la naturaleza, el capital y, por
consiguiente, las transformaciones que determina la incidencia especifica de tales factores
en la sociedad, la cultura, la salud colectiva y la educacion.

Una primera elaboracion al respecto aboga por “una comprension tedrica mas
profunda de la posibilidad humana, social y ecolégica de libertad como necesidad, segin
ofrece el marxismo ecoldgico. Como dijo Doris Lessing en su El cuaderno dorado, ‘el
marxismo ve las cosas como una totalidad, relacionadas las unas con las otras’. Esta es la
capacidad revolucionaria que mas necesitamos hoy” (Foster). Ante lo cual, es necesario
precisar como se asume ese “todo” desde la salud colectiva: a partir de una consideracion

9, G

categorial de una “fotalidad compleja con historia”: *“...cualquiera sea el nivel en el cual se la
considere [...] el [sentido profundo] de implicar la interaccion comunicacional o representacional
[...] exigidas por la existencia misma de la totalidad que integran como resultado de una historia
formativa ya cumplida....” (Samaja 2004, 146 y 147).

La pandemia ha permitido ver en cada lugar donde se difunde el escalamiento de

asuntos, que necesitan la mirada critica de las ciencias sociales para verificar su razon de



ser y el movimiento de sus propias contradicciones, como nuevos desarrollos que
mostraran sus efectos directa o indirectamente a partir de esta crisis dual que ella ha
dejado. Lo primero, que continuaran incrementandose muy probablemente las epidemias,
como resultado de los impactos en nuestros entornos de la agricultura intensiva y de los
cambios climaticos asociados a modelos de desarrollo asumidos. En tal caso, quizé esta
no sea la ultima de las pandemias que tendremos.

Por lo tanto, también desde el planteamiento de la salud colectiva, la respuesta
actual y a futuro frente a esos retos debe considerar, no solamente a quienes toman las
decisiones en los niveles gubernamentales o institucionales, sino también a quienes estan
siendo y seran afectados, en variados aspectos de su trabajo y de su participacién
comunitaria, social y politica:

Construir en asocio con la gente de manera participada, desde una base social,
empoderada, con equipos de profesionales y comunidades, mediando entre el
saber y el conocer (...) un mecanismo potente que permite pasar de la lectura a
los proyectos creativos, en materia de educacion, comunicacion, participacion
social y planeacién y gestién social en salud, reconociendo que desde la
autonomia relativa creativa de grupos e individuos se posibilita una
transformacién en los espacios sociales diversos que se necesitan hoy para
afianzarse solidaria e histéricamente, propuestas alternas. .. (Jaramillo 2020, 5)

Esta reivindicacion de la participacion y el compromiso de profesionales y
comunidades se estima mas necesario, cuando se examinan las repercusiones de los
confinamientos en cuanto a salud mental, el aumento en casos de violencia contra
mujeres, nifias y nifios sobre todo, y con respecto a la educacion de la nifiez y la
juventud o, en otros campos, la visualizacion de la “brecha digital” que afecta a
docentes y estudiantes, y que puede agravarse, pues el aumento de la pobreza
impactard igualmente no solo el acceso al sistema educativo, sino también su calidad.
En general, todo ello impacta el proceso mediado, intersubjetivo, del poder ser, a
menos que se consiguiera cultivar en estas condiciones “la educacion como el
proceso de creacion de relaciones posibles” (Calvo 1987, 18-20), y no solamente
como reiteracion de lo ya establecido: «“...1a Escuela de Pensamiento en Complejidad
de la Universidad de La Salle se plantea una pregunta muy provocadora: ‘;acaso una
educacion de calidad no depende de una buena salud y bienestar de los individuos y
sus familias, de que padezcan hambre cero y hagan parte de aquellos que usufructdan
de una era de fin de la pobreza?’ (Reyes et al. 2016, 258)” Citado por Pineda y Bula
(2020).



Ahora bien, ¢cudles seran esas significaciones sociales relacionadas con las
nuevas configuraciones de la vida que indicaran rutas nuevas para el conocimiento de la
compleja realidad? Segun el citado John B. Foster, “en el pensamiento de Marx
encontramos los fundamentos de la critica de la economia politica, y también una critica
de las depredaciones ecologicas del capitalismo”.

Con esta nocién en mente, es preciso oponerse a las salidas individualistas o
privatizadoras de servicios publicos que trazan los gobiernos como medidas generales, y
que no evitan los efectos mas indeseados sobre quienes dependen de un trabajo informal
0 sostienen pequefias empresas o son expulsados de las grandes por los recortes. Con
respecto a otros bienes publicos, como las calles o los transportes, tampoco deberia primar
la I6gica individual o que beneficie exclusivamente a poderes establecidos que buscan no
perder sus prerrogativas en cuanto a disponer de mano de obra contratada a destajo, sin
garantias o por salarios ain mas precarios que los existentes. Esto sin dejar de mencionar
la necesidad de impulsar un ingreso basico universal que aporte un minimo vital a quienes
mas deben exponerse para conseguir su sustento.

Dijo recientemente un comunicador: “Nuestro futuro no sera el que hubiéramos
deseado. Hemos cruzado demasiados limites naturales y hemos desatado demasiados
monstruos. Pero enfrentar la realidad del futuro que enfrentamos ahora es un primer paso
esencial para recuperar la esperanza” (Meadway 2020). Efectivamente, en contra de la
desesperanza y de la desestructuracion que puede haber implicado para el campo mismo
de la educacion o para la tarea educativa como tal, el desafio es retomar lo “esperanzoso”,
esto es, el saber posible de una pedagogia critica esperanzada, asumido por personas -al
decir de P. Freire- como lo mas pertinente para reenfocar la pedagogia critica en este afio
y durante el préximo lustro, al menos.

En este trabajo, lo esperancoso' de la pedagogia critica se presenta como
articulacion a la epidemiologia critica, que se plantea la emancipacion como
recomposicion de la fractura entre sujeto histdrico y sujeto de la ciencia.? Esta articulacion

se daria en la interfase de la salud colectiva y las ciencias criticas.>.

L Al optar por este término en portugués, se alude a la filosofia de la praxis que se encuentra como en el
trasfondo, a la manera de los implicados practicos a los cuales se hara referencia mas adelante, con el
sentido de aquellos supuestos o soportes que dan cuenta de ciertas realidades que no se manifiestan
explicitamente y que, sin embargo, son su sentido Gltimo.

2 Ver capitulo 11 de Breilh (2003, 105-117).

3 Para indicar cuales pueden ser las ciencias criticas se prefieren los criterios dilucidados en Jaime Breilh.
(279), en lugar de alguna enumeracién que se limite a clasificar los intereses generales del conocimiento:



La interfase se entiende aqui como un paso clave en el proceso de integracion
interdisciplinar y transdisciplinar de las ciencias criticas que se encuentran en dialogo
con el campo de salud colectiva, de manera activa: la epidemiologia, la geografia, la
ecologia politica, la pedagogia y, en general, las ciencias sociales criticas, las cuales
despliegan toda su capacidad teérica y practica para incidir sobre el discurrir cotidiano de
la salud colectiva, y que por tanto se constituyen en una serie de opciones y de acciones
complementarias, que coadyuvan en la explicacion compleja de la relacién sociedad-
naturaleza. En la interfase se configuran periodos, épocas de lucha, conflictividad, y en
consecuencia diversas demandas sociales, problemas y necesidades, producto de intereses
diversos que inciden en las afectaciones y en las estructuras que la soportan y explican.
Las ciencias criticas aspiran a explicar tales configuraciones, a comprenderlas y a
transformarlas con propdsitos emancipatorios.

Esto es, con una vision que no exalta unilateralmente a la ciencia experimental, se
concita en este didlogo hermenéutico a la pedagogia critica desde su condicion
esperanzadora, retomando sus dimensiones etimoldgica, ontolégica y epistemoldgica,
politica y ética, de todo lo cual se destacan elementos especificos para la didactica critica,
tanto en el aspecto general como en su forma de articularse con cada campo disciplinario
de las ciencias aludidas y entre ellos mismos (Anexo 1).

En nuestro medio poco se ha explorado este encadenamiento conceptual entre
pedagogia, ciencias criticas y salud colectiva que acaba de indicarse, en razon de lo cual
se reconocen aca estas conexiones, y se desentrafia el papel que puede jugar la primera, a
partir de su caracterizacion como saber disposicional para el cambio y la transformacion,
por medio de la did4ctica critica, que se expresa en las decisiones y actuaciones de sujetos
de la educacion en su contexto general y en los especificos de las disciplinas, bajo
consideraciones sociales y espaciales —no solamente en procesos académicos, sino
también comunitarios y de ciudadania situados espaciotemporalmente.

El trabajo se inscribe en la linea “Las practicas y relaciones de Estado, las formas
de saber y los procesos comunicacionales que participan en la determinacion social de la

salud, su caracterizacion, su construccion histdrica y las condiciones de los espacios

“...un abordaje que no desintegre objeto de sujeto; que no separe un mundo interior de lo exterior; que no
divorcie la dindmica de la experiencia y concepciones individuales [con] respecto a las colectivas; que
articule en la interrelacion de deduccién e induccion; que no confunda el dominio del microcosmos
particular con el movimiento general de una sociedad, ni desplace ninguno de esos dominios por levantar
una falsa preeminencia del otro. Una forma de pensar cientificamente que, en definitiva, haga posible una
praxis integral y emancipadora...”.



sociales” del posdoctorado en Salud colectiva de la Universidad Andina Simén Bolivar
Sede Ecuador, y se justifica en tanto puede afianzar, mediante sus hallazgos
complementarios de otras investigaciones en curso, la emergencia de una nueva linea: la
pedagogia critica y la salud colectiva, necesaria para acompafiar procesos y acciones
colectivos en el medio, asi como las posibles relaciones con lineas afines en el contexto
latinoamericano, y encuentros interdisciplinarios, por ejemplo en torno a la ecologia
politica o popular, con amplias proyecciones en los espacios comunitarios y populares,
donde no es inédito el papel e influencia de las pedagogias criticas en la educacion popular
y la salud.

Se tiene la conviccion de que un saber incipiente y precario como aquel que se
presenta en cualquier proceso educativo, y estando referenciado en sus propias
experiencias vitales y en las reflexiones consiguientes, puede transformarse cabalmente
mediante un proceso relacional durante su formacion (Bildung): es conocido este pasaje
de Gadamer (1996, 38ss), donde reconstruye histéricamente el concepto de formacion,
como algo que surge interiormente y no deja de progresar aunque no se pueda imponerle
objetivos exteriores: “uno se apropia por entero aquello en lo cual y por medio de lo cual
uno se forma”. Rescata de Hegel que uno no es por naturaleza lo que debe ser; debe
encontrarse constantemente en el camino de la formacién y de la superacién de su
naturalidad, entrando en el mundo conformado humanamente en lenguaje y costumbres.
Estas nociones se ampliaran en el capitulo cuatro.

En tales perspectivas, es necesario dialectizar hipotéticamente los repertorios
categoriales* disponibles en las disciplinas que integran el amplio campo de las ciencias

de la salud: descriptivos, explicativos y hermenéuticos. Cobran aqui gran valor y
relevancia los trabajos y escritos sobre epidemiologia critica del profesor Jaime Breilh,
los estudios de ecologia politica y del ecologismo popular latinoamericano, los abordajes
de geografia critica desde amplios estudios en espacios y territorios, entre muchos otros.

La proyeccion epidemiolégica como praxis emancipadora que efectla el autor
mencionado en el parrafo anterior, abarca -a titulo de ejemplo, con base en el capitulo
VIII de su Epidemiologia critica- desde las posibilidades y limites del sentido comun y
saber popular; si en éste como saber no académico, hay ideas cientificas; el papel de la
praxis en el saber; dialéctica de praxis cientifica y praxis social; epidemiologia académica

y epidemiologia popular; por una intersubjetividad emancipadora, hasta una

4 Bruno Latour (1993, 18) evalla “tres repertorios (categoriales) para hablar de nuestro mundo™: “...la
naturalizacion, la socializacién y la deconstruccion”. Citado en (Samaja 2004, 34 y 35).



epidemiologia critica intersubjetiva, interdisciplinaria y multicultural. A estos contenidos
claves se les abre espacio en el capitulo cuatro.
Son imperdibles estas precisiones sobre el tema en cuestidn:

A partir de su reflexion desde la epidemiologia, cuatro expresiones de la
epidemiologia critica (medicina social, epidemiologia etno-social,
epidemiologia eco-social y epidemiologia critica). Las cuatro categorias
analiticas son: ¢ Orden: concepcion acerca de qué es lo que mueve al
objeto, es decir el orden social y sus relaciones de jerarquia. « Caracter del
movimiento: vision de cOmo se da su movimiento, génesis y reproduccion.
 Temporalidad: concepcién de la temporalidad del objeto, sus elementos

e historicidad. < Espacio social y elementos: el espacio social de la

determinacion y la espacialidad del objeto (dimensiones, conexion

histdrica de elementos) (Breilh 2013, 7).

Todas estas disciplinas relacionadas con la salud que se mencionan, convergen
con un proposito: la emancipacion social, la critica y trasformacion de contextos gque se
implican en la relacion sociedad naturaleza.’

Este acervo tematico citado se completa con los aportes categoriales, conceptuales
y metodoldgicos que hacen la geografia y la ecologia politica, como ciencias criticas, que
a su vez haran la mencionada concitacion a la pedagogia critica (Ver Anexo 2: Matriz de
aproximacion de los enfoques criticos).

Con respecto al contexto y la filiacion de la Pedagogia de la esperanza con la
pedagogia critica, ya anteriormente se hacia la valoracion académica® de Paulo Freire
como un pensador que desde sus categorias existenciales -materiales- afianza un saber
interdisciplinario como fundamento y razén suficiente de los aspectos situacionales que
dominan y ambientan la pedagogia critica, en un horizonte utépico al cual no renuncia el
autor, desde el comienzo de su apuesta en la Pedagogia del oprimido (Freire 1970), pero

gue ha reelaborado en su Pedagogia de la esperanza a la luz de su vivencia siempre

> Ver autores de textos filosofico-epistemoldgicos que indagan la salud colectiva desde diversos angulos en
América Latina, como Duarte N., Granda E., Garcia J.C, Breilh J., Arouca Da silva, Donangelo, Samaja J.
, Pain S., Laurel A.C., Franco S., Testa M., Minayo C, de Almeida-F., Menéndez E., entre muchos otros.
Ademaés de estudios, congresos y memorias de gran valor y aporte. Asi mismo, estudios desde la ecologia
politica, con escritos y estudio de impacto ambiental en temas como la mineria, la industria petroquimica,
la produccion de monocultivos, semillas transgénicas, alimentos y de desechos agro-toxicos; agroecologia,
otros desechos (ver entre otras las publicaciones de Soliz T., Maria F.). De geografia critica, los escritos
de autores como Harvey D., Lefebvre H., Santos M., Smith J.M., Delgado, Mancano B., Ledn E., entre
otros. También estudios y disefios de herramientas tecnolédgicas para localizar o espacializar los impacto al
medio ambiente, o el comportamiento de fendémenos como los climas, el cambio climético, la exposicién e
imposicion de vectores en territorios, etc.

¢ La fuente principal de consideraciones tedricas que se ofrecen y de los planteamientos de algunos capitulos
de esta obra, mientras no se indique lo contrario, es Jaramillo (2009) cuya reescritura ejecuta su autor en el
presente trabajo critico.



actualizada en las circunstancias concretas de la historia. La complejidad de relaciones
entre sujeto, sociedad y naturaleza en la cual se inscribe, bosqueja una perspectiva
intercultural que se basa en el logro de una conciencia historica que convoca a la praxis
politica, mirada que comparte con otros de sus contemporaneos (Amilcar Cabral,” por
ejemplo), donde la esperanza aparece situada y es educable en funcion de las necesidades
populares..

Las preguntas: ¢Es La pedagogia critica esperanzada, una forma de saber posible
en la interfase de la salud colectiva y las ciencias criticas?, que conlleva una reflexion
de naturaleza filosofica, con miras a reconocer su papel y su finalidad; y la siguiente:
¢como educar en la pedagogia critica esperanzada, en la interfase de la salud colectiva
y las ciencias criticas? conduce al reconocimiento y configuracion de su posible
estructura, desde sus saberes y practicas, bajo consideraciones didacticas: tedrico-
metodoldgicas, histdricas, ético-politicas.

Aqui se dimensiona ahora el papel que ella podria jugar en la salud colectiva,
como se ha anunciado, en consonancia con el propdsito general al cual se ha hecho alusion
a lo largo de la introduccion, sobre dos supuestos hipotéticos necesarios Yy
complementarios, los cuales generan las posibilidades tedricas y practicas explicitas en
los saberes que se despliegan:

. La fuerza implicativa,® explicita e implicita, como potencial de acciony de
cambio propio de la pedagogia de la esperanza y resonante en las ciencias criticas, de
manera especial en la epidemiologia critica cuyo potencial esperanzador esta rubricado a
su vez en su llamado emancipador y movilizador en su devenir histérico y social.

. Y el postulado dusseliano:® “El desarrollo” de la vida humana, la praxis de
la liberacion, requiere el apoyo de todas las ciencias criticas, por su interés de

emancipacion -los de la epidemiologia y la pedagogia para el caso-.

"Ver Cabral (1974, 196-197).

8 Ver Pearce (1994, 279): “Hablo (...) de la fuerza implicativa (lo que la accion realizada implica para el
contexto). Y es dable imaginar una situacién en la cual una cierta accion tenga suficiente fuerza implicativa
como para cambiar el contexto en que sucede”. Este rasgo de la interaccién humana, tratado mas
ampliamente en la mencionada tesis del autor, es crucial para el planteamiento de la didactica critica en
Freire, que aqui se abordara en su triple estatuto: histérico, teérico y politico.

® Ver Dussel (2002, 81 y ss): si la pretension material es “la reproduccion y el desarrollo” de la vida del
sujeto humano (en sentido critico, las victimas), la praxis de la liberacion se refiere al segundo momento:
“el desarrollo” de la vida humana.



A lo largo del texto se presentan por capitulos las correspondientes preguntas
abordadas, que se enuncian en los cuadros siguientes, segun esta distribucion: la
Pedagogia de la esperanza de Paulo Freire, en relacion con la didactica critica se refiere
en el capitulo uno; continda con los Rasgos de la didactica de la pedagogia de la
esperanza en su apuesta etimoldgica y filosofica (capitulo dos), y luego con la Recreacion
del vinculo entre didactica general y especificas a partir de la Ontologia y epistemologia
de la pedagogia critica esperanzada (capitulo tres), hasta culminar con la aproximacion
inter y transdisciplinaria a los enfoques criticos como novum que aportan esas mismas

posibilidades (capitulo cuatro).

Cuadro 1

Capitulo Uno. Intenciones de indagacion | Preguntas abordadas

Pedagogia de la esperanza y sus|¢Cuales condiciones  ético-politicas,
implicaciones en la Didactica critica: historicas y teoricas es posible reconocer en
el proyecto didactico de la Pedagogia
critica -esperanzosa- en la formacion vy el

Entendida como expresion especifica de | @Prendizaje de sujetos criticos?
una nocién de educacion afincada en
cuestiones cruciales para la sociedad y el
individuo, en un momento de la historia
de modos de ensefianza, con pertinencia
de propuesta educativa en un proyecto de
sociedad. Se indaga desde:

1. Fundamento Politico
2. Fundamento Histérico
3. Fundamento Teorico

Con tales fundamentos se pretende
diferenciar especificamente una
pedagogia y didactica enraizada que
procura  transformacion  social 'y
educativa, con concepciones amplias, y
de resultados en momentos historicos
que se engarzan a un proyecto de
sociedad.




4. Acto formativo de la didactica
critica.

Con un sentido general, se pretende
una articulacion y expresion de las
diferentes apuestas didacticas que
confluyen en la didactica
esperanzada.

¢Como se constituye y qué representa el
acto formativo de la didactica critica en la
pedagogia esperanzosa desde su propuesta
matricial?

Cuadro 2

Capitulo dos. Intenciones de indagacién

Preguntas abordadas

Rasgos de la didactica de la pedagogia de
la esperanza en su apuesta etimoldgica y
filosofica.

Se propone aqui como rasgos didacticos,
la construccion propia de concepciones y
valores conducentes a reconocer el saber,
el método y los principios, para encontrar
las intenciones de actuacion
transformadoras que con conocimiento
publico se allana en favor de unas
précticas concretas. Desde su:

1. Recorrido etimoldgico

¢Cudles rasgos constituyen el
etimologico de la esperanza freiriana desde

su condicidn didactica?

2. Consideraciones filosoficas:

2.1.  Mitica Elpis

helenistica)

(cultura

2.2. Spes augusta (Latina) a
Esperanza cristiana 0
beata spes

¢Como dar cuenta de aspectos filoso6ficos
incorporados histéricamente en la didactica

de la esperanza?

sentido




2.3. Spes dialéctica y  docta
spes (Principio Esperanza,
de Ernst Bloch)

2.4. Spes militante (esperanza
bien fundada en la cual se
reta al ser humano a ser

mas)

2.5. Tipologia de

esperanza militante

una

2.6. Implicados préacticos de la

esperanza freiriana

Cuadro 3

Capitulo tres. Intenciones de indagacion

Recreacion del vinculo entre didactica
general y especificas a partir de la
Ontologia y epistemologia de la
pedagogia critica esperanzada.

Se entiende aqui como didactica general
aquella que se preocupa y ocupa de
criterios y metodologias, en tres fuentes
fundamentales:  sus  concepciones
pedagdgicas, sus conocimientos
explicitos y experiencias practicas, y las
especificas, aquellos recortes de la
realidad que recrean el vinculo complejo
entre ambas. Se trata de una relacion
reciproca y que no se corresponde con
una sintesis, sino con mediaciones que
enriquecen las areas comunes.

Preguntas abordadas

3.1. Construccién filoséfico-socioldgica
y enunciado onto-légico (ser y razén en
la historia) de la pedagogia critica en su
condicion didactica general y especifica

¢Cdémo se origina la pedagogia y didactica
de la esperanza en la relacion
epistemologia-ontologia?

3.2. Modos de existir en lo social

¢Como se caracteriza en la pedagogia
critica freiriana el ser social esperanzado




que deriva de su apuesta por la reciprocidad
entre didactica general y especificas?

Cuadro 4

Capitulo  cuatro.  Intenciones de

indagacion

Preguntas abordadas

La pedagogia critica esperancosa, en la
interfase de la Salud colectiva y las
ciencias criticas.

Se trata aqui de mostrar la articulacion de
la pedagogia como ciencia critica desde su
condicion didactica, en la interfase de la
salud colectiva y las ciencias criticas, en
la compleja relacion sociedad-naturaleza,
desde su saber disposicional.

4.1. Expresion de la pedagogia critica y su
didactica frente a la complejidad de la
relacion Sociedad / Naturaleza de la Salud
Colectiva. Eje posibilitador para las
ciencias criticas.

En condiciones de existencia severamente
afectadas por un metabolismo que sigue leyes
inexorables del mercado, ¢de qué modo
recupera un individuo interdependencia
vinculante -autonomia relativa- con su
entorno mediante una didactica critica de la
pedagogia esperanzosa?

4.2. Una geografia de los discursos en las
ciencias  criticas.  Localizacién vy
espacializacién desde sus dimensiones,
espacios y apuestas categoriales.

¢Coémo se relaciona la pedagogia critica
esperanzosa (transdisciplinaria e
intercultural) y su didactica con las ciencias
criticas y su interés emancipatorio?

4.3. Explicitacion y discurrir teorico y
practico de la matriz de articulacion de
pedagogia y didactica criticas -
esperanzosas- en la interfase de la salud
colectiva y ciencias criticas.

¢Qué aporte especifico hacen la pedagogia y
didactica criticas -esperanzosas- a una cultura
critica de la salud colectiva y sus espacios
sociales?

La elaboracion y consiguiente exposicion se hacen, por tanto, desde las respuestas

a las preguntas que implicaron una indagacién abierta de las relaciones entre los temas

propuestos, en busqueda de los conceptos categdricos que ayudan a su comprension.




Buena parte del esfuerzo se dedico a la interpretacion directa de los textos, a partir de las
constantes y las variantes que emergen de sus categorias conceptuales.

Todo este ejercicio, puesto en frente del desafio sistémico, de salud y econémico
gue supone no solamente la pandemia, sino mas generalmente la vulnerabilidad de la
vida humana inserta en la brecha metabdlica aludida, se ha preguntado por los recursos y
las visiones que ofrezcan una alternativa social, cultural y politica basada en los propios
sujetos de la educacidn, y explora con ellos para construirla, entendiendo que no puede
hacerse desde la desesperanza, el aislamiento y la soledad que constituye la otra pandemia
simultanea, la que pareciera relegar la vida a una parte completamente distinta, pues
tiende a empobrecer nuestra “existencia simbolica”, ese componente de la
“hominizacion” conquistada [mediante los lenguajes] al “combinarse con la existencia

bioldgica”, segun anota Eduardo Dominguez Gomez.

Capitulo uno
Pedagogia de la esperanza y sus implicaciones en la didactica critica
Cuadro 5

Recorrido tematico Descripcion y sentido de las categorias
recreadas.

Se indaga una nocion de educacion | Contexto epocal
especifica, pertinente para un proyecto

social de emancipacion de individuos y Fuerza implicativa de la  pedagogia

colectivos, en un momento singular de la esperanzosa
historia de modos de ensefianza, desde:
1. Fundamento politico Contenidos que configuran la didactica
critica:

2. Fundamento historico

- Etico-politicos: Lectura de mundo,
conciencia critica, dialogicidad,
problematizacion, dialéctica,
contrahegemonia, utopia;  virtudes
(coherencia, autonomia, esperanza,
solidaridad, radicalidad,...)

3. Fundamento teérico

Tal fundamentacion configura los
contenidos de una  pedagogia
esperanzada, y los saberes propios de
una didactica, que se denominan criticas | -  Historicos: Transitividad,
en tanto procuran transformaciones en el interculturalidad, transdisciplinariedad

entorno educativo y en lo social. . L .
- Teoricos: Investigacion tematica,

intertextualidad, memoria (anamnesis),




novum.

5. Acto formativo esperangosodela | Tres matrices de la esperanza: la
didactica critica. ontoldgica, la cotidiana y la educativa y

representa (=conciencia de modos de

existir) lucha, busqueda, dialecticidad y

radicalidad.

Se pretende definir el componente
basico de la articulacion y expresion
de una didactica general esperanzada
y de diferentes didacticas que
puedan especificarse en la misma
perspectiva.

Sea lo primero resaltar que se retoma la pedagogia critica, cuyas caracteristicas se
ampliaran, en contraposicion a pedagogias de orden tradicional y cuestionadas como
“educacion bancaria” en el planteamiento freiriano, quien para el caso trabaja sobre una
alternativa, que ante todo se expresa en una didactica critica. Lo siguiente a considerar es
cémo contribuiria en la interfase de la salud colectiva y las ciencias criticas, estableciendo
eso si la pertinencia de reconocer una autonomia relativa para el campo pedagdgico,
aunque no se plantea desligarlo de la reflexion interdisciplinaria e intercultural en cuyo
calado tuvo origen, y de la cual se sigue nutriendo.

La nocidn propia del campo pedagdgico, seria

extraida de la geografia, de la milicia, evoca los sertones de Guimaraes Rosas,

sin limite, sin conclusion previsible y sin aduanas de ningun tipo. Lo crucial es

gue su configuracion se logra a través del tejido que la pedagogia ha ido

confeccionando con sus interlocutores de toda una vida: las ciencias naturales,

humanas, la politica, el arte, la religion, el derecho y el mito. Se renuncia a copiar
modelos y se elaboran conceptos, teorias, aplicaciones, experiencias vy

experimentaciones (Echeverri y Zuluaga, 20).

El proposito de fundamentar una pedagogia critica esperangosa y, al mismo
tiempo, considerar tales fundamentos como los contenidos de una didactica critica de
caracter general, esta en el tratamiento de lo que Yves Chevallard (1991) define como
una “transposicion”, en este caso mejor denominada como “transito” (transicion en el
vocabulario de Freire), del saber pedagogico hacia el saber ensefiado y hacia los
contenidos especificos de las ciencias criticas.

La puesta a punto de esta fundamentacion -y explicacion- de saberes y practicas
que relacionan pedagogia y didactica, conducira aqui hasta proponer un modo de
integracion de las mismas con los aportes de diferentes disciplinas criticas, lo cual puede
realimentar conceptual e instrumentalmente las decisiones y actuaciones de sujetos de la

educacion en el contexto general y especifico de cada una de ellas. Sin embargo, solo



podra dejar planteada la necesidad de realizar investigaciones en sus propios campos,
orientadas a la produccion y disposicién de saberes para su ensefianza,

La exploracion mediante categorias de los fundamentos aludidos, se basa en la
propuesta de Angel Diaz Barriga (Diaz 1991), para quien la incidencia de la didactica
posee una triple fuente, donde se explicitan la historia,'° la teoria y su proyeccion politica

La pregunta por ¢cudles condiciones ético-politicas, historicas y teoricas es
posible reconocer en el proyecto didactico de la Pedagogia critica -esperanzosa- en la
formacion de sujetos criticos? se acomete tras una valoracidn argumentada,
principalmente en los momentos de produccién de la pedagogia de Paulo Freire y en ella
la esperanza, y desde ésta hacia atras y hacia adelante, para destacar los aspectos claves
0 rasgos que aportan a la conformacion de ciudadania en el nuevo milenio, de cara a la
transformacion del sistema econémico-politico imperante en el mundo global, por medio
de su propuesta, para dar cuenta de una version compleja de la esperanza en Freire, que

se ira mostrando en las siguientes paginas como realidad con un cuadruple arraigo:
ontoldgico, epistemoldgico, ético y politico, que amerita vigorizarse en la practica,
educarse y hacer parte de una movilizacién social, para de esta forma volverse historia y
confrontacion politica; asi lo fue para Freire en la situacion local de los 60 en la realidad
brasilefia, y también en su comprension de la posmodernidad progresista como rechazo
explicito de la posmodernidad conservadora, neoliberal.

Se atiende, en consecuencia, tanto a la situacion contextual paradigmatica en la
cual surge la esperanza freiriana, desde su concepcion bien fuera faseoldgica o epocal,**
como a la fuerza implicativa de esa esperanza, a partir de sus pronunciamientos explicitos
en distintos momentos. Como sendas temporalidades estan marcadas por al menos dos

modos distintos de conceptualizar la situacion (contextos que se corresponden con dos

10 En esta triple fundacion de la didéctica critica, el aspecto histérico que aqui se retoma no es sucesion de
datos o de planteamientos generales, y por eso mismo se trata por aparte el aspecto tedrico, asi como su
orientacion politica. Este criterio aparece valorado asi en: Echeverri y Zuluaga: “...1a historia es un
escenario de elaboracion de conceptos pedagogicos por fuera del aula, de la escuela, de la relacién profesor-
alumno; esté en contacto con précticas discursivas y no discursivas”.

11 Freire considera como “faseoldgicas” a aquellas circunstancias o momentos de un proceso civilizatorio,
de una etapa singular de una formacion social, como es el caso particular constituido por la Republica
populista de Brasil, entre los afios 50-64. En cuanto al concepto de lo faseolédgico, es retomado del
intelectual “isebiano” Hélio Jaguaribe, y se aplica a una etapa especifica del proceso histérico de una
comunidad -diferente al de época, que denota una etapa de una civilizacidn-; para él, la estructura
faseoldgica se refiere a una etapa singular de una formacién social. Lo epocal, por contraste, denotara una
realidad cada vez mas compleja, en la medida en que se refiera a determinaciones y condiciones globales
frente a las situaciones internas que fueron su punto de partida, y entonces sera renombrado como “unidad
epocal” en su Pedagogia del oprimido.



escalas, una local y otra global), también cambia el estado de la fuerza implicativa de la
esperanza freiriana, y en esa medida también varia el valor o peso especifico de la
esperanza pedagdgica para esos contextos, traducible en su potencial transformador. Este
contraste posibilitador temporal y contextual es también un indicador tanto de la
maduracion de su pensamiento como del énfasis que deliberadamente introduce al
publicar su Pedagogia de la esperanza'? en Rio de Janeiro en 1992, donde se reconoce
una mirada nueva para una serie de acontecimientos que se sabe que han marcado
profundamente a su autor, sin que él pueda evitar remitirse a lo que expuso en su obra
original La pedagogia del oprimido,'? concebida mas de dos décadas antes y donde estan
los fundamentos de su propuesta pedagdgica.

Estas obras, tal vez las mas difundidas y valoradas, marcan por ello dos épocas:
de un lado, las vicisitudes de una sociedad que se estructura localmente, sin escapar de
todos modos a las consecuencias de la geopolitica de la posguerra mundial, y de otro, una
realidad de indole nacional que se hace cada vez mas global. Y son referencias, a su vez,
para la maduracion tedrica antes dicha, aunque no puedan ser tomadas en un sentido lineal
0 secuencial, precisamente como consecuencia de la orientacion dialéctica del
pensamiento de Freire, dialéctica cuyas caracteristicas describe asi Lucien Goldmann:

El pensamiento dialéctico afirma, por el contrario, que no existen puntos de
partida ciertos ni problemas resueltos definitivamente, que el pensamiento no
avanza nunca en linea recta, puesto que toda verdad parcial s6lo adquiere su
verdadera significacion por relacion al conjunto, de la misma manera que este
altimo so6lo puede ser conocido mediante el proceso en el conocimiento de las
verdades parciales. La marcha del saber aparece asi como una oscilacién perpetua
entre las partes y el todo, que deben iluminarse reciprocamente (Goldmann 1985,
15).

12 Esta obra se considera una redefinicion de la pedagogia del oprimido, pero en el sentido de reafirmar su
vocacion liberadora, en el escenario de lo acontecido tras la caida del socialismo real. Cierta tendencia
psicosocial de la pedagogia hizo replantear a Freire sus criterios, en los cuales se mostrara mas politico que
pedagogo. ContinGia su compromiso ético, enriquecido con el aprendizaje vital en los mas de veinte afios
transcurridos desde la obra precedente; existe la esperanza, existen los suefios, no han muerto las utopias
por las cuales murieron tantos. Convoca a una praxis, donde busca la coherencia y la tolerancia. Encuentro
con el hombre y no con el mito que ya representaba. Sobre esto versa el Prélogo, de Carlos Nufiez H.

13 La produccion de este texto, escrito en Santiago de Chile en 1967, es resultado de su vivencia después
de tres afios de exilio y culminacion de lo trabajado en Brasil. Versa sobre el papel de la concientizacion en
la educacion liberadora para contrarrestar el miedo a la libertad que manifiestan los oprimidos: necesidad
de la conciencia critica. Opone a la “seguridad vital” la libertad arriesgada (Hegel); expresa vocacion
ontolégica, amor, dialogo, esperanza, humildad y simpatia. Subjetividad y objetividad se encuentran en
unidad dialéctica de la que resulta un conocer solidario con el actuar y este con aquél. Propone hombres
radicales, cristianos 0 marxistas; creadores por su criticidad. Es una lucha creativa que corre los riesgos de
construir de este modo; no teme enfrentar, oir; el develamiento del mundo, el encuentro con el pueblo, ni
el didlogo con él, del cual resulta un saber comin. No se siente duefio del tiempo ni de las personas, ni
liberador de los oprimidos: con ellos se compromete dentro del tiempo para luchar junto a ellos. Hay
referencias de este orden en el Prologo, de Ernani Maria Fiori (1914-1985).



Un marco espacio-temporal méas detallado se encuentra por parte de la profesora
Ana Lucia Souza de Freitas, quien presenta en A reinvencao da escola (Souza 2006, 48-
55) una lectura historica de la produccion teorica de Freire, en torno de la cual se intenta
en lo que sigue articular algunos planteamientos sobre el conjunto de la obra pedagdgica,
para destacar en ellos su didactica critica. En efecto, en la fundamentacion de la didactica,
se establecen tres aspectos relacionados: el tedrico, que se refiere a la nocién amplia de
educacion encuadrada en consideraciones acerca de la sociedad y el individuo; el
historico, visto como la evolucion propia de las circunstancias por las cuales atraviesan
los modos de ensefianza, y el politico, ligado a un proyecto social donde es puesta a
prueba la capacidad de incidencia de las propuestas educativas (Diaz 1991).

1.1.  Fundamento politico

En cuanto al primer planteamiento que se toma en consideracion, el sentido
politico de esta didactica, presenta de entrada la perspectiva de Paulo Freire dentro de una
corriente de pensamiento y de tradicion pedagdgica, que José Carlos Libaneo llama de:
“pedagogia progresista” (Libaneo 1982), catalogdndola como un conjunto de tendencias
pedagoOgicas que analizan y critican las realidades sociales, y que se orientan
implicitamente por finalidades socio-politicas de la educacion y entre las cuales se sitla
la tendencia progresista liberadora.

En la educacion, el proceso de liberacién humana va en contra de lo que el propio
Freire designa por “educacion bancaria” (Freire 1970c, 63). Segin La pedagogia del
oprimido, ésta se caracteriza porque el papel del educador es central, tanto en el
pensamiento como en el saber y en la accion, en el disefio curricular y de contenidos
programaticos, en la organizacion escolar y el establecimiento de la disciplina y la
autoridad; es en ultimas el sujeto del proceso, en contraposicion al papel del educando,
considerado como un mero objeto y sin injerencia en los demas aspectos del proceso
pedagdgico.

Esto no se refiere solamente, en opinién de Libaneo, a la educacién de adultos o
la educacion popular en general, sino que para muchos educadores, la critica que ha
posicionado Freire es pertinente con relacion a la practica educativa en todos los grados
de la ensefianza formal, asi como en los espacios de la educacion no formal e informal.

En su articulo, la profesora Souza fija, ademas, cinco momentos destacables en la
trayectoria vital de Freire, segin se va consolidando la experiencia educativa de este,

asumida como liberadora en su naturaleza politica:



Un primer momento que va hasta 1969, fase que corresponde a la fijacion de la
imagen de Paulo Freire, a partir del lanzamiento de las primeras experiencias de
alfabetizacion, en la elaboracion de su método para realizarla y la redaccion de su trilogia
de referencia: A educagdo como préatica da liberdade (1967), Acdo cultural para a
liberdade e outros escritos (1968), Extensdo ou comunicacéo (1969), que culminan en la
publicacién de Pedagogia do oprimido (1970), obras realizadas en cercania a sus 50 afios,
mientras estaba en el exilio en Chile, y que se enfrentan a un clima perversamente
antidemocratico por la represion experimentada en Brasil en la época del régimen militar.
El segundo momento, el contexto de intercambio, comprendido entre 1969 y 1980,
caracterizado por una fuerte accion politico-educativa en los paises en desarrollo, con una
presencia muy significativa en los medios académicos y universitarios, pues aumenta
considerablemente el nimero de las invitaciones recibidas que lo llevarian a tornarse en
un andariego (Freire 1993a). Se tradujeron varias de sus obras a otros idiomas,
especialmente la Pedagogia del Oprimido, y se publicé Cartas a Guiné — Bissau: registro
de uma experiéncia em processo (1978), la obra mas significativa de este periodo y que
marca la presencia de un Freire mas politico, mas comprometido. En este tiempo, Freire,
radicado en Ginebra, trabaj6 en el Consejo Mundial de Iglesias, y se relacion6 con Erich
Frommy J.P. Sartre (en el ambiente suscitado por el Mayo del 68 en Francia).

El tercer momento, reaprender el Brasil, comprende la década de los 80, a partir
del retorno definitivo de Paulo Freire a su tierra natal, especialmente en funcion del
regreso a la actividad docente y de los didlogos en los viajes por el pais. La marca de sus
escritos en esta época esta en los libros dialogados, entre ellos: Por uma pedagogia da
pergunta (1985) con Antonio Faundez; Medo e ousadia: o cotidiano do professor (1986)
y A Pedagogy for Liberation (1987) con Ira Shor,*y Alfabetizacéo: leitura da palavra,
leitura do mundo (1990) con Donaldo Macedo. En este periodo también se destaca su
participacion como miembro fundador del Partido de los Trabajadores (PT), y su
permanencia por 29 meses como Secretario municipal de educacién de Séo Paulo, a partir
de 1989, durante la prefectura (alcaldia) de Luiza Erundina de Sousa (PT).

El cuarto momento, cambiarle la cara a la escuela, corresponde al periodo de su
experiencia como gestor, hasta la fecha de su muerte, en mayo de 1997. Se caracteriza

este periodo, sobre todo en sus primeros afios, por su trabajo en la propuesta y desafio por

* Ira Shor es Profesor en la Universidad Ciudad de Nueva York, donde ensefia composicion y retérica; junto
a Donaldo Macedo, profesor en Boston, Cornell y Harvard, han sido exponentes de la pedagogia critica.



la reinvencion de la escuela: “cambiar es dificil, pero es posible y urgente” (A educagao
na cidade, 1991). Acompariado de otros textos de importancia para el autor y el contexto
que vivencié en esta época, como: A Pedagogia da Esperanca (1992), Politica e
Educacao (1993), Professora, sim; tia, ndo (1994), A Sombra desta Mangueira (1995),
Pedagogia da Autonomia (1996).

Y un quinto momento, denominado movimiento Paulo Freire vivo, el cual se
refiere al conjunto de esfuerzos de educadores y educadoras cuyo trabajo, de diferentes
formas, viene contribuyendo para mantener viva la memoria de Paulo Freire y actualizar
los principios de la concepcidn liberadora de la educacion ante los nuevos obstaculos que
se presentan en cada momento histérico. En este sentido se destacan los trabajos
procurados con posterioridad a su muerte, que dan cuenta de las notas de sus Ultimas
publicaciones, en los afios 1992, 1994, 1995 y que dieron como resultado los siguientes
escritos: Pedagogia da indignacéo (2000), Pedagogia da libertacdo (2001) y Pedagogia
dos sonhos possiveis (2001), con los cuales se moviliza la recreacion de su memoriay la
actualizacion del significado de su practica de educacion liberadora, suefio posible que
inspira la lucha de Paulo Freire y la de muchos educadores esperanzados.

Paulo Freire presenta sus principales tesis de trabajo para ocupar la catedra de
Historia y Filosofia de la Educacion en la Escuela de Bellas Artes de Pernambuco. Pero
antes de conocer sus enunciados se hace necesario valorar el acumulado logrado por
Freire en su cargo como director de la oficina de division de educacion y cultura del SESI
(Servico Social da Industria) entre el 47 y el 54, el cual marcé de manera decisiva su
vision y postura. Como bien lo afirma Aradjo (2006, 16-29) en su articulo “Utopia
peregrina”, el SESI para Freire fue un tiempo fundante en su comprension progresista,
humanista y liberadora de la educacion. Precisamente, la experiencia acumulada en el
SESI le facilitd, como profesor catedratico interino, profundizar su lectura critica del
mundo y le permitid, segin Araujo, crear las condiciones para hacerse educador ético-
politico y critico liberador.

Por ello, cuando en junio del 59 presentd para el concurso su propuesta, pudo
relacionar la educacion con el contexto real del pueblo brasilefio, producto de su
experiencia acumulada por siete afios en el acompafiamiento a las necesidades y
pensamientos de la clase obrera, de una sociedad que se industrializaba y se
democratizaba.

En esa intimidad con grupos de operarios y lideres obreros, también es como
hemos comprendido cosas tan claras y simples como estas: una necesidad entre



los politicos y el pueblo de una comunicacion existencial. De un lenguaje

existencial, que hable sus problemas, sus dolores, y presente soluciones concretas

y simples. Y cdmo, en el aprendizaje de una democracia, como la nuestra, seran

inauténticas las soluciones para el pueblo, que no partan del pueblo (Freire 2001,

22).14

Para José E. Romdo (2001, XI11-XLVII1I), esta propuesta de Freire es una lectura
contextualizada, que demuestra los limites de una conciencia populista 0 “masificadora”,
en una época regida por el asistencialismo, el autoritarismo y el paternalismo y, por tanto,
de una educacidn inauténtica e inorganica, dentro un sistema educativo bancario.

Frente a la propuesta populista de dar participacion politica sin otorgar voceria a
los excluidos, desde una democracia que se construye para el pueblo sin el pueblo, Freire
instaura una tension dialéctica, desde su propuesta antagonica de aquella, entendida como
una deconstruccion “con” el pueblo, pues ¢l no asume al hombre de manera intransitiva
absoluta, sino como un ser abierto, relacional, que guarda en su interior su capacidad de
autoafirmacion, de asumir su subjetividad desde su propia historia, lo que les permite a
los individuos apropiarse criticamente de su realidad y de su posicién en el mundo y a la
vez asumir el papel que deben desempefiar en la transformacién de éste, humanizandose.
A esta confrontacion entre visiones sobre la democracia, Freire la denomina y la asume
como la “antinomia fundamental” (Freire 2001, 26) de la realidad brasilefia.

1.2.  Fundamento historico.

99 ¢¢

Para Freire, segin Romao, el ya citado proceso “faseoldgico” “se inscribe en un
universo semantico de historicidad dialéctica”; aparece por primera vez en Educagao e
Atualidade Brasileira (p. XL y siguientes), y es ampliamente citado en este texto de
manera indistinta: estructura, condiciones, circunstancias y necesidades faseoldgicas. A
su vez, estas circunstancias son el momento de aproximacion al segundo planteamiento
de la didactica critica que aqui se considera, a saber, el historico.

La experiencia que toma esa connotacion en primer término, es su propuesta
general de alfabetizacion de adultos, desde su vinculacion al movimiento de Cultura
Popular (MCP), cuyo método obtendria reconocimiento por parte del Ministerio de
educacion de Paulo de Tarso Santos, en el gobierno de Jodo Goulart (1961-1964), el

ultimo de los populistas, que lo nombro en junio del 63 en la coordinacién del Programa

14 M4s adelante (p. 23), afirmara: “Nunca dimos solucién a los operarios ligados a SESI, a través de sus
clubes, nunca dimos una solucién a los padres de alumnos de las escuelas de SESI ligados a ellas y a
nosotros por medio de sus asociaciones. El camino para nuestros proyectos fue siempre el del didlogo.
Dialogo a través de lo que se iba conociendo progresivamente de la realidad. Realidad en analisis, en
discusion. Puesta en evidencia. Nunca previamente establecida por nosotros, a nuestro gusto o a nuestra
conveniencia”.



de Alfabetizacion de Adultos. Este programa buscaba apoyar la transformacion de los
alfabetizados en sujetos de su propio aprendizaje, de su propio proceso de concientizacion
(Ramirez 2003, 198),'° para alcanzar su protagonismo politico. Freire refrendaria
posteriormente este método en su exilio, desde sus experiencias de alfabetizacién en
Chile, como la més radical propuesta pedag6gica, pensada a partir de la realidad del tercer
mundo.

La reflexion inicial sobre el aspecto histdrico en la didactica freiriana es el énfasis
directo que hace Freire en la esperanza en su Educacion como préctica de la libertad
(1989, 44 y ss), del afio 67, cuando al parecer ya ha vivido en buena forma su exilio, y ha
reflexionado y asimilado la evolucion de las lecturas contextualizadas que él y los
isebianos* -diferentes intelectuales y profesores universitarios, miembros del Instituto
Superior de Estudios Brasileros (ISEB), tales como Alvaro Vieira Pinto, Alberto
Guerreiro Ramos, Hélio Jaguaribe, Anisio Teixeira, Nelson Werneck Sodré, Roberto
Campos, todos fundadores del mismo-, habian efectuado.

En dicho texto, Freire reafirma su concepcion de educacion concientizadora, cuya
didactica revela su potencialidad para el cambio y la liberacidn, donde se esclarece que
el simple develamiento de una realidad no es garantia de algo nuevo, pues solo la practica
transforma la realidad. De ahi que en su referencia a la esperanza en esta época estuviese
expresa la afirmacion sobre la sociedad brasilefia en transito:

Cuando comienzan a verse con sus propios y 0jos y se consideran capaces de
proyectar que la desesperacion de las sociedades alienadas pasa a ser sustituida
por esperanza. Pasa esto cuando van interpretando los verdaderos deseos del
pueblo. En la medida en que se van internando en su tiempo y en su espacio, en
el cual, criticamente se descubren inacabados (...) Por eso la desesperacion y el
pesimismo anterior frente a su presente y futuro, como también aquel optimismo
ingenuo, se sustituyen por optimismo critico. Repitamos, por esperanza (Freire
1989, 45-46).

Sin ser un libro coyuntural, como no lo fue tampoco la Pedagogia del oprimido,
estas circunstancias de cambio sociopolitico que son animadas por una nueva didactica,
de indole critica, se veran luego reflejadas en La pedagogia de la esperanza: “...es un

libro asi, escrito con rabia, con amor, sin lo cual no hay esperanza. Una defensa de la

15 Pondera como uno de los elementos del paradigma hermenéutico esta caracteristica del método freiriano
de educacion, aunque prefiere llamarlo “comprensional”, y en el cual “plantea como objetivo de la accion
educativa que el alumno adquiera un conocimiento de su realidad, de su mundo social y de si mismo en
tanto que sujeto actuante y critico...”.

* Algunos de los miembros del ISEB fueron fuente de inspiracién para las reflexiones de Freire, como él lo
hace constar en ocasiones, por ejemplo: Vieira, Guerreiro y Texeira.



tolerancia -que no se confunde con la connivencia- y de la radicalidad; una critica al
sectarismo, una comprension de la posmodernidad progresista y un rechazo de la
conservadora, neoliberal” (Freire 2002, 10).

La esperanza anunciaba el pasaje que hacia la sociedad brasilefia de su estatus
anterior, colonial, de sociedad puramente refleja, a una sociedad que, en un proceso de
apertura en la que estd comprendiéndose, podria ser sujeto de si misma, auto-
objetivandose. Ahora bien, para Freire cualquier amenaza de retroceso en este transito es
causa y efecto para la situacion de esperanza, pues podria resultar un retorno al periodo
cerrado, y por tanto un golpe a la misma. Este descubrimiento Freire lo denomina “del
ser inacabado”, por ello afirmaba: “Soélo en la bisqueda de una renovacion estara su
vitalidad. S6lo en la conviccidn permanente del ser inacabado pueden encontrar el hombre
y las sociedades el sentido de esperanza. Quien se juzga acabado estara muerto” (44).

En el proceso de la conformacion de cada sujeto como sujeto social en relacion
con su entorno -esto es, el sujeto de la praxis quien, evocando a Gramcsi, seria el
“intelectual organico”-, conectado de modo interactivo con ese medio social cambiante
bajo determinadas condiciones politico-juridicas dominantes, esta en juego méas que
nunca saber si no hay mas esperanza que un afanoso existir que asume el presente sin dar
cuenta de un modo de ser posible en la experiencia (erfahrung) y en la interpretacion de
esa experiencia como posibilidad y ain como alternativa al orden existente. Freire, a pesar
de las criticas de quienes le tachan de “ecléctico”, de “centrarse en el curriculo”, de ser
politicamente “simplista”, de “no haber logrado rebasar” las bases de la “educacion
bancaria” que critica, parece reunir en su vida y obra las caracteristicas de un esperangoso
modo de ser que, por su sentido de lo histérico, seria su principal legado, segun se
desprende de las mdltiples iniciativas que inspira a tantas personas en lugares bien
diversos del mundo, en términos de pedagogia critica y sus repercusiones sociopoliticas.

Dicho de otra forma, esta historicidad es posible porque individuos y grupos pasan
de una conciencia intransitiva a una conciencia transitiva-ingenua, y con la promocion de
esta Gltima, mediante procesos de educacidn, a una conciencia critica que, fundada en la
razén, les diera una mayor comprension y les permitiera ver sus problemas, y buscar una
liberacidn de sus limitaciones, mediando la conciencia de ellas. Asi se posibilita un nuevo
clima cultural, que ejercita en la educacidn, la participacion y la decision, una triada para
obtener un hombre nacional con acontecer historico que planificay le encuentra un nuevo
sentido a la democracia en el acto educativo. Este hombre por tanto, ha de convertirse

en “sujeto de su propia historia, dentro de ciertas circunstancias” (8), pues la conciencia



critica e histdrica no se construye en las circunstancias dadas, y mas bien depende de las
conseguidas directamente en los procesos educativos.

...el ensefiar lleva a superar la ingenuidad o a develar la ideologia con la que se

manipula el pensamiento y lo reduce a razones de tipo técnico-instrumental y

confiando en el espiritu de indagacion y curiosidad que todos los seres humanos

tenemos, cualificarla hasta hacerla mas potente, mas compleja y méas adecuada a

la transformacion de la realidad social.

...no se trata de rechazar la ciencia y la tecnologia, sino de articularlas a la vida

misma de nosotros que es mas compleja que la erudicion y la tecnologia, pues

tiene que ver con responder las preguntas por el sentido y significado de nuestra

propia existencia en un mundo con los otros. Superar la manera como valoramos

Yy COMO nos expresamos creativamente, estéticamente, esto hace parte también

del proceso educativo liberador (8).

La transitividad critica supone una profundizacién en la interpretacion de los
problemas, se preocupa por la investigacion y la argumentacion; no pretende desplazar
las responsabilidades o la autoridad; se inclina por el debate, lo que ofrece novedad, y por
la humanizacion frente a la tendencia masificadora, y rechaza el quietismo. Esta opcion,
que lo es por la educacion para la ciudadania en un horizonte de esperanza en transito,
donde los sujetos se hacen cargo de su historia, al parecer seguira orientando la busqueda
de Freire en sus siguientes periodos vitales, hasta llegar a la década de los 90, cuando se
enfrenta a una sociedad globalizada, que demanda una esperanza mucho mas politica,
acorde no sélo con una lectura materialista del contexto, sino también con una estructura
ya no faseoldgica sino epocal, debido al predominio de concepciones, valores, dudas y
desafios que buscan su plenitud en relacion dialéctica con una determinada etapa de la
civilizacion (global), y ya no solamente en funcion de un determinado proceso histérico
de transformacion (local).

En los 90, en la sociedad que se construye globalmente, su llamado histoérico se
expresa en la Pedagogia de la esperanza, con una didactica que se reconstituye en
posibilidad, por medio de los suefios y en la perspectiva de la utopia, pues su sentido
critico se habia desdibujado con el desplome del socialismo real, que coincide con el
fendmeno conocido como la desideologizacion de las ideologias. Estos hechos aportaron
a buena parte del mundo la pérdida de horizontes, mientras se posicionaba una nueva
universalizacion, impulsada como la Unica y posible, la de entender y razonar a la manera
de la sociedad del capital, tal como se pretende desde el surgimiento del sistema
econdmico que prioriza el mercado sobre la sociedad y el Estado de derecho.

Frente a ello, la Pedagogia de la esperanza instaura una vez mas la historicidad

de una didactica que reclama, evoca, alienta a la lucha contra la desesperanza para mejorar



la existencia, y afirmar la necesidad de una esperanza ontoldgica, no menos situada
histéricamente. Asi, Paulo Freire entiende la desesperanza como la pérdida de direccion
que distorsiona esta necesidad: ese algo concreto que sin dejar de reconocer las razones
historicas, econdémicas y sociales que la explican, asuma la existencia humana y la
necesaria lucha por su transformacion.

Llevar el estudio de su Pedagogia de la esperanza mas alla del texto, hasta las
circunstancias consideradas historicas, mantiene relacién con los hechos que se suscitaron
tras la caida del muro de Berlin, especificamente un reordenamiento en el mundo social
y politico y una nueva perspectiva en el analisis filosofico, socioldgico y politico y, por
lo tanto, otras preguntas para quien desea encarar estos momentos. Freire fue un lector de
esta realidad y ofrecio desde sus escritos una apuesta para afrontarla sin evadir este
sentido historico de la didactica que se esta considerando.

1.3.  Fundamento teérico

Finalmente, en la consideracion del tercer planteamiento sobre didactica critica,
esto es, su estatus teorico, se revisa la Memoria da Pedagogia editada en Viver mente &
cérebro en Brasil. EI nmero cuatro fue dedicado en el afio 2006 a Paulo Freire bajo el
titulo A utopia do saber. La revista presenta en su editorial a Paulo Freire como una
referencia mundial para la pedagogia a partir de su método de alfabetizacion de adultos
creado en los afos sesenta, contexto original que vio surgir su Pedagogia del oprimido y
que estuvo asociado a las luchas politicas de América Latina de aquel periodo. Hoy,
Freire continda siendo una referencia, tanto para profesores como para quienes vieron en
él un intérprete de la realidad Latinoamericana, y no es osado atribuir este reconocimiento
a la envergadura tedrica de su didactica critica, sin que con ello se pretenda desconocer
los otros dos aspectos de la misma que ya fueron tratados: su raigambre historica y su
pertinencia politica.

En el plano nacional e internacional, las encrucijadas histéricas, sociales y
politicas actuales pueden admitir sus conexiones en el plano tedrico con la trayectoria del
pensamiento de Paulo Freire, quien se esforzd por preverlas y anticipar también sus
consecuencias. De modo que resurgen nuevos movimientos sociales, como el
Movimiento Los Sin Tierra, MST de Brasil, con su insistencia en la cuestion agraria;
persisten las luchas de los paises del Tercer Mundo contra la dependencia del capital
extranjero y nacen los movimientos internacionales contra la economia y la explotacién

globalizadas, en todo lo cual es posible descifrar categorias de analisis que no son ajenas



a la pedagogia critica y a las apuestas didacticas relacionadas con ella, lo cual sustenta la
vigencia y la actualidad de dicho pensamiento.

Igualmente, el material editorial que sirve como referencia en este planteamiento
tedrico de la didactica, rescata como base para su praxis la concepcién dialdgica, que
permite formular una ética que tiene en la educacion uno de sus imperativos categoricos,
pues si todo acto aprendido es un acto socialmente construido, la lectura de las palabras
equivale a una produccion con sentido que necesariamente se afirma en la autonomia de
los sujetos contra los discursos que describen la marcha de la historia como fatalidad. A
“la cultura del silencio” que asocia la opresion politica, la explotacién econdmica y la
privacion de las palabras, se oponen la fuerza, la universalidad y la urgencia de su
propuesta utopica.

Aparte del articulo de la profesora Souza de Freitas citado al comienzo del
capitulo, esta publicacion trae otro del profesor Moacir Gadotti (2006, 6-15): “O
Plantador Do Futuro”, el cual permite ilustrar aspectos particularmente claves de la
didactica critica presentes en el pensamiento de Freire, que aqui se indican con negrilla.

Gadotti refiere a Paulo Freire como aquel que postuld la educacion como acto
dialdgico liberador, desde el humanismo y la dialéctica marxista, en la que la subjetividad
es condicion para la transformacion social. Ademas, presenta a Freire como aquel que
alecciono desde su vida e historia. Desde el auto reconocimiento que Freire hace como
un nifio conectivo, asegura que él conseguia encuadrar esta caracteristica personal en un
fundamento epistemolégico, que como intelectual le significaba crear y articular de
manera interdisciplinaria categorias de la historia, de la politica, de la antropologia, de
la economia, entre otras, en procura de su maxima vital, la transformacion del mundo en
favor de los desarrapados y, para esto, promovia ciertas virtudes como exigencia para una
practica educativa transformadora.

Dio testimonio con el ejemplo, segun Gadotti, de virtudes como coherencia y
simplicidad, articuladas a su teoria y a su practica. Reivindicaba la coherencia no por
terquedad, y para é€l, ella toma forma en otra virtud, la de la esperanza. Era esperanzado
igualmente, no por terquedad, sino por “imperativo historico y existencial”. Cultivo
ademas la virtud de la autonomia, como la capacidad de decidir, de tomar en las manos
su destino, reivindicandola desde el gusto por el ejercicio de la democracia.

La gran preocupacion de Freire en sus ultimos afios, segin Gadotti, era el avance
de la globalizacion capitalista neoliberal, la cual se constituia contraria al ndcleo central

de su pensamiento, la “utopia”. El neoliberalismo abomina los suefios, desconoce la



posibilidad del futuro, fija sus espejos en el mercado, contraria la ética universal. Para
Freire, esta ética del mercado se basa en el control, no en la humanizacion, ni en la
proyeccion histérica del ser humano.

Como inspirador de un constructivismo critico, incluyé en él, ademas de la
investigacion y de la tematizacion, la problematizacion, la cual supone la accion
transformadora, pues para Freire el conocimiento no es liberador por si solo, debe estar
asociado a una causa; el conocimiento es, por tanto, un bien imprescindible en la
produccion de la existencia, no es objeto de compra o de venta.

Freire afirmaba que el conocimiento es para entender el mundo, es palabra que
permite averiguar lo errado, lo cierto, la busqueda de la verdad. No es un simple
intercambio de ideas, sirve para interpretar y transformar el mundo, es una herramienta
fundamental para intervenir en él, de forma integradora e interactiva. El aproxima, segin
Gadotti, lo estético, lo epistemoldgico y lo social, pues le es necesario reinventar un
conocimiento que tenga facciones de belleza.

Para Freire la escuela no distribuye poder, pero construye saber que es poder. No
se cambia la historia sin conocimientos pero el sentido de educarse es poder participar en
ella como sujetos. De ahi que el papel de la escuela consista en colocar el conocimiento
en manos de los excluidos de forma critica, porque la pobreza politica produce pobreza
econdmica. Si ninguno sabe todo, ninguno ignora todo; por eso Paulo Freire asociaba
alfabetizacion y politizacion.

La pedagogia neoliberal es una pedagogia de exclusion porque pretende reducir
su papel, al retirarle su esencia politica. Para Freire la Pedagogia de la Esperanza es lo
opuesto de la pedagogia de la exclusion. Ensefiar es insertarse en la historia, en un
imaginario politico mas amplio.

Paulo Freire, refiere Gadotti, valoriza ademéas del saber cientifico el saber
primero, el saber cotidiano, que se incorpora a partir de otras significaciones: como se
conoce, como se produce y como se utiliza el conocimiento. Otra de sus contribuciones,
sefiala Gadotti, esta en sus sentidos de transdisciplinaridad e interculturalidad, los cuales
no son apenas una caracteristica del método sino una actitud profesional, constituyéndose
en una verdadera exigencia de la propia naturaleza del acto pedagdgico.

Afirma que Paulo Freire sabia trabajar en la practica en varias disciplinas al mismo
tiempo: la etnografia, la teoria literaria, la filosofia, la politica, la economia, la sociologia,
aunque lo hacia mas con teorias que con disciplinas. De la misma manera trabajaba varias

perspectivas teoricas: la del militante politico, del filésofo de la liberacion, del cientista,



del intelectual, del revolucionario, entendiendo que para la realizacion del acto
pedagdgico es necesaria la concurrencia de varias perspectivas. Concluye que Freire
cruzd las fronteras de las disciplinas, de las ciencias: sus reflexiones profundizaron de tal
modo en la educacion como practica de la libertad, que en su estudio y enunciaciones
tedricas las traspaso.

Ademas ley0 el contexto de modo tan profundo y radical, que su teoria y practica
anticolonial y poscoloniales le permitieron asumir el riesgo de cruzar las fronteras, para
poder leer mejor el mundo y facilitar nuevas posiciones sin sacrificar sus compromisos y
principios. A ello se debe su reconocimiento mundial en el pasado y en el presente, como
contribucion destacada en América Latina al pensamiento pedagdgico universal.

Se pregunta el biodgrafo ¢cuéles son las contribuciones mas destacadas de Paulo
Freire para que se le diera tamafia notoriedad? Responde que ella esta ligada a cuatro
intuiciones originales,* ya destacadas por Carlos Torres en su libro Pedagogia de la
lucha: de la Pedagogia del oprimido a la escuela publica popular, que son:

1) El énfasis en las condiciones gnoseoldgicas de la practica educativa. Donde el
educar es conocer, es leer el mundo, para poder transformarlo. 2) La defensa de la
educacién como un acto dialdgico, al mismo tiempo riguroso, intuitivo, imaginativo,
afectivo -desde una razdn dialdgica comunicativa-, ligado al otro en su caracter histérico.
3) La nocion de ciencia abierta a las necesidades populares, en conexion con el trabajo,
el empleo, la pobreza, el hambre, la enfermedad. 4) El planeamiento comunitario,
participativo, de la gestion democrética y de la investigacién participante.

Entre los elementos que relaciona Moacir Gadotti (2007) en la consideracién de
la pedagogia de Freire como antineoliberal, sitia una discusion con criticos que llama
“conservadores” y que afirman que éste “no tiene una teoria del conocimiento, porque no
estudia las relaciones entre el sujeto del conocimiento y el objeto. Solo se interesaria por
el producto”. No so6lo afirma que esto no es verdad, sino ademés que “su pensamiento se
funda en una explicita teoria antropologica del conocimiento”. Y a quienes acusan a
Freire de autoritarismo porque no deja otra opcién que la de participar en una

transformacion que supuestamente no desean todas las personas, les responde Gadotti que

* A ellas habria que agregar, por su pertinencia, el comentario de Henry Giroux (n. 1943) -quien es un
critico cultural estadounidense y uno de los tedricos fundadores de la pedagogia critica-, en (Giroux1990,
23): “[Freire formula] una teoria del poder y la produccion cultural que parte de la nocion de educacion
popular (...) [Considera] seriamente el capital cultural de los oprimidos, desarrollando instrumentos criticos
y analiticos para interrogarlo...”



Freire “no acepta la idea de una teoria pura -para él una ilusion-, sino de una teoria critica
enraizada en una filosofia social y politica”.

Para Freire el desespero no es alegria, es acomodacion, renuncia, aceptacion,
resignacion, declinacion en el sufrimiento; esperanza es contrario a claudicacion, a
abatimiento, como un esencial que ejerce su sincronia y su diacronia en un interjuego que
encuentra en el acto formativo-educativo una posibilidad que desde la reflexion critica,
le permite al ser que se rehace en su formacion, un saber que se sabe y en el cual se
reconoce posibilitado en su inacabamiento como ser histérico y productor de historia. Por
eso Freire afirma:

“La desproblematizacion del futuro por una comprensiéon mecanicista de la
historia, de derecha o de izquierda, lleva necesariamente a la muerte o a la
negacion autoritaria del suefio, de la utopia, de la esperanza. Es que en el
entendimiento mecanicista y por tanto determinista de la historia, el futuro ya es
conocido. La lucha por un futuro asi a priori conocido prescinde de la esperanza”
(Freire 2005,71).

Y si la version posmoderna no parece demasiado reciente o desconocida para
Freire, es porque tuvo ocasion de vivir estos cambios en la relacion de cercania que
mantuvo con movimientos, sus organizaciones y los intelectuales ligados a la educacion
popular y con aquellos que, en la base o en la propia jerarquia eclesial, se replanteaban su
vivencia de la fe desde las circunstancias especificas del Brasil que era impactado desde
la década del 80 por enfoques posmodernos de la cultura, las humanidades y la politica.

En su propia obra aparece de algiin modo uno de los elementos discursivos que se
aborda en el pensamiento posmoderno, como es la intertextualidad.” Esta caracteristica
la poseen sus textos por la forma como asume las reflexiones de otros autores, y las
reescribe al tiempo que enriquece su vision de la esperanza en sus propios textos, con
base en la lectura del mundo, donde deben validarse mediante la praxis todos estos
aportes. Segun ello, esta intertextualidad asi considerada tiene una funcién activa, que no
es otra que la de crear memoria, producir pasado y asumirlos para irrumpir con esperanza

frente al problema de la dominacion del sistema del capital, con el propdsito de plantear

* En las instancias narrativas posmodernas se tematiza el estatus intertextual para cuestionar la constitucion
de lo real, como escritura que revisa la tradicion, sea de modo implicito o explicito. Este tipo de escritura
hibrida, no pura, problematiza nociones como originalidad y autoria. Se puede también decir que la
intertextualidad asume los rasgos de una cultura del libro, por los cuales tiende a (re)definirse y a escribir
de nuevo por medio de sus signos. Asi, escribir seria recorrer el espacio que separa los textos, mientras que
la memoria del texto es la intertextualidad de sus referencias. Esto puede verse en Lachmann (1997, 36),
donde se asegura que arquitectura de la memoria e intertextualidad deben pensarse conjuntamente.
También se refiere a la intertextualidad (Rincén 1995, 183, 208).



los procesos insertos en la conexion local-global de la situacion epocal, que se conforman

a si mismos a la par que la constituyen.

Mi preocupacidn, en este trabajo esperanzado, como hemos quedado hasta ahora,
es la de mostrar, excitando, desafiando a la memoria, como si estuviera
excavando el tiempo, el proceso mismo por el que ha venido constituyéndose mi
reflexion, mi pensamiento pedagdgico, su elaboracién de la que el libro es un
momento. Como viene constituyéndose mi pensamiento pedagdgico inclusive en
esta Pedagogia de la esperanza en que examino la esperanza con que escribi la
Pedagogia del oprimido (Freire 2002, 61).

Este seria el trabajo de una anamnesis,* que en el caso de Freire toma las
tradiciones humanistas y de emancipacion humana, que él realza a pesar de lo planteado
en la posmodernidad como consecuencia del fin de los metarrelatos y de las ideologias, y
las hace trascender hasta las redes con diversos prop6sitos que se han establecido en su
nombre en el mundo; ellas son parte de esa forma de critica a los discursos y a las
situaciones, posmodernos o0 no, que estan alejados de una préactica liberadora, sean ellos

y ellas euro-norteamericanos, asiaticos o latinoamericanos.

Para mi la practica educativa progresistamente posmoderna, en la que siempre
me inscribi, desde que aflord timidamente en los afios 50, es la que se funda en el
respeto democrético al educador como uno de los sujetos del proceso, que tiene
en el acto de ensefiar y de aprender un momento curioso y creador en donde los
educadores reconocen y rehacen conocimientos antes conocidos y los educandos
se apropian y producen aun sobre lo no conocido. Es la que desoculta verdades
en lugar de esconderlas, es la que estimula la belleza de la pureza como virtud y
se debate contra el puritanismo en cuanto negacion de la virtud. Es la que humilde
aprende con los liderazgos y rechaza la arrogancia (Aradjo 2001, 159).1

Como se puede ver, esta lectura contextualizada de los sinsabores, de las
desilusiones y las pérdidas de horizontes se resaltan desde una esperanza que encuentra
su motor en la lucha, un eje esencial para encauzar los suefios y acercar las utopias. Una
lucha sin cuartel a las ideologias neoliberales y una afirmacion en la lucha por la

subjetividad, como condicion para la transformacion social. De ahi, que su Pedagogia de

* Platon (Menon, 80e-81e) opone el mito de la anamnesis al principio heuristico, que descarta puesto que
no seria posible investigar lo que se sabe e investigar lo que no se sabe, en tanto no se sabe qué investigar;
el maestro no ensefia saberes sino el camino que debe recorrer el sujeto para recordar el saber que ya posee
en su interior, dada la naturaleza inmortal del alma: “...encuentre en si todo lo demas si tiene valor y no se
cansa en la busqueda, ya que buscar y aprender no son mas que reminiscencia”. Ver Croce (1960, 11-12).
Anamnesis seria el proceso de conocimiento histdrico, cuyo sujeto seria el Espiritu absoluto, para el cual
no hay sino que recordar o hacer retornar aquello que se encuentra en él. En este trabajo se mencionara
igualmente el significado que este concepto tiene en relacion con la obra de Freire.

16 También (Freire 2002, 48): “Para superar, por un lado, los sectarismos basados en verdades universales
y unicas, y por el otro, las acomodaciones *pragmaticas’ a los hechos, como si estos se hubieran vuelto
inmutables, tan al gusto de posiciones modernas los primeros y [pos]modernistas los segundos, tenemos
que ser posmodernamente radicales y utopicos. Progresistas”.



la esperanza, sea la lucha por la educacién de una esperanza, en el compromiso que los
sujetos tienen de su propia historia y de la historia como posibilidad.

Por ello, aquellos planteamientos posmodernos como el de Comte-Sponville
(1999),* que desde visiones epicureistas invierten el sentido dialéctico de los contrarios
por los reestablecidos: esperanza-desespero, esperanza-falta, esperanza-temor,
esperanza-no conocimiento, son alternancias anti-dialécticas, atemporales, contrarias a la
vision dialéctica y materialista freiriana; porque en ella, la esperanza no es falta; es juego
dialéctico, conflicto, lucha de contrarios. De ahi que sea conciencia critica que
problematiza, un ser humano vital constituido en un ser de esperanzas que por alguna
razon puede tornarse desesperanzado.

Freire aborda por su parte esa posmodernidad, como provincia nueva de la historia
que emerge en medio de la misma y niega su continuidad en el tiempo (Freire y Quiroga
1995, 19), que remite obligatoriamente desde su aparicion a los conceptos de materialismo
historico, dialéctica, socialismo real, Perestroika, y otros hechos como la caida del muro
de Berlin, que se constituyen en el rompimiento con las utopias, y que son elementos
necesarios a la hora del debate que Freire afronta desde una visién por el reclamo y
enunciacion de una utopia que realce el camino al socialismo desde y por la democracia,
como un camino de esperanza en época de desesperanzas, que se levanta contra la
posmodernidad (conservadora), aquella “ideologia que mato las ideologias: porque la
unica forma que hay de negar las ideologias es a través de la ideologia” (18).

En consonancia con el denominado “Movimiento Paulo Freire vivo”, no
solamente se comprende o se retoma su memoria en su circulo méas cercano (empezando
por la red de institutos “Paulo Freire”), sino que un conjunto de intelectuales y fuerzas
sociales que luchan por una globalizacién producida desde abajo, de manera
contrahegemonica (por ejemplo, desde el Foro Social Mundial), actualizan de una u otra
manera esta concepcion liberadora de la educacién y de la esperanza ligada a ella, que se
articula con los nuevos enfoques de las ciencias sociales y humanas, procedentes de
paradigmas como el de la razén comunicativa, la ética dialogica y la del discurso, entre
otras, que son el legado del llamado “giro lingiiistico” en la filosofia.

En escenarios de debate publico de la obra freiriana, el 5 de septiembre de 1993

se produjo un intercambio entre Ana Quiroga directora de la primera escuela privada de

* André Comte-Sponville (n. 1952) es un fil6sofo materialista, racionalista y humanista.



Psicologia Social en Argentina (fundada por Enrique Pichén-Riviere), y Paulo Freire, a
manera de dialogo sobre “ideales, mitos y utopias a finales del siglo XX”. Alli, la doctora
Quiroga rescata como esencial para el éxito del encuentro la herramienta de la diversidad
y la multiplicidad de experiencias, la cual permitiria enriquecer una produccion comun,
un trabajo potenciado, un comprender compartido. Hace igualmente referencia a un tema
de Freire, el de las diferencias, con referencia a aquella estrategia de dominacion que en
el mundo actual se procura para alcanzar la hegemonia mediante un discurso
universalizado, el cual niega las diferencias y establece sobre ellas “un nuevo orden
mundial”, “un Unico modo de vida posible”, “un Unico mundo posible”. Ana Quiroga
contrapone a este discurso que alimenta la fragmentacion y la rivalidad, la propuesta de
Freire donde se retoma como vital para el mundo actual el rescate de la dimension
mayoritaria que so6lo es posible tener sobre la base de la “construccion de la unidad en la
diversidad”. Afirma ademas, que Paulo Freire retomaba esta construccién de la unidad en
la diversidad en su Pedagogia de la Esperanza, desde ese reconstruir, en ese re-conocer,
en la complejidad de las situaciones, de los efectos, de las relaciones; los procesos sociales
y politicos en tanto sujetos de una historia que en umbrales del XXI sefiala una crisis
profunda. Vision histérica que implica el reconocimiento de la vigencia de aquellos
testimonios y debates que estaban presentes en la década de los 70 y los 80, y exige la
profundizacion de las contradicciones sociales y de la intensificacion de la crisis: “Es
desde este analisis que Freire opone a la estrategia de escepticismo, del programa de la
Desesperanza, una Esperanza critica, que esta distante del inmovilismo, la ingenuidad o
de la pura Esperanza” (14).

Freire, asume de manera consciente su Pedagogia de la Esperanza como una
respuesta de indignacion,!” frente al presente vivido que le genera la accion del
desgobierno, de la accion brutal de la policia, de los escandalos y las corruptelas, del caos,
de la falta de presencia de Estado, a través de un escrito “de rabia, y de amor”( Nlfiez
2002, 1V); lo cual es a su vez una respuesta de esperanzados que se niegan a repetir la

desgracia que los indigna: “La esperanza es una necesidad ontologica, la desesperanza es

17 A partir de este punto y en los parrafos siguientes hasta el proximo numeral, se podria encontrar una
ilustracion especifica del concepto de fuerza implicativa al que se aludié antes, en palabras propias de
Freire.



esperanza que perdiendo su direccion se convierte en distorsion de la necesidad
ontologica” (Freire 2002, 8).8

Esta esperanza tiene un sentido de movilizacion y de re-creacion del mundo;
necesita volverse critica, porque no es suficiente si no se toman en consideracion los
hechos concretos, materiales. Es una forma de anclarla en la practica, para volverse
historia concreta.

Estos propdsitos son parte de la necesidad de educar en la esperanza, porque la
desesperanza, que equivale al inmovilismo, debe poderse contrarrestar con otras
tradiciones de conducta, inseparables de su condicion ética, que no se callan ante el
escandalo en la vida publica, suscitado por los desgobiernos y la impunidad con la cual
se ocultan; que no estan dispuestas a continuar tolerandolo y que crean los mecanismos
para evitar su reproduccion: “Hay una esperanza, no importa que no sea siempre audaz,
en las esquinas de las calles, en el cuerpo de cada una y de cada uno de nosotros. Es como
si la mayoria de la nacion fuera asaltada por una incontenible necesidad de vomitar ante
tamana desvergiienza” (7,8).

1.4.  Configuracion del acto formativo esperancoso de la didactica critica.

Finalmente la pregunta ¢;Como se constituye y qué representa el acto formativo de
la didactica critica? Su acometida se hace explicita en el reconocimiento que sus bidgrafos
hacen de Freire como “sembrador de futuro”, considerando que en la historia el
intercambio entre saberes y practicas produjo en primer lugar los procesos de aprendizaje
y después llegaron las estrategias propias de la ensefianza, con lo cual la didactica [critica]
se constituye en una experiencia “directiva, politica, ideoldgica, gnoseoldgica,
pedagdgica, estética y €tica, en la cual la belleza debe estar de acuerdo con la decencia y
la seriedad” (Ortega, Lopez y Tamayo 2013, 26). En términos de configuracion del acto
formativo, se puede decir que se basa en la alteridad, y que desde esa perspectiva
incorpora formas culturales, estéticas, literarias y relacionales multiples. Ahora bien, si
se considera a la alteridad -esto es, la temporalidad, espacialidad y corporeidad de los
otros en cuanto son co-productores de saberes- como constituyente del acto formativo en

la didactica critica, su aspecto representacional®® se mantiene inscrito en el sujeto

18 Freire dira luego: “La naturaleza humana se va constituyendo histéricamente. La esperanza como
necesidad ontoldgica se constituye aqui en el quehacer historico” (Korol 1993, 5).

19 El concepto de representacion como conciencia de..., procede de Samaja (2004, 216).



inconcluso, dispuesto para la formacién, que lleva a cabo la “practica produccion de la
existencia”.?°

Los modos de existir (lucha, busqueda, dialecticidad y radicalidad) definen un
habitus (Bourdieu 1990, 136-137)?* que es relacional, intersubjetivo, y que puede
transformarse puesto que es educable, y a tal propdésito tiende lo metodolégico del proceso
de concientizacion, basado en la tematizacion y la problematizacion.

En el desenvolvimiento concreto y material del acto formativo de la didactica
critica, quedan expresadas tanto las matrices de la esperanza (la ontolégica, la cotidiana
y la educativa), a las cuales se dedican los numerales que siguen, como el reclamo de
Freire por la virtuosidad -asimilable a un sentido ético del gobierno de si- para el ser
esperanzado, es decir, aquel para el cual se estructura el proyecto de la mencionada
didactica. Dicha virtuosidad debe procurarse en la medida en que son educables los
modos de vida o de existir, y es necesario establecer las condiciones en que se vuelven
habituales las disposiciones previas o simultaneas con las interacciones pedagdgicas.

Las modalidades observables de la esperanza, presentes en tales matrices son
delimitadas, tanto simbdlica como didacticamente, en el objetivo utépico propuesto por
Freire, y el despliegue de su apuesta: en un primer nivel, en las versiones faseoldgica y
epocales de su propuesta de la esperanza -ya indicadas*-, y en el segundo nivel, el
conjunto de direcciones a las cuales remiten, tanto la primera de las matrices de la
esperanza (ontologica), como las dos siguientes (cotidiana y educativa), que tienen en
ella su origen. Aungue se mencionaran en el capitulo tres alrededor de las caracteristicas
de la practica produccion de la existencia, se presentan en este apartado por su estrecha
relacion con la didactica critica.

Para el primer nivel, se tienen en cuenta los antecedentes indicados del

pensamiento dialéctico*™ reconocible en Freire y de su método interdisciplinario, pero es

20 Esta nocidn se origina en la tradicion marxiana, a la cual se ha considerado como filosofia de la praxis.
Al buscar una denominacién para la ontologia del ser social, producto de esa praxis, Lukacs acude a la
expresion “sociontologia” (Lukécs 1969, 148-164), cuyos énfasis se comentan en el capitulo V.

2L E| habitus de las personas se basa en un sistema de esquemas generadores: “es a la vez un oficio, un
cumulo de técnicas, de referencias, un conjunto de creencias”, que pueden acondicionarse por medio del
aprendizaje explicito o implicito. Ver Gantiva (2002, 43): El habitus se refiere a la gramatica social (gusto,
conocimiento, conductas) inscritos en la logica de la dominacidn, en el cuerpo y en el pensamiento como
esquemas [generadores] permanentes.

* La distincion entre lo epocal y lo faseoldgico en Freire se abordo antes en este capitulo.

** Desde muy pronto, en este capitulo uno se hace referencia a la formacion dialéctica de Freire.



necesario considerar a esas lecturas que hace Freire de lo faseoldgico y lo epocal como
un intento de aprehension de lo “real”, esto es, las circunstancias de la coyuntura local en
el primer caso (relacionada con la esperanza de un horizonte democratico para Brasil), y
de la situacion global en el segundo (relacionada con esperanza en un nuevo horizonte,
socialista). Ambas son el objeto de la reflexion correspondiente con una praxis en cada
periodo vital, en una construccion en la que ha incorporado a su manera un amplio
universo cultural, con respecto a todo lo cual la segunda de las versiones seria negacién
de algunos aspectos de la primera y reiteracion asi como profundizacién de la misma,
segun el contexto al cual se refiere.

Entre los aspectos que se pierden, se encuentra la perspectiva notablemente
individual de la filosofia existencialista,?® y su nocién de la historia como sucesos
orientados a un futuro de plenitud, algo que no se tomara en cuenta en la segunda version.
En esta, hay sin embargo un vinculo con el inspirado filésofo catélico Gabriel Marcel
(1889-1973),% que no abandona al situar la esperanza adelante y no arriba (como espera
de algo trascendente): la relacion personal de entrega y confianza, pero sobre todo la
“relacion original entre la conciencia y el tiempo” (Lain 1958, 22). Su esperanza supone
una apertura del “tener” al “ser” por la virtud transformadora y creadora del amor. Mas
que la angustia, la esperanza abre a la totalidad de la existencia; esto la sitGa en la misma
perspectiva freiriana.

Por otra parte, continla siendo una referencia el proceso educativo como
indispensable para radicalizar la esperanza, a lo cual se agrega en la segunda versién lo
relativo al tiempo fundante -considerado como tal por los nuevos aprendizajes, contenidos
y experiencias-, y lo concerniente a la virtuosidad. En esto no se aleja de la comprension
marxista de la verdad, que en la interpretacion de Jiirgen Habermas (n. 1929) es: “La
unidad de teoria y praxis designa la verdad que hay que sacar a la luz y, al mismo tiempo,
la suprema medida de la razon en cuanto que dentro de la alienacién todos los esfuerzos
que conducen a sacar a la luz la verdad deben ser siempre razonables; la razon es el acceso
a la verdad futura” (Habermas 1963, 316).

22 Al rastrear sus influencias, se relaciona a Freire con Marcel y Mounier, quienes junto con Maritain, Le
Senne y otros, hicieron parte de esta corriente filosofica.

23 Se hace un paralelo entre algunos de sus planteamientos y los de Freire, porque se conoce su influencia
en el medio cultural de éste. Ver Marcel (1943).



En otro nivel, también es posible identificar el despliegue de la esperanza
freiriana, dependiendo del horizonte en el cual se situa el sujeto; nivel que a su vez
conduce a tres direcciones.* Dado que “el horizonte trascendental es ontoldégicamente
constitutivo de lo que llamamos ‘realidad’” (Heidegger 1999a, 282), es posible hablar de
una esperanza “en matriz ontolégica”; pero también es cierto que ese horizonte, que se
mantiene como tal frente a una causacién ontica -esto es, frente a la “creacion” de la
realidad-, no se identifica en sentido alguno con ella, puesto que puede llegar a ser o no.
Esto permite designar otras dos direcciones de la esperanza: una, mas ligada al mundo de
lo posible-imposible; ella es “la matriz cotidiana”, y otra, en conexion con lo necesario-
contingente, que es “la matriz educativa”.

Se parte, en primer lugar, del supuesto freiriano: “la esperanza tiene su matriz en
la naturaleza humana. Siendo inconcluso e inconsciente de su inconclusion, o como dice
Francois Jacob, ‘programado para aprender’, €l (el hombre) no podria ser sin moverse en
la esperanza” (Freire 2000a, 30).2* En segundo lugar, se refrenda el supuesto de que la
esperanza como exigencia ontoldgica de los seres humanos, por su naturaleza histérica,
estd condicionada a la posibilidad de su concrecion o no, en virtud de que los hombres y
mujeres que la posibilitan son seres de relaciones con el mundo y con los otros.

En tercer lugar, se recurre a una exégesis de su texto la Pedagogia de la esperanza
en su primer apartado (Freire 2002, 7-12), el cual comprende las primeras palabras y los
sucesos historicos que incubaron la Pedagogia del oprimido, en su habitual cotidiano,
acumulado histérico mundano y referencia autobiografica de sus vivencias en Recife y
Chile (13-47).

Bajo la misma optica aludida de la dialecticidad posible-imposible, necesario-

contingente,? el comportamiento de las “tres esperanzas” se encontraria en el punto de

* Hay mas de una coincidencia con la estructura triadica que plantea P. Lain Entralgo en el dinamismo
originario del ser humano: pistico (pistis, la creencia), elpidico (elpis, la esperanza) y filico (philia, la
amistad, el amor). Su espera entitativa u ontolégica, referida a la existencia temporal, aqui se plantea como
el origen de las otras dos; por su parte, la estructura cognoscitiva-apetitiva, esta signada por el habito
entitativo de la espera, y alli se reunirian, en la exposicion que sigue, la cotidiana, que es espera y depende
de lo contingente y la educativa, mas con el componente cognitivo, bisqueda de la verdad por medio de la
praxis, significatividad del mundo (Lain 1958, 540 y ss).

24 Hay un tratamiento amplio de este tema en Mafra (2007).

25 Este cruce o disposicion hace referencia especifica al “cuadro semidtico greimasiano”, por el cual se
entiende “la representacion visual de la articulacion I6gica de una categoria semantica cualquiera”™ Obedece
a la necesidad de una tipologia de las relaciones que cabe establecer para las categorias semanticas cuyos
rasgos distintivos estan basados en la isotopia 0 “parentesco”; tales relaciones pueden ser: de contradiccion,
de contrariedad o de complementariedad (Greimas y Courtes 1982, 405).



partida de la necesidad, que reclama lo posible y se dirige a lo imposible, que aparece
definido por lo contingente, y de lo cual depende a su vez la necesidad misma.

Lo contingente no es en modo alguno igual a lo posible, precisamente porque en
la contingencia siempre hay algo de “encuentro con lo Real”, en el cual la verdad debe
necesariamente emerger, pero al tiempo que desaparece la contingencia: la oposicion
entre la necesidad y la imposibilidad queda disuelta en la posibilidad, en tanto esta niega
a la necesidad como negacion. De ahi que se pueda afirmar con P. Bourdieu?®; «...lo que
nos proponemos con la accién corriente no es un futuro contingente: el buen jugador es
aquel que, seglin el ejemplo pascaliano, ‘coloca mejor’ la pelota o, en vez de situarse
donde esta la pelota, se sitla donde va a caer” (Bourdieu 1999, 277).

Se afirma, a partir de este encuadre exegético que las esperanzas que se visualizan
por medio de estas matrices, se concretan a través de un cierto habitus. Situacion por lo
demas, corroborable de manera particular, en textos que el autor producira posteriormente
como: A Sombra de esta Mangueira, Cartas a Cristina (1996), y Pedagogia e Educago,
entre otros.

1.4.1. Matriz ontoldgica de la esperanza.

La esperanza en Freire desde su propuesta existencial se hace posible a partir de
una primera matriz general que aqui se denomina ontoldgica y que requiere para
explicitarla de los siguientes sustratos:?’ un sustrato material, un sustrato espacio
temporal y un sustrato posibilitador que la dinamiza.

En su sustrato material se entrecruzan el contexto y las condiciones materiales de
existencia de los hombres y mujeres que se movilizan en una realidad dada, asimilable
bajo ciertas condiciones al mundo de la vida husserliano.

El sustrato espacio temporal se materializa por la “unidad epocal”, entendida por
Freire -como se refirio antes- como: “el conjunto de ideas, concepciones, esperanzas,
dudas, valores, desafios en interaccion dialéctica con sus contrarios, en la busqueda de su

plenitud. La representacion concreta de muchas de estas ideas, de estos valores, de estas

% Pierre Bourdieu (1930-2002), a quien se recurre frecuentemente en adelante, fue un investigador
infatigable, de formacion filos6fica, aunque en el conjunto de su obra propone sintesis con tradiciones
socioldgicas aparentemente opuestas (K. Marx, E. Durkheim y Max Weber). La particularidad de su
planteamiento, él la sintetiza en la expresidn “constructivismo estructuralista”.

27 Equivalente al concepto Hypokeimenon (“lo que subyace”), traducido luego al latin como “substancia”.
Seménticamente, en la modernidad se altera el sentido del subiectum (sujeto) del Hypokeimenon, como era
aplicado por Aristételes: se referia a la materia cuando hablaba de metafisica, y al sujeto de predicacién
cuando hablaba de ldgica (Angel 1993, 33-43).



concepciones y esperanzas, asi como los obstaculos al ser mas de los hombres,
constituyen los temas de la época” (Freire 1970c, 119).

En el sustrato posibilitador, lugar donde se configuran los suefios y las utopias, es
posible partir del par “situaciones limites”?® e “inédito viable”.?® Como ha puesto de
presente Ana Lucia de Souza (2001, 27-32), con el planteamiento del inédito viable se
propone volver posible lo imposible, pero no como se hace con el pensamiento magico -
que seria segun Freire el tipo frecuente de percepcion de la realidad entre los campesinos
brasilefios- ni en el dominio de la “doxa” u opinién, a las cuales trata como formas
“desarmadas” de conocimiento, de conocimiento pre-cientifico (Freire 1970b, 26-31).
Mas bien, parte de la necesidad de conformacion de la conciencia critica para constituir
la base (Freire 1970c, 142-143)% del inédito viable, aunque establece para él relaciones
con la “conciencia maxima posible” que L. Goldmann opone a la “conciencia real”
(efectiva). Dice, ademas, que su inédito viable se corresponde con lo que André Nicolai
Ilama “soluciones practicables no percibidas” y que a su vez enfrenta con las “soluciones

practicables percibidas” y con las “soluciones efectivamente realizadas”; estas dos
ultimas soluciones equivaldrian a la “conciencia real o efectiva”, porque esta modalidad
de conciencia se constituye en los “obstaculos y desvios™ que la propia realidad impone
al desarrollo del “maximo de conciencia adecuada a la realidad”; y la consecuencia clara
de ello es, para el inédito viable, que no podria llegar mas alla de las situaciones limites,
y por tanto, concretarse en la accidn que se lleva a cabo, cuya viabilidad no era percibida.

Asi pues, con el inédito viable Freire responde al desafio de asumir la posibilidad,
cuando la utopia es considerada, tal como lo afirma R. Reygadas: “Anticipando el mafiana
por el suefio que tienes hoy, el inédito social viable es un recurso imaginativo que

proyecta el futuro posible, a partir de la deconstruccién del presente”.3*

28 Freire (1970c, 228 [nota No. 12]) adopta expresamente del Profesor Alvaro Vieira Pinto este concepto,
quien lo rescata de la vision pesimista de Jaspers y para él se constituyen, “no en el contorno infranqueable
donde terminan las posibilidades, sino en el margen real donde comienzan todas las posibilidades”. No son
“la frontera entre el ser y la nada, sino la frontera entre el ser y el ser mas”.

29 El inédito viable es una realidad todavia no conocida y vivida claramente pero ya sofiada, que cuando se
torna en “percibido destacado”, por obra de quienes piensan utdépicamente, se incorpora a la existencia por
medio de una praxis liberadora (Freire 2002, 194-195 [nota No.1]).

30 Alli cita a Goldmann (1967, 107 y ss) y a Nicolai (1960, 226).

31 Reygadas (2007) hace una composicion con Henri Desroche y con Freire, a propdsito del inédito viable,
argumentando que Paulo Freire habla del "inédito viable" como un futuro deseado cuyas condiciones de
posibilidad se establecen a partir del anlisis del presente.



Para que esta matriz se explicite se hace necesario que la esperanza se constituya
a partir de “las relaciones hombres-mundo”, de “la conciencia de mundo”, aquel vinculo
posibilitador que le permite al sujeto situarse en su mundo, y en su discurrir, editar o
reeditarlo. Estos actos, propios del lenguaje, para Freire son actos comunicados,
dialogados, que le permiten al sujeto pasar de una lectura de sintaxis de su mundo -de
aquella lectura que se construye a partir de sus palabras y frases, obteniendo un discurso
intransitivo de su vision de mundo, es decir de su mecanica ingenua del mundo-, a
construir una semantica de mundo, de su significado, que es una lectura a partir de la
representacion del sentido de sus enunciados. Esta es una lectura critica, un discurso
donde afloran suefios y deseos.

Se indica que la matriz ontoldgica de la esperanza freiriana se mueve en una logica
de la dindmica estético-sensible, que procura los discursos en el &mbito de la prosodia, es
decir, posibilitando que los discursos ganen el tono, la altura, la intensidad, la duracion y
el ritmo adecuado que le da el sustrato creador de posibilidad, apelando a su sentido
comun y evidenciando un amplio conocimiento de su contexto de actuacion y movilidad,
es decir generando una fuerza de su identidad en su “yo y el nosotros” que es, segun el
filésofo y socidlogo aleman Norbert Elias (1897-1990), “parte integrante del habitus
social de una persona” (Elias 1994, 151) que le confiere singularidad en su subjetividad,
pero al mismo tiempo relacion y sinergia con el grupo o el contexto de donde proviene,
como un bagaje de su desenvolvimiento, de su estructura social.

En esta matriz ontoldgica de la esperanza freiriana la blsqueda es una constante,
hay encuentro y desencuentros, pero el camino cierto es la comprension; en ella se
enfrentan dificultades, problemas, pero el dialogo es el soporte que se convierte en el
mutuo participado, se da un cambio de “al mundo” a “con el mundo”.

Este posible del “al” al “con” se da porque el sustrato material, donde se
entrecruzan el contexto y las condiciones materiales de existencia de los hombres y
mujeres que se movilizan en una realidad dada, se ha ido configurando a partir de una red
de diferentes “tramas” (Freire 2002, 29),3 que para Freire, son las acumulaciones de la
vida diaria que generan en el sujeto condiciones de esperanza o desesperanza, y que hacen
que en la desesperanza se den manifestaciones humanas como el dolor, el no tener suefios,

las imposibilidades, el acatamiento frente a las prohibiciones, el desinterés. De manera

32 os conceptos que aparecen entre comillas en este apartado, proceden de esta obra (Pedagogia de la
esperanza).



contraria a como se da la estructuracion de las “tramas en la esperanza” donde hay
deseos, suefios, disposicion, empefio. Este conjunto de tramas, da como resultado una
“experiencia hecha”, que es a su vez producto de las condiciones materiales de
existencia, por el lugar que se ocupe en el mundo como oprimido, estudiante, trabajador,
profesor, empleado, intelectual, campesino, en fin como ser, y por su capacidad de la
estructura de su conciencia.

El sustrato espacio temporal de “unidad epocal”, se va igualmente robusteciendo
por el conjunto de ideas y concepciones, que Freire asume como acumulaciones o
“soldaduras de mundo”. En este hay nuevos conceptos, nuevas nociones, producto de
lecturas, observaciones. De ahi, igualmente, se generan nuevas dudas, valores y desafios.
Configurando y afianzando la interaccidn dialéctica de sus contrarios, de manera igual a
como se da entre la esperanza y su contrario desesperanza, propiciando su tensién y
produciendo de paso, nuevas blsquedas.

Las “situaciones limites” del sustrato posibilitador, se abren y propician un
margen para que el “inédito viable” aflore en su condicion de “ser mas”, se libera el
malestar propio de la desesperanza,” hay “agitacion del alma”, el malestar se vuelve
objeto de curiosidad y producto de su distanciamiento, se devela la realidad permitiendo
ver la razon de su incomprension. Reaparece el suefio y se robustece la esperanza,
contindan las dudas, pero hay amor por lo que se desea, pasion por obtenerlo, voluntad
de ser mas y se afronta “la lucha” con movilidad.

El inédito viable se trabaja, a la par que se educa la esperanza, se dan nuevas
lecturas del mundo y la imaginacion aflora como constante, se rompe el limite de los
tiempos y se toma la palabra, hay palabra hecha realidad y el sujeto histérico la recorre
analizandola, anunciandola y anticipandola en el futuro.

Ahora bien, este constituirse como sujeto de una realidad, desde el
robustecimiento de la esperanza, en procura de un ser mas, es posible porque adquiere su
valor como habitus social, una constitucion ética, por su doble valor como virtud y como
ethos. Como virtud (virtus o areté), por su disposicion habitual frente al obrar bien,

entendido aqui en el sentido de actuar esperanc¢oso, critico, posibilitador de nuevas

* La tension del sustrato posibilitador entre esperanza y desesperanza genera estilos de habituacion
diferentes; en el primer caso, procurando un habitus social, de mayor circunspeccién, mas consciente y de
menor espontaneidad, similar al habitus que Bourdieu denomina “secundario” (Corcuff 2001, 51) . Y en la
desesperanza un habitus menor, se diria un habitus intranscendente de inmovilidad y aquietamiento,
también asimilable al que Bourdieu vincula a las primeras experiencias (primario). Este habituarse, si se
refiere a la ética, se concreta en la méxima aspiracion de la esperanza que es la liberacién y, en el caso
contrario, en una anti-ética de la desesperanza que se concreta en la acomodacién.



emergencias. Y como ethos por su disposicion o capacidad adquirida, por su ejercitarse
en el aprendizaje, de hacer lo que es moralmente bueno, lo que le implica tener una
voluntad y que supone un bien para uno mismo o para los demas.

Dependiendo del tipo de habitus que “anime” el comportamiento, movilidad y
aquietamiento son dos caracteristicas ligadas respectivamente a la esperanza y la
desesperanza. Freire habla de una esperanza de alma inquieta o de un alma que se aquieta
en la espera vana. Una esperanza con vitalidad, en movimiento constante o una espera
que abdica en la declarada derrota; una esperanza que es lucha y una espera que se aquieta
en el temor y el miedo. El habitus que la esperanza engendra es inquieto; en un instante
dado determina una posicion, y este impulso es un haber, un ardor de vivir, un habitus
activo. Lo inmediato, lo anticipado y lo rememorado forman una triada habitual para
proceder en todo momento de la existencia.

1.4.2. Esperanzay matriz cotidiana.

Se podria definir la esperanza cotidiana como aquel andar mundano* que se funda
en la necesidad del vivir y el existir diario. Predomina en su estructura el sustrato material
de existencia que comporta en ésta una doble acepcion. Una objetiva con referencia a las
condiciones materiales de existencia y otra subjetiva en tanto estado emotivo y de
existencialidad del estar y comprenderse en el mundo. Este sustrato se comporta como el
dispositivo detonante de su existencia, y es el estimulo para el diario vivir en una
esperanza ontoldgica.

Su sustrato espacio temporal es de mas corta duracion y en él a su vez, priman los
valores y las interacciones que se dan con los espacios mas circunscritos al &mbito laboral,
familiar o de convivencia institucional o habitacional o las personales en el terreno del
amor, la muerte, los lazos afectivos, la amistad, etc. y que constituyen las luchas diarias
por procurar lo inmediato. El sustrato posibilitador esta cargado de multiplicidad de
suefios que son el nutriente constante de la esperanza ontoldgica. Los “inéditos viables”
igualmente son mdltiples, tantos cuantos suefios se construyen y su abrir y cerrar s
dinamico y posibilitador de “nuevas soldaduras” que estimulan nuevos y diversos sofiares
esperangosos. Las “condiciones limites” se tensionan permanentemente producto de su
dialecticidad y se convierten en esperanzas y desesperanzas que prefian nuevas

esperanzas, se revierten en renaceres, dudas, frustraciones, deseos y suefios nuevos.

* El adjetivo es de Freire, y por lo general se opone al orden trascendente; pero Freire dice: no hay
trascendentalidad sin mundanidad.



A lo largo de la obra de Freire existe una constante, su vivenciar de forma
permanente. Son multiples los casos en que acomparia su teoria con ejemplos de su propia
practica, haciendo de esta una biografia esperanzadora constante. Sin embargo, existen
dos textos que recogen de manera particular la esperanza cotidiana en Freire: las Cartas
a Cristina y su Pedagogia de la Esperanza. En la primera, las cartas octava y novena son
un ejemplo explicito de la esperanza cotidiana.

En ellas es posible observar como se construye la esperanza cotidiana en los
suefios; en principio son portadores de una fuerte carga en las fantasias y en el entusiasmo.
Pero su elemento fundante lo constituyen, en la mayoria de ocasiones, las experiencias
frente a las necesidades existenciales basicas de subsistencia, y sus limitaciones para
obtenerlas. La esperanza cotidiana posee al contrario de la esperanza ontoldgica una
mayor carga de expectativa, pues en buena medida depende de las posibilidades de los
otros que participan en tales experiencias, los cuales no siempre comportan una postura
esperanzadora frente a la vida, y se convierten en un obstaculo para su facilitacion.

La matriz cotidiana de la esperanza, de modo semejante al habitus proximo en
Bourdieu -en términos de condiciones de existencia y de trayectoria del grupo social
vinculante, por ejemplo (Corcuff 2001, 52)-, tiene “‘una relacion de complicidad ontoldgica
con el mundo”, y ademas, sirve para referirla como un funcionamiento sistematico de
cuerpo socializado y sus posibilidades se dan a partir de los sistemas de interaccion del
juego (Bourdieu 2003, 155),% en donde la tension se desplaza a las interacciones sociales
de apetencia.

Tanto el riesgo como la tension entre el ganar y el perder dependen de la lucha en
que se dan las jugadas y a partir de las cuales toma cuerpo y son cuerpo de posibilidades.
Asi lo vive y lo evidencia Freire en su octava carta a Cristina, escrito autobiografico, “la
esperanza deshecha”, un relato de un episodio con su madre: “su suefio era conseguir el
cargo de secretaria”... ”Tal vez fuese mejor trabajar sin salario durante parte de sus dias,
a la espera de lo que vendria. Tal vez fuese mejor jugar que no jugar.”... “Un dia lleg6 a
casa como a las diez de la mafiana. Traia en el cuerpo, expresado en la cara sufrida, el
dolor del suefio roto, de la esperanza deshecha. El director habia cerrado la secundaria”
(Freire 1996, 87 [Octava carta]).

3 Dice: “Los juegos sociales son juegos que se hacen olvidar como juegos y la ilusién es esa relacion
encantada como un juego que es el producto de una relacién de complicidad ontolégica entre las estructuras
mentales y las estructuras objetivas del espacio social”.



De otro lado, para Bourdieu, el sentido del juego creado por el habitus es “el tener
el juego en la piel; es percibir en el estado préactico el futuro del juego; es tener el sentido
historico del juego” (Bourdieu 2003, 144). De tal manera que la esperanza cotidiana y el
habitus se dan en una reciprocidad entre acciones y posibles anticipaciones; teniendo
claro que estas no son estrategias predeterminadas, sino que obedecen mas al sentido de
la decision que se construye en funcion de un casi presente inscrito en el hoy, en las
interacciones que la suscitan y que generan en el individuo esperanza o desesperanza, al
atender las necesidades basicas. Freire asume esta esperanza cotidiana no como provincia
histérica de un futuro més alla del hoy; lo asume como ese futuro que nace del presente,

de las posibilidades en contradiccion, de la lucha; en el trabajo del dia a dia.
1.4.3. Matriz de la esperanza educativa.

La matriz de la esperanza educativa se mueve mas en el terreno de la episteme y
en su valor ético y estético. Valor ético, en relacidén con su valor politico y que Freire
reaprende en su tiempo, “No, no hay un aspecto politico; la educacion es politica (...) la
educacion tiene una politicidad, la politica tiene una educabilidad, quiere decir que hay
una naturaleza politica del aspecto educativo, indiscutible” (Freire y Betto 1988, 80). Lo
que remite a una esperanza que en el acto educativo encuentra valor frente al
conocimiento hecho a través de practicas de mundo.

La constitucién de su matriz por tanto, se da como parte de una practica educativa,
que en su sustratos material y espacio temporal, asume la lectura de su contexto desde
una perspectiva, en la cual no se dicotomiza la lectura de mundo/lectura de la palabra; y
lectura del texto/lectura del contexto, adquiriendo su lectura un sentido envolvente, de
totalidad, de ser mas.

La totalidad de sus sustratos esta impregnada de una constante curiosidad
epistemoldgica; la cual cargada de emocion, de sensibilidad, de asombros y de deseo,
actla en favor del conocimiento de las cosas, pues adquiere con ello, fuerza, peso y
significado. Asi, palabra, mundo, texto y contexto se problematizan, en su consideracion
histérica como pasado, presente y futuro, trascendiendo en un tiempo nuevo; en
conocimiento, en verdad que, dandose, asegura una nueva posicion frente al mundo:

Toda lectura de la palabra presupone una lectura anterior del mundo, y
toda lectura de la palabra implica volver sobre la lectura del mundo, de
manera tal que leer el mundo y leer palabra se constituye en un movimiento
en donde uno vay viene. Y leer mundo junto con leer palabra en el fondo,



para mi significan rescribir el mundo. Rescribir en comillas, quiere decir,

transformarlo” (78).

En su sustrato posibilitador, el suefio, que es historicamente viable, demanda de
un tiempo no tan corto, como en la esperanza cotidiana, no tan lejano como el de la
esperanza ontoldgica; demanda si un tiempo y un espacio que se debe transitar y en ese
andar viabilizarlo. Es un reaprender a realizar el suefio, buscando su camino, pues su fin
sera el cambio, la transformacion. Suefio y tiempo son una constante de practica y
aprendizaje donde se modifica la manera de pensar.

De otra parte en sus “situaciones limite”, el “inedito viable” se asume en este caso
en términos de reaprender para transformar; estd abriéndose, salvandose, desde la
comprension generadora, que le da su fuerza e impulso para salvar el obstaculo que se
enfrenta en tales situaciones limites:

No hay practica educativa sin sujeto educador y sin sujeto educando; no hay
practica educativa fuera de ese espacio-tiempo, que es el espacio-tiempo
pedagdgico; no hay practica educativa fuera de la experiencia de conocer que
técnicamente llamamos experiencia gnoseoldgica, que es la experiencia de
produccién del conocimiento en si; no hay practica educativa que no sea politica;
no hay practica educativa que no esté envuelta en suefios; no hay préactica
educativa que no involucre valores, proyectos, utopias. No hay entonces practica
educativa sin ética (Freire 2004, 42-43).

Por lo anterior, la comprension es en ella dialogo, discusion, dinamica critica, ante
la emergencia de las cosas concretas.

La matriz educativa de la esperanza busca que el habitus generado se comporte
en favor de un nuevo capital cultural* que, interiorizado, constituya un acumulado social
que permita la transformacion cultural de los oprimidos, dando cuenta de su fin, la
libertad; libertad para ser mas, educarse, sofiarse y posibilitarse como actor valido que
interactua en el seno de la democracia, como ciudadano sujeto de derecho.

En la matriz educativa de la esperanza, se asume un actor esperancoso radical
como aquel que interviene en las relaciones de poder establecidas, que educa educéandose,
en su dialecticidad, y como sujeto posibilita y se posibilita un nuevo espacio en las

relaciones sociales objetivadas. En suma, educacion y esperanza actGan en movimiento

* Bourdieu estudia el comportamiento general del habitus en el campo educativo, a partir de sus relaciones,
determinaciones y el estado de incorporacion, objetivacion e institucionalizacién del capital cultural
incorporado. Tres elementos ha utilizado para establecer estas condiciones: de existencia, de disposicién
frente a la cultura y los acervos y arraigos culturales. En esta valoracién Bourdieu muestra que el habitus
tiene una sinergia ascendente con respecto a su capital en el campo educativo, donde actda; su resultado
permite interpretar las précticas sociales de los grupos en cuestion, y determinar la configuracion légica del
poder social que se estructura en este campo.



de construccion y de reconstruccion posibilitadora de un estado de relaciones y un sistema
de comprensiones que altera las relaciones de poder existentes.

De otro lado, la esperanza educativa se refiere al campo educativo; ya se ha
afirmado que el campo3* se comporta como un espacio social de relaciones objetivas y de
referencias -que al igual que la esperanza procura de una matriz generadora,
histéricamente constituida, institucionalmente enraizada y socialmente variable- que
actla como operador de una racionalidad préactica, inherente a un sistema historico de
relaciones sociales, que trasciende al individuo y que se comporta como espacio de
conflictos y de concurrencias; para el caso, pedagdgicas, de ensefianzas y aprendizajes,
de una didactica, en los cuales los concurrentes luchan por establecer el monopolio de su
propio capital cultural para la comprension y desenvolvimiento en una realidad dada.

En un campo -cualquiera que sea su &mbito en la sociedad-, las personas
desempefian un papel clave, sin ser su razén de ser; para Bourdieu, lo que esté en juego y
los intereses especificos que concurren, definen un campo. Asi puede observarse la lucha
que en €l libran agentes e instituciones con intereses diferentes, de donde todo campo
resulta, en su proceso historico, un espacio generador y transformador, que adquiere “sus
propias tradiciones, sus propias leyes de funcionamiento y de reclutamiento, y por ende
su propia historia”(Bourdieu 1990, 137).

1.5 A modo de conclusién

El primer mapa conceptual de esta serie dimensiona la constitucion del proyecto
didactico de la pedagogia critica -esperanzosa- y el segundo indica la configuracion y

representacion del acto formativo de la misma didactica.

Mapa 1. La triple fuente didactica de la pedagogia critica esperanzosa.

34 Un campo -cualquiera que sea- es “un espacio estructurado de posiciones cuyo funcionamiento depende,
entre otras cosas, del habitus de las personas que hacen parte de éste, y cuyas propiedades dependen, a su
vez, de su posicion en tal espacio, y que pueden analizarse en forma independiente de las caracteristicas de
sus ocupantes” (Bourdieu1990, 136-137). Es decir, un campo es un espacio independiente, pero convive
con otros, y sus reglas también son independientes, pero coexisten con otras (Gantiva 2002, 43).
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Capitulo dos

Rasgos de la didactica de la pedagogia de la esperanza en sus raices etimologica y

filosofica

Cuadro 6

Recorrido tematico

Descripcidn y sentido de las categorias recreadas.

3. Hacia una | Esperanza. Configurada en la historia como valor de
etimologia de la | impulso para superar barreras aun desde la fragilidad
didactica extrema; virtud vinculada con el deseo durante la
esperanzada hominizacion.

Esperancoso. Impulso propio de la praxis de
emancipacién, nutre la pedagogia critica y la transicion
hacia y entre las didacticas.

4. Consideraciones Mitica elpis. La busqueda sin limites; Gnico bien frente a
filosoficas: todos los males.

2.7.  Mitica Elpis
(cultura
helenistica)
2.8.  Spes augusta | Spes augusta-beata spes, transito en la condicion

(latina) a
Esperanza
cristiana o
beata spes

2.9.

Spes
dialéctica vy
docta  spes
(Principio
Esperanza, de
Ernst Bloch)

2.10.

Spes militante
(esperanza
bien fundada,
ya en la
dimensién
politica)

afirmativa de la humanidad en la cultura (durante la
cristiandad).

Spes dialéctica, principio, causa de accion; una fuente de
la praxis. De ahi, a la docta spes como suplemento de la
[lustracion.

Spes militante. Unidad dialéctica entre la denuncia y el
anuncio, por la cual se reta al ser humano a ser mas en la
modernidad.




2.11. Tipologia de | Modos de vida, referenciados en componentes como el

una inédito viable y la virtuosidad, de un lado, y del otro en
esperanza un habitus y un campo que le otorgan su caracter social.
militante

2.12. Implicados Incorporacion modal de lo esperangoso en la didactica,

practicos de la | orientada por phronesis y iuris prudéntia. Incluye spes
pedagogia de | dialéctica y militante en lo pedagdgico.

la esperanza
freiriana.

Con una narracion que hilvana en el transcurso del tiempo los diversos
acercamientos reconocibles sobre la esperanza, partiendo de su raiz etimoldgica, se
aborda la revalorizacion del sentido mas antiguo que ella tiene, retomado en la pedagogia
critica de Freire, como se verd, hasta hacerlo plenamente vigente en el mundo
globalizado, cuando se ha propuesto como nuevo sentido ontoldgico el de la
intersubjetividad,®® en este caso de una esperanza que transita desde los modos de vida,
a los principios y los modelos comprehensivos de una didactica y hacia la intencién, los
criterios de decision y actuacion en practicas especificas. Se constituye esta pedagogia
critica en una préctica indagadora, comprometida, para nada insustancial:

La esperanza activa (...) no es una esperanza apaciguada, una esperanza pietista

(...) para educadores y educandos formados en propuestas de educacion popular

la esperanza es un motor, un dinamizador de seres humanos hacedores de

proyectos transformadores de realidades, contempladores reflexivos, alegres

agradecidos, hablantes comprometidos en los dialogos sociales, productores de

saberes e investigadores implicados en blsquedas que van mas all& del sentido

comun o de lo establecido desde las racionalidades tecnocraticas... (Ghiso 2017,

47)

2.1. Un recorrido etimolégico por la esperanza

¢ Cuales rasgos constituyen el sentido etimoldgico de la esperanza freiriana desde
su condicién didactica? El origen, significacion y forma de la palabra esperanza es
solamente una parte de su pasado, el gramatical propiamente, que se aborda en primer
lugar, pero tanto en espafiol como en portugués hay un acervo histérico y cultural, con
connotaciones filoséficas que también seran rastreadas, por el esclarecimiento que

aportan a su pedagogia, y también a su didactica.

35 Ver: Fabre (2003, 300).



En diccionarios de espafiol se encuentra esta definicién: “Esperanza: spes-
ei f. (Espera) exspec (aguardar). Exspectatio f: Deseo, curiosidad, desear (temer)”
(Vox 2006, 625).

“Esperanza. Estado de &nimo en el cual se nos presenta como posible lo que
deseamos (...) Dar a entender que se puede lograr lo que se solicita o desea (...)
Corresponder el efecto o suceso a lo que se esperaba” (RAE 1992, 894).

“Esperanza f. Confianza de lograr una cosa. Virtud teologal que consiste
en creer que Dios dara un dia los bienes prometidos. Esperar. Tr. tener esperanza
de conseguir algo. Creer que algo ha de suceder. Estar proximo” (Alonso 1974,
450).

En el nuevo diccionario electronico de la lengua portuguesa (Brasil)
Aurélio (Buarque 2004), se encuentra:

Esperanca:* [De esperar + - anga.] Substantivo feminino. 1. Ato de esperar o
que se deseja. 2. Expectativa, espera. 3. Fé, confianga em conseguir o que se
deseja. 4. Aquilo que se espera ou deseja. 5. Rel. A segunda das trés virtudes
teologais, simbolizada por uma ancora.

Ancoral [Do gr. ankyra, pelo lat. ancora.] Substantivo feminino. 1. Marinh. Peca
de formato especial e peso conveniente, e que, presa a extremidade da amarra,
aglenta a embarcacdo no fundeadouro. [Cf. ferro (11 e 12). Sin, bras:
pombeira.] 2.Adorno, distintivo ou marca em forma de ancora de navio. 3. Fig.
Protecdo, amparo, arrimo, abrigo. 4. Simbolo da esperanga. 5. Econ.
Instrumento de politica econdmica que visa a estabilizacdo do nivel de pregos,
como a fixacdo da taxa cambial (dncora cambial), ou o controle da expanséo da
moeda (ancora monetaria). 6. Inform. Em um documento de hipertexto, elemento
(como trecho de texto, imagem, etc.) com marcacao especial, que o torna um elo
para outro ponto do documento ou para outro documento. [As palavras que
servem como ancoras aparecem ger. Grifadas em outra cor, ou sublinhadas,
para destaca-las das demais e evidenciar para o leitor as alternativas de

* Esperanza: [...] Sustantivo femenino. 1. Acto de esperar lo que se desea. 2. Expectativa, espera. 3. Fe,
confianza en conseguir lo que se desea. 4. Aquello que se espera o desea. 5. Rel. La segunda de las tres
virtudes teologales, simbolizada por un ancla.

Anclal [Del gr. ankyra, por el lat. ancora.] Sustantivo femenino. 1. Marin. Pieza de formato especial y peso
conveniente, el que, atado a la extremidad de la amarra, mantiene la embarcacion en el fondeadero. [Cf.
ferro (11 e 12). Sin, bras: pombeira.] 2. Adorno, distintivo o marca en forma de ancla de navio. 3. Fig.
Proteccion, amparo, arrimo, abrigo. 4. Simbolo de la esperanza. 5. Econ. Instrumento de politica econdmica
que apunta a la estabilizacion del nivel de precios, como a la fijacion de la tasa de cambios (ancla de
cambios), o al control de la expansion de la moneda (ancla monetaria). 6. Inform. En un documento de
hipertexto, elemento (como trozo de texto, imagen, etc.) con marcacion especial, que lo convierte en vinculo
para otra parte del documento o para otro documento. [Las palabras que sirven como anclas aparecen
generalmente en cursivas en otro color, o subrayadas, para destacarlas de las demas y evidenciar para el
lector las alternativas de navegacion.] [Cf. ancora, del v. anclar, Ancla, antr.] Ancla de cambios Econ. 1.
V. ancora? (5). Ancla fluctuante. 1. Marin. Aparejo fluctuante usado para mantener dirigida al viento y al
mar, en caso de mal tiempo, la embarcacién que se encuentra sin gobierno o a la deriva. Ancla monetaria.
1. Econ. V. ancora! (5). Levantar ancla. 1. V. levantar ferro.

Esperanzar: [...] Verbo transitivo directo. 1. Dar esperanza(s); animar, estimular. Verbo pronominal. 2.
Tener o adquirir esperanza.

Estar de esperanzas. 1. Hallarse gravida (la mujer). Esperancoso: () [...] Adjetivo. 1. Que tiene esperanza.
2. Que da esperanza; prometedor.



navegacdo.] [Cf. ancora, do v. ancorar, Ancora, antr.] Ancora cambial Econ. 1.
V. ancora® (5). Ancora flutuante. 1. Marinh. Aparelho flutuante usado para
manter filada ao vento e ao mar, em caso de mau tempo, embarcacao que se
encontra & matroca ou a deriva. Ancora monetaria. 1. Econ. V. ancora® (5).
Levantar ancora. 1. V. levantar ferro.

Esperancar: [De esperanca + -ar.] Verbo transitivo direto. 1. Dar esperanca(s);
animar, estimular. Verbo pronominal. 2. Ter ou adquirir esperanga.

Estar de esperangas. 1. Achar-se gravida (a mulher). Esperangoso: (6) [De
esperanca + - 0s0.] Adjetivo. 1. Que tem esperanga. 2. Que da esperanca;
prometedor.

Al comparar las acepciones en lengua espafiola y portuguesa, y considerar

los textos freirianos escritos en la segunda, resalta un sentido enriquecido en ellos,
que no se perdera de vista en su pedagogia y en su didactica: el ancla (ancora)
como simbolo de esperanza y con el sentido figurado de mantenerse una
embarcacion en la linea del viento; el estar de esperancas, hallarse gravida (la
mujer), y el adjetivo esperancoso, que no existe como tal en espafiol. Asi, la
basqueda, el estar anclado en un fondeadero; ese mismo reservorio navegable, 0
el estar prefiado de esperanza, son expresiones propias del pensamiento del autor,
que se reiteran en distintos momentos.

2.2. Consideraciones filosoficas acerca de la esperanza

¢Cémo dar cuenta de aspectos filosoficos incorporados histéricamente en la
didactica de la esperanza? En primer lugar, en la acepcion etimoldgica, que aparece ligada
a la mentalidad mitolégica de los antiguos,* pero que no ha dejado de transformarse.

Son los rasgos de su pasado, que aparentemente debian quedar desplazados
cuando lo relevante es el presente, pero de los cuales puede hacerse una lectura actual,
como la que se intenta desde la pedagogia critica, por si mismos y por sus implicaciones
para la didactica, y no solamente en funcion del futuro. Por ello es pertinente la
descripcion de ellos y la anotacion de su sentido especifico en los apartados que siguen.

2.2.1. De la mitica elpis a la spes latina La palabra griega elpis (spes en latin)
significa esperanza y segun la mitologia de esta civilizacion, corresponde al nombre de
la diosa que era hija de la noche y hermana de suefio, el que dejaba en suspenso las penas,

y de muerte, la que ponia fin a las penas; pero ella estuvo apresada en la jarra de Pandora,

* En esto no se sigue a Auguste Comte (1798-1857), para quien el hombre progresa pasando de un
pensamiento metaforico y poético a un pensamiento abstracto o 16gico. Mas bien sucede que se “deja de
ver”, en mayor o menor grado, el inevitable componente mitico de todo pensamiento. Al respecto, se tiene
el sentido que le asigna el filésofo y epistemologo francés Georges Gusdorf (1912-2000): “Reencontrado
en su contexto vivido, el mito se manifiesta, pues, como la forma espontanea de ser en el mundo. No ya
como teoria o doctrina, sino como aprehension de las cosas, de los seres y de si, conductas y actitudes,
como insercion del hombre en la realidad” (Gusdorf 1960, 19).



como cuenta Hesiodo (1982) en su Teogonia. Alli refiere que Pandora (“la bien
dotada™), fue la primera de las humanas, creacion de Zeus por medio de Hefestos
(Vulcano en la mitologia romana). La jarra que le fue entregada por el dios para
quien seria su esposo, Prometeo, estuvo olvidada hasta cuando Pandora la
encontrd y la abrid, y al instante se esparcieron las calamidades que atormentan a
la humanidad desde entonces. Solo la diosa esperanza permanecié aprisionada en
la jarra, pues se cerr6 la tapa antes de su salida, lo que parece sugerir que la
esperanza es el unico asidero a frente a las desgracias del mundo. O también, que
es un mal, el Unico que permanecié cautivo en una época llena de ellos pero sin
esperanza, como sostiene Ernst Bloch en El Principio esperanza (Bloch 2005,
326-329), aungue también recoge la version de Hesiodo, donde ella representa el
animo para buscar los bienes faltantes; es la constancia y no la resignacion ante
los bienes que no aparecen.

La vision de Heraclito esta puesta mas afuera, en el cosmos, y es
presentada por Martin Heidegger (1889-1976) en su didlogo referencial con Fink
(Heidegger y Fink 1986, 193-208), donde tratan acerca del rio por donde acceden
al Hades quienes mueren. Asi comentan que para Heraclito aquel aguardar que es
tener esperanza, de manera figurativa, es como el resplandor del fuego, del cual
se toma distancia para evitar ser abrasado, con lo cual lo percibido es propiamente
la iluminacion, que si permite el acercamiento y la proyeccion expectante del
futuro. Seria diferente del esperar, el cual es indicativo de acomodacion, de
retraimiento, de pasividad.

2.2.2. De la spes augusta a la esperanza cristiana o beata spes. Se conoce
que la introduccion de la elpis griega en el mundo romano se realiza por medio de
Augusto, y por esto se le conoce como spes augusta, asociada con los dioses del
hogar (por la prole de la familia imperial) y con los del Imperio® (como patrona
de la su dinastia). En honor de esta diosa, venerada desde el siglo V a.c., segun
Laguna Mariscal (2003), se erigio un templo en el Forum Holitorium de la ciudad
(segln Tito Livio 1151, 2).

El culto de la diosa se relaciona con la vida y las actividades, tanto de la
sociedad como del Estado, y este es un legado del Imperio Romano que asimilan

36 Ver Técito (Anales 11, 49). Consta alli que Germanico consagra el templo de la Esperanza, el cual habia
sido levantado por Aulo Atilio durante la primera guerra punica.



los pensadores de raiz cristiana. Ellos retoman la esperanza como una virtud, pero siguen
también la interpretacion eclesial donde aparece vinculada con la promesa hecha al
pueblo de Israel, en el viejo testamento biblico, y con la de superacién de la muerte, en el
nuevo. Asi, para el médico y escritor espafiol Pedro Lain Entralgo (1908-2001), la beata
spes cristiana es dicha gozosa de la familia, bien supremo; un modelo de vida evangélica.

De este modo, en la beata spes resalta no solamente la condicion ontolégica que
le atribuye E. Mounier, sino que se la vincula con la escatologia, con la promesa de la
vida nueva, que comienza con la vision anticipadora, creadora, y con el suefio de la
justicia: G. Marcel dice que en el acto de esperar hay una radical inconformidad.

2.2.3. La spes dialéctica y la docta spes. Una recuperacion dialéctica de la
esperanza* se puede rastrear, en primer término, en la manera original como Ernst Bloch
interpreta la relacion de Avicena (980-1037), fildsofo arabe, con Aristdteles, en su obra
Avicena y la izquierda aristotélica (Bloch 1966). Indica como el propio Avicena, al
radicalizar el pensamiento aristotélico, insiste en la importancia del intelecto humano
participando del movimiento de la materia animada, desde un principio dindmico, “natura
naturans”, inundada de deseo de realizacion, dinamismo comun al hombre y a la
naturaleza, al espiritu y a la materia.

En Joaquin de Fiore (1145-1202), el aspecto dialéctico se presenta como
dinamismo cosmico, desde la vision de que el mundo no solo evoluciona, sino que ademas
debe transformarse profundamente, de manera radical; pues segun su detallada exégesis
de las Escrituras, “un tercer estado” o “tercera edad” de la historia de la salvacion, la del
Espiritu, llegara a hacerse realidad en el tiempo de la tierra, con lo cual se tiene el primer
esbozo de lo que podria ser una revolucién temporal .3’

Ese dinamismo seré profundizado en las obras de Nicolas de Cusa (1401-1464) y
Giordano Bruno (1548-1600). También Paracelso (c. 1493-1541), el médico y quimico
suizo que abri6 nuevas perspectivas para la medicina con su exploracion que cabria considerar
cientifica, encuentra ademas en la alquimia lo contrario de lo que propone la astrologia

para orientar la accion humana segun el curso de los astros; para él, el sujeto aparece

* En tal perspectiva, no se trata de proporcionar los medios para lograr algln objetivo independiente, sino
maés bien de buscar "la emancipacién humana" en circunstancias de dominacién y opresion. Como anota
Horkheimer, esta tarea normativa no puede realizarse al margen de la interaccion entre filosofia y ciencias
sociales mediante la investigacion social empirica interdisciplinaria (Horkheimer 1993).

37 Esta idea es presentada especialmente en (Bloch 2006, 72-78), pero también en (De Lubac 1989).



como creador dominador de la naturaleza, cuyo poder sobre la materia le permite
mutar sus propiedades.

G. Guillermo Leibniz (1646-1716), de manera similar a Paracelso, realiza una
interpretacion del mundo “como pasaje de la perfeccion del hombre”; una tendencia o
principio que anima al cosmos entero, por medio de la accion humana.

Este recuento, que no quiere hacerse exhaustivo, es una muestra de la exploracion
histérica emprendida por Bloch en busca de las huellas que puedan definir una dialéctica
de la esperanza. Algo similar al empefio de Walter Benjamin, segun lo indica Cecilia
Macon (2016, 132), para quien se trataba “de la necesidad de encontrar ‘chispas de
esperanza en el pasado’, es decir como un modo de dar cuenta de la futuridad
experimentada en el pasado”.® En palabras del propio Benjamin: “...1a verdadera
superacion creativa de la iluminacion religiosa no se encuentra desde luego en los
estupefacientes, sino en una especifica iluminacion profana, en una inspiracion
materialista...” (Benjamin 2007, 306). Y con esto puede aclararse su afirmacion
posterior:

Tanto el lector como el pensador, el esperanzado y el flaneur, son todos tipos del
iluminado, como lo son el que consume opio, y el sofiador, y el embriagado. Y
ellos son, ademas, los mas profanos. Por no hablar de la mas terrible de las
drogas—la mas terrible, a saber, nosotros mismos—, que consumimos en nuestra
soledad (314).

Esto concuerda con el mismo Bloch quien, bajo la perspectiva general del
materialismo historico, dard mayor asiento a la dimension dialéctica de la esperanza que

se argumenta, tal como lo que plantea especificamente P. Furter:

Sea en el nivel antropoldgico, esto es, [con relacidn a] la vida cotidiana; en el
nivel de lo imaginario, en las diversas manifestaciones de la conciencia
anticipadora; en el nivel epistemoldgico por el analisis de los diferentes valores
gue se pueden dar a la categoria de lo posible, en fin, en el nivel ontolégico,
[desde] el “todavia-no-siendo”; en todos los niveles de la realidad, este principio
(el de la esperanza) aparece como el motor de la dialéctica (Furter 1974, 119).%

Esta centralidad de la esperanza para Bloch, parte de su asercion de que la filosofia
de la esperanza se situa per definitionem al frente del proceso del mundo, “esto es, en el

trecho méas avanzado, muy poco reflexionado del ser, de la materia cambiante,

38 Ella cita al respecto a Didi-Huberman (2011, 99).

39 Se trata de un estudioso de Bloch, traductor de su obra y responsable en buena medida de la recepcion
del mismo en el Brasil. En esta obra se cita la Educacion como préctica de la libertad de Freire, quien a su
vez trae a aquel como referencia en Pedagogia del oprimido; en particular, su texto Educacion y vida de
1966.



utdpicamente abierta” (Bloch 2005, 198). Argumenta que la esperanza se comporta como
principio, porque es una causa de accion, una fuente de praxis que se da en lo méas
profundo de la existencia humana, al adquirir ésta su propio dinamismo en la vida, como
nivel de reflexion de la conciencia, como conciencia anticipadora de la realidad.*

Para Bloch,

Marx fue el primero en colocar el pathos de la transformacién, como el inicio de

una teoria que no se resigna a contemplar y explicar, de este modo, las divisiones

rigidas entre futuro y pasado que se disolvian por si mismas: el futuro que todavia

no ha llegado a ser se tornaba visible en el pasado; el pasado transmitido,

heredado, mediado y planificado se torna visible en el futuro (19).

Estas condiciones practicas, pensadas dialécticamente, inducen una reflexion
filosofica (79-109) para pasar de una construccion abstracta a la construccion de un
concreto; permitiendo, en primer lugar, que afloren en el nivel de la conciencia: el
despertar, el traer del suefio, el llamar a la realidad los hechos sociales, econémicos,
politicos y culturales, a un grado de significacion profunda que hace entender que estos
hechos se constituyen en necesidades propias de la condicion humana, como el hambre,
el abrigo, el afecto, entre otros. Y que son ademas, parte de la estructura de un ser carente,
imperfecto, insatisfecho, que se piensa ante los hechos espacio temporales, como bienes
deseados, que tienen la posibilidad de ser actuados en procura de su satisfaccion. De esta
manera se estructura el ciclo conciencia necesidad - carencia, posibilidad - posible, que
es el proceso del principio de esperanza.

Henri Desroche (1914-1994) acufia*! los conceptos de "eco" y "viatico" para
referirse a las formas o mediaciones a través de las cuales la imaginacion colectiva,
aludiendo y reviviendo el pasado, se expresa en el presente, de cara al futuro, lo cual
ocurre también en el caso de los ritos secularizados que son expresion de esa misma
imaginacion:

Si la exaltacion que viene con la esperanza no puede durar, puede sobrevivir bajo
dos formas: en la memoria colectiva asegurandose un eco; en la conciencia
colectiva asegurandose un viatico o prevencion. La esperanza s6lo se vacia si se
encuentra sin eco y sin viatico. La memoria colectiva le ofrece este eco en el
gue "sobrevive bajo forma de recuerdo"; incluso tendremos que mencionar el
caso en que la memoria colectiva no s6lo conmemora sino que también restituye,
reconstruye o construye una forma elemental... la conciencia colectiva es de tal
naturaleza que no deja ninguna esperanza sin viatico. "Los ideales pronto se
marchitarian si periédicamente no se vivificasen. Para ello sirven las fiestas..."
Las fiestas se sittian no solo en el sistema de ideas sino en un sistema de fuerzas

40Ver Furter (1974, 79).

41 Ver Desroche (1976).



que activan 0 reactivan, suscitan o restauran; hacen mas que conmemorar,
celebran, y estas celebraciones son un alimento, una plenitud que colma el hueco
de una esperanza que se vacia. El eco en la memoria colectiva y el viatico de la
conciencia colectiva se combinan también entre si para resistir las pérdidas de
activacion y aceleracion de la esperanza nacida -in illo tempore- en los sagrados
lugares de la imaginacion colectiva... (Reygadas, 41)

Presupuestos como los antes mencionados, sobre el caracter social de la existencia
del hombre, son los que estan en la base de la praxis de la filosofia de K. Marx (1818-
1883). Afirma Bloch que el aporte més original de éste a la filosofia, es precisamente su
concepcion de la filosofia de la praxis®, su idea de que el presente es potencialmente
revolucionario. Esta praxis es humanizadora, “practico-critica”, sistematica en su analisis
de cualquier aspecto de la realidad, para develar ademas la causa de la alienacién de la
praxis y como dicha alienacion contenia en si la semilla de su propia liberacion (Petulla
1978, p. 36-38). En la especificidad de su dialecticidad no esta solamente su principio de
realidad, sino también su curso de accion, como fuente de praxis, con el dinamismo propio
de los procesos, y que es posibilitacion, desde la tension y el conflicto que se resuelven
en construccion con referentes de memoria y de conciencia colectiva anticipadora en el
presente de las necesidades y hechos sociales, cuando son problematizados.

2.2.4. De la docta spes y la critica superadora de su horizonte cientifista. Por el
camino de la praxis, de la transformacion, en la esperanza evocada por Bloch también se
encuentra una perspectiva que se podria considerar alterna en cuanto al orden dispuesto
por la cristiandad, es decir, que se corresponde mas con la experiencia de la
secularizacion. Se trata de la bien fundada docta spes,* mediada por lo posible real y a la
cual quiere convertir en futuro razonado. En contra de interpretaciones ideales, la docta
spes blochiana es algo diferente de un mero wishful thinking o de ilusiones vanas; es una

“esperanza inteligente” que ilumina propositos humanos, aunque distante del fuego

* Norberto Bobbio entiende la filosofia de la praxis marxiana como una sintesis del pensamiento de K.
Marx, con gran potencial heuristico y explicativo, derivada del materialismo histdrico y el realismo politico.
En ella, las oposiciones tedricas, destinadas a perderse en los laberintos del conocimiento, terminan siendo
remitidas al mundo de la praxis, para ser resueltas en el quehacer de los seres humanos y en la reflexion
que suscita el mismo, y no simplemente en el universo etéreo de las ideas o el espiritu. Asi se completaria
el retorno del conocimiento al seno de las relaciones sociales, donde siempre se origina, en funcion de la
vida material y de los interrogantes que en ella se generan (Bobbio subraya que la filosofia de la praxis ya
era un concepto maduro en los trabajos de Marx desde los Manuscritos Econémicos y Filoséficos). Ver
(Bobbio 2000, 48)

* Rebelidn contra el mal, suefio de justicia y felicidad, pero también conocimiento del mundo, recuperacién
de fracasos para salir a flote. Para Habermas, la docta spes es suplemento de la llustracién.



pasajero (ella representa mas bien, la puerta entreabierta de un aposento que arde con luz
promisoria en el hogar); desde el interior humano, se proyecta su bdsqueda.

En ella lo preponderante no es més la contemplacion -que desde tiempos remotos
estaba asociada apenas a lo que ya ocurri6-, sino la actitud co-participante,
cooperadora del proceso (...) desde Marx, el devenir abierto no estd més cerrado
metddicamente y el novum no es mas un cuerpo extrafio. EI tema de la filosofia
se sitla, desde entonces, Unicamente sobre el topos de un campo del devenir
inconcluso y fundamentado en la norma, en la conciencia que reflexiona e
interviene en el mundo de la ciencia. EI pionero en situar ese topos sobre una
Optica cientifica fue el marxismo —justamente al elevar el socialismo del estatus
de una utopia al de una ciencia (Bloch 2005, 198).

Esta nocion de docta spes es tributaria, probablemente a su pesar, del
predominio que mantuvieron las ciencias sobre el conjunto de saberes que
quedaron subordinados a ellas, y como consecuencia del cual se llegé a la
instrumentalizacion cientifista.*?> Con este trasfondo se puede sugerir como y en qué
medida se presenta la spes militante en la historia como una superacion de la docta spes,
que como se ver es planteada en su comienzo por el mismo Bloch, pero que se presentara
afirmada y enriquecida en la pedagogia esperanzosa.

Adicionalmente, porque es procedente localizar en esta busqueda la construccion
de la esperanza freiriana, desde visiones que en apariencia chocan, puesto que no se le
considera ajeno a estas transformaciones en sus distintos periodos vitales, y una forma de
corroborarlo es precisamente el presentar sus sucesivas reformulaciones como inspiradas
en la produccion tedrica y en la praxis de quienes han expresado puntos de vista disimiles
o complementarios con relacion a la esperanza.*®

2.2.5. Spes militans como consecuencia de ejercer el pensamiento emancipador.
Furter afirma que el analisis hecho por Bloch de las tesis dos y ocho de Marx sobre
Feuerbach, significa una superacién de la docta spes, sobre la base de la relacién entre la
utopia y la materia, en la cual la utopia indica, de manera absoluta y concreta, el objetivo
a ser alcanzado, pero donde la materia es aquello necesario donde se debe apoyar la utopia

para que la esperanza anunciada por ella se torne militante (Furter 1974, 121).

42 \Ver Ramirez (2003, 146 y ss).

4 Ver Hinkelammert (1995, 155): “La utopia en la Realpolitik se da por asegurada, tanto para el presente
como para el futuro. Habla mucho de la contingencia del mundo y de que el ser humano es pecador, pero
cree tener en su societas perfecta la palanca que le permite estar por completo por encima de esa
contingencia. Ningln realismo politico podria jamas sostener algo asi. Para un realismo politico, la utopia
se transforma en fuente de inspiracion, en referencia del juicio, en reflexion del sentido. Es algo que se hace
presente mediante la accién politica realista, sin pretender acercarse a su realizacion definitiva o
calculadamente disponible”.



Dichas tesis son agrupadas por Bloch como las que se refieren a la relacion teoria-
praxis, para resaltar la fuerza del pensamiento; mas que contemplacion sensorial, tal
relacion se cumple como actividad “critica, penetrante, descifradora”: ninguna verdad
permanece -referida a si misma, como pensamiento aislado de la practica- en el nivel
tedrico. En ella se produce el novum que no se halla en la simple aplicacion de una teoria,
tal como se demuestra en la confrontacion de historia y filosofia. El pensamiento concreto
y el acto -0 practica humana- resultan valorizados frente al misticismo porque la praxis
presupone teoria al tiempo que desencadena y necesita nueva teoria que da origen a una
nueva practica. Y ellos son auxiliados por sentimientos que los hacen posibles en
“términos socialistas”. La ética y el futuro que preocupan a Feuerbach, se realizan en la
teoria de Marx y en funcién de la praxis.

Las caracteristicas anunciadas por Bloch para esta spes militans (militante) se
basan en su comprensidn tan amplia y de multiples referencias a los eventos de la historia,
que él mismo considera multifénica por las contradicciones innumerables que se articulan
simultaneamente en el presente y en el pasado, incluyendo los rezagos de ese pasado. El
enfoque “dialéctico multidimensional” de Bloch, como el instrumento de una totalidad
critica, no contemplativa, practicamente comprometida, desenmascara las fantasmagorias
de modos de ser estancados, que definitivamente son pasado; evita la subsistencia de
elementos del pasado que deben ser cancelados, frente a los que conservan una dimension
subversiva y utopica para las relaciones de los hombres entre si y con la naturaleza y,
finalmente, dialectiza contenidos todavia “irracionales”, que son, “de acuerdo con su
positividad que resiste a la critica, las ‘nebulosas’ de las contradicciones de lo no-
simultaneo (o desarrollo desigual)”.*

2.3. Comprension de sentidos de la esperanza freiriana, incluido el de su
articulacion tipoldgica como spes militante

Al configurarse el sentido especialmente filosofico de la esperanza freiriana,
teniendo presentes las particularidades de la reflexion filosofica y teologica en América

Latina, se presenta “el mundo en proceso, el mundo real de la esperanza”, segun la

4 Ver Bloch (1982, 116 y ss). Este es un tema recurrente en el marxismo; Freire se refiere a él como la
“contemporaneidad del no coetaneo”, en alusion a la unidad nacional como totalidad, que sin embargo es
contradictoria (Freire 1970c, 123). Otra mirada con respecto al mismo tema: “De esta ley universal del
desarrollo desigual de la cultura se deriva otra que, a falta de nombre méas adecuado, calificaremos de ley
del desarrollo combinado, aludiendo a la aproximacion de las distintas etapas del camino y a la confusion
de distintas fases, a la amalgama de formas arcaicas y modernas. Sin acudir a esta ley, enfocada,
naturalmente, en la integridad de su contenido material, seria imposible comprender la historia de Rusia ni
la de ningun otro pais de avance cultural rezagado, cualquiera que sea su grado” (Trosky 1985, 33).



expresion de Bloch ya citada. El acento ontoldgico, en relacion con G. Lukacs -marxiano-
y con Mounier -cristiano-, esta en el ser social, que en su caso son las subjetividades
sociales de las comunidades de base, de los trabajos populares y los procesos de
alfabetizacion de adultos. Un ser social que se enfrenta a un mundo que necesita ser leido
criticamente, intersubjetivamente dialogado y transformado colectivamente. Por esta
razon, Freire resulta ser participe de una concepcion fundada y critica de una esperanza
liberadora, en la cual se inscribe su propuesta pedagdgica, como nueva praxis de reflexion
y accion transformadora, fuente de conocimiento y creacion de la realidad, evidenciable
a partir de un clima de esperanza, entendido como aquel proceso de apertura que genera
su contrario en el retroceso, mundo cerrado, destructivo de la esperanza.

Por ello, la esperanza es histérica, presente ante los hechos nuevos, provocadora
de los intentos en el hombre de volverse sobre el si mismo, en el marco de un nuevo clima
cultural, lo que le permite la integracion al mundo, conciencia de sus posibilidades ante
lo nuevo desconocido, mundo de matices que irradia esas posibilidades.

De este modo, se encuentra en Freire que la esperanza tiene, en primer lugar, una
clara relacion con la segunda version helenista que narra Ernst Bloch y con la Pandora de
J. W. Goethe, la bien dotada, que entrega su casa, su caja, y con ella la esperanza, mundo
inconcluso, incompleto, cavidad luminosa, mundo de latencias, mundo historico,
aposento que como posibilidad encamina el &nimo, la basqueda, la constancia (la brega,
la lucha), bien verdadero, bien no maduro, que debe ser educado, mundo abierto, nueva
tierra del totum, esperanza bien fundada en la cual se reta al ser humano a ser mas. En
diferentes textos, Freire reitera: “No hay blisqueda sin esperanza y no la hay porque la
condicion del buscar humano es hacerlo con esperanza...” (Freire 2004, 23)%

De ahi [existe un ser que confia en si mismo, que conoce y propone ante su
realidad, pues ya no asiste a su realidad sino que participa de ella] que la esperanza
irrenunciable de Freire esta asociada a los sentidos de renovacion y de busqueda, que le
confieren vitalidad, calor, llama que la posibilita; porque para Freire lo completo es frio,
muerte, ausencia de visién, y en ello hay apatia, alienacion, ingenuidad, toda

desesperanza.

45 Reitera este concepto en la p. 24: “No es posible, a no ser de caer en la desesperacion dejar de buscar y
por lo tanto, dejar de tener esperanza”. Asi mismo en (Freire 1989, 44): “Soélo en la conviccién permanente
del ser inacabado puede encontrar el hombre y las sociedades el sentido de esperanza™; y en (Freire 1970c,
102): “La esperanza estd en la raiz misma de la inconclusion de los hombres de la cual se mueven en
permanente busqueda”.



También se relaciona con el postulado reivindicado por Heidegger y Fink en su
didlogo sobre Heraclito, como un proceso transitorio de opuestos coexistentes y de
contrastes, lo que implica un dejar atras, un superar. La esperanza es una apuesta de
transformacion fenoménica, de movimiento, lo cual supone un paso en la vida; es la
relacion que se da en el ser-siendo, un movimiento, un devenir en un dominio, que
ontoldgicamente determina en el ser, lo que es. Lo que le permite al ser despejar, alzar
anclas, rotular, donde lo iluminado es lo libre, abierto y, a la vez, clareado de algo que se
oculta, la esperanza. Y que Freire explicita con su referencia al transito y a la distorsién
de la esperanza: “El transito (transicion), se hace entonces un tiempo de opciones.
Nutriéndose de cambios, el transito es mas que los cambios. Implica realmente una
marcha que hace la sociedad en procura de nuevos temas, de nuevas tareas, 0 mas
precisamente de su objetivacion” (Freire 1970a, p. 80-81).46

La sociedad en transito para Freire estd en su posibilidad abierta: “si todo transito
es cambio, no todo cambio es transito” (Freire 1989, 36); como la esperanza que, situada,
en la medida que la conciencia se torna critica, se va haciendo depositaria del fin de su
propia esperanza, su libertad. Mientras esto no suceda, le falta al hombre perspectiva de
mundo, sacrifica su capacidad creadora, se torna ajustado y acomodado, propio de una
época, de una sociedad, incapaz de conocerse a si misma, porque sus tareas se centran en
la importacién de modelos, de “ejemplificacion”.

Pero, en la medida que su espiritu critico se mueve, se dinamizan sus relaciones
con el mundo, y se vuelve un ser hacedor de cultura que responde al desafio de su época,
alterando, creando, moviéndose y recreando, se vuelve un ser historico, porque es un ser
participe, que en la medida que crea, decide, sale de su anonimato, posee esperanza, tiene
fe en, porque comprende las tareas de su época, las cuales se dan como respuesta ante
nuevos deseos; de ahi, que esa época histdrica le represente aspiraciones, deseos y valores
nuevos, busqueda de plenitud.

El transito para Freire representa dinamismo y se manifiesta en idas y en venidas,
en avances y retrocesos. El hombre frente al retroceso se confunde, le falta capacidad para

percibir el tiempo, conduciéndolo a una tragica desesperanza, a un miedo generalizado.

4 También se encuentra una alusion a este concepto en (Freire 2005, 71): “Es necesario que quede claro
que la desesperanza no es una manera natural de estar siendo del ser humano, sino la distorsion de la
esperanza. Yo no soy primero un ser de la desesperanza para ser convertido o no por la esperanza. Yo soy,
por lo contrario, un ser de la espera que, por ‘x’ razones, se volvid desesperanzado. De alli que una de
nuestras peleas como seres humanos deba dirigirse a disminuir las razones objetivas de la desesperanza que
nos inmoviliza”.



De manera contraria cuando en el transito se percibe el tiempo, como espera frente a lo
nuevo, éste se da como el mafana, lo venidero. De ahi que este estado suscite, desate las
contradicciones entre los actores que estan en el transito: entre los que permanecen en el
transito, y los que terminan en un eran del transito.

En cuanto a la esperanza concebida como una espera, ligada naturalmente
al concepto de futuro y que se hace mas integra al clarificarse la relacion con la
divinidad -segun el recorrido que ofrece Alberto Buela-, para Freire se trata de
una profunda valoracion del tiempo, en la constante dialéctica de movimiento, de
contrarios:

El Gnico camino es reencontrar razones de esperanza en la desesperanza.
Reconstruir la esperanza. Y para ello, hay que reconocer los diferentes tiempos
histéricos, reconocer que hoy la lucha es mas dificil. Y si hace falta, habra que
aprender incluso a hibernar. EI mundo no se va a acabar por dos o tres afos de
espera, yo no tengo dudas de que mucha de la desesperanza actual frente al
cinismo de esta ideologia fatalista neoliberal se va a convertir en fuerza de
esperanza a causa de ese mismo cinismo, de ese fatalismo ideolégico que no va
a durar mucho tiempo. Con respecto a la dupla esperanza-desesperanza es bueno
recordar que la historia no empieza ni termina con nosotros. Creo que es necesario
ser mas humildes con relacidn a nuestra tarea histdrica individual. Claro que si
me considero un lider, si creo que a mi personalmente me cabe la mision de
transformar el mundo, puedo caer en la desesperanza. Pero si humildemente sé
gue soy uno entre miles, que la historia no se acaba con mi muerte 0 con mi
generacion, sino que sigue, entonces comprenderé que lo minimo que pueda
hacer siempre resultara util (Freire 2004, 56).

Por eso se puede decir también que Freire valora lo que significa ser cristiano:
“Yo soy cristiano y afirmo eso, pero con eso no tengo nada en contra de la
trascendentalidad. Al revés, yo me afirmo en esta trascendentalidad en cuya relacion
dialéctica con la mundanidad yo me encuentro”. Asume la lectura que hace de los tiempos
modernos como una “busqueda de la coherencia” (Nunez 2002, VI), de vivencia plena
en los tiempos actuales, en los cuales rescata y reafirma sus definiciones sustantivas de
entonces, y que le permitieron sus primeros pronunciamientos publicos y las respuestas a
las criticas que recibid desde distintas orillas politicas; desde la Educacion como practica
de la Libertad y la Pedagogia del Oprimido, en los afios 70 y 80 que a través de su
Pedagogia de la Esperanza, pretende, justamente hacer valer sus convicciones en los
tiempos actuales, tiempos de confusiones, derrotas y claudicaciones.

Entonces plantea que la virtud de la esperanza renueva la propia naturaleza para
asumir a los excluidos y los oprimidos del mundo, a los marginados, que tienen y
proyectan su saber y su condicion de seres libres, desde que sometidos en su

intransitividad, o su ingenuidad, posibilitan el necesario reconstruir critico de su “no yo”



aun “yo” trascendente, como finitud de ser inacabado, capaz de la experiencia religiosa

liberadora:

Uni6n que por su propia esencia, jamas sera de dominacion o de domesticacion,
sino siempre de liberacion. De ahi que la religion -religare- que encarna ese
sentido trascendental de las relaciones del hombre jamas debe ser un instrumento
de su alienacion. Exactamente por ser finito e indigente tiene el hombre, en la
trascendencia por el amor, la posibilidad de retornar a su fuente, que lo libera
(Freire 1989, 29).

El centro de la esperanza esta en el sujeto critico que aflora; por ello, se dan las
renuncias al optimismo ingenuo, a los idealismos utdpicos, y se da el optimismo critico
ante el pesimismo y la desesperacion. De esta manera sus actores se internan en su tiempo
como seres inacabados, que sin desesperos, poseen conciencia de sus problemas, de sus
dificultades y de los peligros que afrontan.

Freire sin dejar de valorar la esperanza como un elemento vital de la existencia
humana, en su humanizacidn, insiste en su Pedagogia del oprimido en ese permanente
movimiento de busqueda, que en el siendo afianza su vocacién de ser mas, vocacién
historica de la esperanza. Pues, el ser mas es la busqueda por recuperar la humanidad, es
un actuar como restaurador de la humanidad, vocacion ontologica que reinstala en el
interior del ser, el querer ser, ser actor y no espectador; de tener ilusion, de actuar, crear
y recrear. La liberacion es el parto doloroso,* en el cual, a la par que se van superando las
contradicciones, se va liberando, con una praxis auténtica, de accion y reflexion. Que le
permite al hombre tener libertad: “libertad para crear y construir, para admirar y
aventurarse, lo que le exige al individuo ser activo y responsable”, no temeroso del miedo,
y si no se tiene miedo pierde el temor a la muerte, y la entiende como acto de amor, en su
camino de lucha.

No tener esperanza paraliza, desmoviliza, pues si no se tiene futuro lo Gnico que
queda es la repeticion del presente, no hay fuerza para un embate creador ante un mundo
de modernidad que niega la vida, que sélo ofrece perspectivas de miseria y de
discriminacion de hombres y mujeres. EI mundo de la esperanza es la negacion de todo
esto a partir de la utopia.

Igualmente, en la linea de Henri Pourrat (1887-1959)*" y de G. Marcel,

como experiencia y en asocio con el yo creo, que es a su vez deseo Yy creencia que

* En la acepcion de la esperanza como estar gravida (la mujer), la liberacion aparece como el parto doloroso
de ella.

47 Dicha linea reconoce a la libertad del ser (por encima del tener) como signo ontoldgico de la esperanza.
Aunque aqui se especifican algunos de sus planteamientos, ver Pourrat (1942, 33-74).



en el dia a dia se construye como respuesta del ser ante una determinada situacion que
busca su liberacion y la convierte en la misidn de su esperanza, afirma: “No hay didlogo
tampoco sin esperanza. La esperanza esta en la raiz misma de la inconclusién de los
hombres de la cual se mueven en permanente busqueda. No hay tampoco dialogo, si no
hay intensa fe en los hombres. Fe en su poder de hacer y de rehacer. De crear y de recrear.
Fe en su vocacion de ser mas, que no es privilegio de algunos elegidos, sino derecho de
los hombres” (Freire 1970c, 101).

Por otro lado, Pourrat se refiere a la capacidad de volcarse sobre si mismo auto
consumiéndose, propia de una reflexion devoradora, no proyectada; a la cual se opone la
esperanza, como la voluntad de ser lo que se es. Esta situacion también la reconoce Freire,
en su Pedagogia de la autonomia, con la diferencia de que admite la experiencia historica
y la vocacion del ser maés:

La desesperanza es la negacion de la esperanza. La esperanza es una especie de

impetu natural posible y necesario, la desesperanza es el aborto de ese impetu. La
esperanza es un condicionamiento indispensable de la experiencia histérica. Sin

ella no habria historia, sino puro determinismo. S6lo hay historia donde hay

tiempo problematizado y no pre-dado. La inexorabilidad del futuro es la negacion

de la historia. Es necesario que quede claro que la desesperanza no es una manera

natural de estar siendo (Freire 2005, 71).

La reflexion es el mejor aliado para la liberacion, pues esperando se tiene

conciencia de reforzar. De manera contraria desesperando y dudando, la defeccion, el
distender. Para reforzar, y templar este distender, debe existir un lazo que permita su
complementariedad, el cual esta en el amor reciproco, la comunion. Esto permite pensar
que no puede existir la esperanza, sino alli donde existe la interaccion, entre el que day
recibe, juego de relaciones que suscita y posibilita el acto creativo.

En suma la esperanza en asocio con la libertad posibilita el querer, el “yo quiero”
y el “yo puedo”, el poder decidir del poder que esta en la voluntad de hacer, de actuar
libremente, que es siempre innovar. Aqui esta la filosofia positiva de la esperanza, pues
la esperanza esta en las antipodas de la pretension o del desafio desde cada experiencia.

Sefiala Pourrat que la esperanza esta ligada a cierto pudor, a cierta virginidad con
respecto a la existencia, no propios de las almas enmohecidas por la vida. La esperanza
en nombre de la experiencia constituida y en constitucion, abre caminos que sin
entenderse con él como técnico de los derroteros preestablecidos, se pregunta por el debe

haber, el encontrar un camino y apela a la existencia de cierta creatividad en el mundo, o




a recursos reales colocados a la disposicion de la misma. De alli, que la esperanza esté
implicada, complicada en la trama de una experiencia en formacion, o, en otro lenguaje,
en una aventura en curso.

Con la dupla paciencia-impaciencia de Amilcar Cabral, Freire va mas alla del
caracter positivo de la esperanza de Pourrat, donde la paciencia se distiende en el tiempo
y en asocio con la lucha, favorece el proceso del adentro para engendrar un pluralismo
creador, de no aceptacion. Como quedd establecido, tal dialéctica entre paciencia e
impaciencia esta construida sobre la base material de la sociedad, y por tanto requiere
trasformar el proceso de produccién a la par que se transforma el de la educacién, sin
limitarse a la mera reproduccion de las estructuras sociales.

Aparecen igualmente una serie de conceptos coincidentes entre el ser esperanzado
que Freire dimensiona y los que plantea Pourrat, los cuales se podrian recoger de manera
puntual en las siguientes relaciones: esperanza-reflexién-liberacion, esperanza-deseo-
creacion, esperanza-amor-comunion, esperanza-suefio-utopia; aunque ha de anotarse que
Freire desarrolla tales relaciones mas en consonancia con los fildsofos y te6logos de la
liberacion y con los proponentes de la nueva metafisica.

Asi, la triada esperanza-reflexion-liberacidn se constituye en el signo ontolégico
de la esperanza, pues la vision del todo (totum) la alcanza quien se plantea la escatologia
como confianza en la promesa de futuro, que implica compromiso con la realidad
cambiante, mas que un ejercicio tedrico; donde esta la esperanza no hay capitulacion, no
se acepta el quietismo, pues ella es indagadora, ama el dialogo. En Gltimas, es conciencia
critica en procura de la liberacion. Asi lo hace saber Freire:

Criticos verdaderos seremos, si vivimos la plenitud de la praxis. Esto es, si nuestra
accion implica una reflexion critica que, organizando cada vez més el pensar, nos
lleva a superar un conocimiento estrictamente ingenuo de la realidad. Este
necesita alcanzar un nivel superior, con el que los hombres llegan a la razén de la
realidad. Pero esto exige un pensar constante, que no puede ser negado a las
masas populares, si el objetivo buscando es la liberacion (Freire 1970c, 174).

La esperanza-deseo-creacion es fuente de deseos, toma iniciativa, corre riesgos;
su poder creador es crecimiento y maduracion. Si ha de darse la salvacion, como cambio
de estado, ha de darse en la tierra; y lo real es lo posibilitante, lo que impele a esa
salvacion. Tal es el sentido de la esperanza creadora, en asocio con la libertad: un innovar

como aspecto vital: “Todo educando, todo educador se descubre como ser curioso, Como



buscador, indagador, inconcluso, capaz sin embargo de captar y transmitir el sentido de
la realidad” (Freire 2004, 25).48

Igualmente, en la triada esperanza-amor-comunion, el amor es el lazo que
permite distender, que permite la reciprocidad, el vivir juntos, tanto como permite la
presencia de Dios, vivida como comunidn entre sujetos humanos. Freire es entusiasta del
amor en su condicion de entrega, de lucha, de dialogo, de liberacion: “No hay dialogo,
sin embargo, si no hay un profundo amor, amor al mundo y a los hombres. No es posible
el pronunciamiento del mundo, que es un acto de creacidn y recreacion, si no hay amor
que lo infunda” (Freire 1970c, 98).4°

Por ultimo, la asociacion esperanza-suefio-utopia, relacionada estrechamente con
las otras triadas, es rescatada por Freire del marxismo como nicleo racional de la utopia
y de la dialéctica de lo concreto, llegando de esta forma a coincidir, igualmente con el
planteamiento de Ernst Bloch (2005, 142-146), de la esperanza en su afecto expectante, la
cual tiene en el suefio su perspectiva futura, no como emocion auténoma, sino de un modo
consciente, una funcion utdpica. La pedagogia utopica de Freire es esperanza, reflexion
critica y lucha colectiva; por ello plantea de manera contundente:

La cuestion del suefio posible tiene que ver precisamente con la educacion
liberadora, no con la educacion domesticadora. La cuestion de los suefios
posibles, repito, tiene que ver con la educacién liberadora en cuanto préactica
utdpica. Pero no utdpica en el sentido de algo irrealizable; no utépico en el sentido
de quien habla sobre algo imposible, sobre suefios imposibles. Utdpica en el
sentido de que es una practica que vive la unidad dialéctica, dinamica, entre la
denuncia y el anuncio, entre la denuncia de una sociedad injusta y explotadora y
el anuncio del suefio posible de una sociedad que por lo menos sea menos
explotadora, desde el punto de vista de las grandes masas populares que
constituyen las clases sociales dominadas (Freire 1982, 100).

Este llamado de Freire -el provocador de una esperanza gue esta implicada en las
tramas de la vida diaria, en una experiencia en formacion, en una aventura en curso- se

asocia con la inmersion en el lado positivo de la esperanza, donde la belleza, la vida y la

4 Ademas, hay esta ampliacion en (Freire 2005, 85): “El ejercicio de la curiosidad convoca a la
imaginacidn, a la intuicion, a las emociones, a la capacidad de conjeturar, de comparar, para que participen
en la busqueda del perfil del objeto o del hallazgo de su razon de ser” (...) “Una vez satisfecha una
curiosidad, la capacidad que tengo de inquietarme y buscar continda en pie. No habria existencia humana
sin la apertura de nuestro ser al mundo, sin la transitividad de nuestra conciencia”.

49 Agrega que la revolucion se hace en nombre de la humanizacion, y que E. Guevara y otros asumen esta
condicion de revolucionarios humanistas, guiados por hondos sentimientos de amor. En la p. 99, reitera:
“... el amor es compromiso con los hombres. Donde quiera que estén los oprimidos, el acto de amor esta
en comprometerse con su causa. La causa de su liberacion. Pero este compromiso, porque es amoroso, es
dialogico”; y asi se repite en Freire (1993a, 63): “Sucede que la amorosidad de la que hablo, el suefio por
el que peleo y para cuya realizacién me preparo permanentemente, exigen que yo invente en mi, en mi
experiencia social, otra cualidad: la valentia de luchar al lado de la valentia de amar”.



lucha alegre se proclaman y no se desdefian como experiencia estética y ética; por ello, la
esperanza adquiere una opcion constructiva en su “Boniteza” (belleza), como se ve en su
poema La Espera.

En consecuencia, con los elementos planteados quedan contrastados: de un lado
la cosmovision blochiana de la esperanza, y del otro, la onto-logia freiriana, la cual
integran la existencialidad del ser esperanzado -quien lleva a cabo la practica produccion
de su existencia, acorde con la ontologia de la finitud, y de las posibilidades, con el
caracter relacional del ser- y el habitus del sujeto esperanzado en el campo educativo, de
un sujeto histérico para quien es socialmente relevante el conocimiento; pero se adicion6
la experiencia intersubjetiva del tiempo como duracion con dos componentes mas: el
inédito viable y la virtuosidad. Como Gltimo componente a retomar en la configuracion
de la spes militante freiriana, estaria la praxis; esa que, al decir de Freire, es investigacion
del actuar de los hombres sobre la realidad. La praxis reproduce la existencia individual
como existencia natural, dentro de un sistema de convivencia social (y de produccién de
los bienes materiales), condicionando las posibilidades del sujeto y las de su actividad
cognoscitiva; solo que la cultura se sustrae al determinismo de la naturaleza, con lo cual
su relativa inalterabilidad (a largo plazo) se encuentra limitada por la reproduccién
individual: la duracion “real” determina que la experiencia individual pueda desmentir la
experiencia general de la humanidad, en casos determinados.

2.4 A manera de conclusiones

Los planteamientos iniciales del capitulo se hicieron a la manera de linea del
tiempo, y comienzan con el sentido instituyente de lo etimoldgico de la esperanza, pero
igualmente se ha visto como en la nocion freiriana de la pedagogia, que no es acritica ni
lineal, se expresa por ello mismo una creciente complejidad. Y entonces, la palabra como
tal y su incorporacién a los principios y criterios de una didactica instituyente para la
esperanza, muchas veces implicita en las obras de Freire y de los autores que le inspiraron
o contindan sus reflexiones, quedan plenas de connotaciones:

La virtud de la esperanza se cultiva, alimentada por la curiosidad y la busqueda
emprendida por el sujeto educable, bien sea anclado en el fondeadero que son los
proyectos de trasformacion y los didlogos entre las culturales, o aguijoneado por su propio
deseo que le lleva a resistir la fatalidad o el autoritarismo. Pero ella es también un afecto
expectante, que no se limita a un estado de animo de quien simplemente espera, pues
produce frutos tal como un nacimiento, que en la didactica de las ciencias criticas va a

delinearse especificamente como realidades de emancipacion personal y social.



Con los aspectos filosoficos que parecian incorporarse anecdoticamente en la
historia, paso algo similar a lo dicho antes: las tradiciones griega (mitica) y latina la
dimensionan por medio de signos potentes de cultura (Gnico bien o bdsqueda de lo que
falta; iluminacion, afecto expectante, futuro configurable) y con la iuris prudéntia (a la
cual habra luego referencias explicitas). Este legado fue universal (beata spes, propuesta
como condicion ontologica, y con el reclamo de justicia, radical inconformidad), en la
misma medida que lo fue la cristiandad, pero en su interior se debatian fuerzas
presionando opciones diversas, y es asi como se puede rastrear la dialéctica de la
esperanza siguiendo derroteros propuestos por Bloch. Con la docta spes, referenciada
como “suplemento de la Ilustracion” y por tanto, vinculada a la vision de futuro ya no
solo deseado, sino también posible y probable (donde concursa el inédito viable
freiriano), y donde participan pedagogia y didactica como instrumentos de realizacion de
la conciencia colectiva (tanto memoria como novum). De este “ser mas” (que articulan la
dialéctica de la esperanza y la docta spes), a la bien fundada, que es como decir una
culminacion porque incorpora mucha de la complejidad que traen las otras esperanzas en
la historia, la spes militante relacionada en el texto con “totalidad concreta con historia”,
la nocion de totum. Se identifica en los modos de existir, pues por ellos se accede a la
experiencia educable (triadas), y se configura el capital cultural que permite a cada grupo
o colectivo social conectar con la interculturalidad.

El cuadro final, que se presenta en este capitulo, ofrece una sintesis categorial de

dicho recorrido procesal militante y dialéctico.

Mapas 3y 4. Los aspectos filosoficos de la didactica de la esperanza freiriana.
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Capitulo tres

Recreacion del vinculo entre didactica general y especificas a partir de la ontologia y
epistemologia basales de la pedagogia critica esperanzada

Cuadro 7

Recorrido tematico Descripcion y sentido de las categorias
recreadas

3.1. Construccién filosofico-sociolégica | Relacion  interdisciplinaria  filosofia-
y enunciado onto-légico (ser y razon en | sociologia. Conjunto  de  relaciones
la historia) de la pedagogia critica en su | individuos-colectivos en un campo (el de la
condicion didactica general y especifica | pedagogia critica).

Practica produccion de la existencia de un
sujeto esperanzado del campo educativo

3.2. Modos de existir en lo social la radicalidad, la lucha, la conectividad o
dialecticidad y la busqueda: accion
educativa modal en la praxis emancipadora

En los intentos de aplicar el conocimiento cientifico a los fendmenos sociales y a
la historia humana se suscitan no pocas dificultades, sobre todo porque se concluye muy
rapidamente que es mas pertinente reservar la investigacion de ese tipo solamente para
los de caracter “natural”. Esta reduccion (que lo es en el doble sentido de establecer una
dicotomia naturaleza-sociedad, y de concluir que solamente la primera amerita ser objeto
de la ciencia) trajo consecuencias en cuanto al desplazamiento que sufrio la razon, de una
parte frente a la ética (en Kant), y de otra frente a la politica (en Hegel). Ademas, empujo
a muchos cientificos sociales a considerar solamente una objetivacion del pensamiento -
como resultado intelectual de la experiencia general-, temiendo convertir la objetividad
social en pura objetividad natural. Sin embargo, reconocidos los &mbitos del derecho y
la politica, en particular, como “no reducibles al puro pensamiento y a la pura voluntad”
(Cerroni 1997, 4) -a pesar de diferenciarse de los objetos naturales-, Marx exploré este
“tercer continente” de la objetividad social, “en busca, por asi decir de una primacia no
de la razdn practica sino de la practica produccion de la existencia” (4).

En esta produccidn se entiende que entran las condiciones materiales en las cuales
tiene lugar la experiencia histérica del sujeto, quien aparece rodeado de objetos

susceptibles de significatividad. La vida social no es, entonces, expresion teorica que



salga de la mente de los filésofos, como tampoco podria serlo de los cientificos, en
cualquier campo que se encontrasen actuando. Y por ello, cabe pensar esta practica
produccién de la existencia como un asunto disposicional, de habitus, que ya fue
mencionado en el capitulo anterior, y que es mas pertinente aln para la consideracién del
campo pedagdgico, en conexion con la determinacion social que es resultado de la praxis
humana, a la vez que define la manera de incorporarse cada quien en procesos
constructores y/o destructores del capital simbolico que les permite la socializacion.

Antonio Gramsci, por su parte, habria sefialado® “que el gran problema del
conocimiento social es poder construir un conocimiento que sea capaz de crecer con la
historia; este es el punto, y no es problema tedrico, es un problema epistémico”. Es,
basicamente, la misma actitud que se considera ontoldgica: el ser puede ser salvado -0 se
condena- intersubjetivamente, como resultado de su obrar, de su praxis para cambiar
(construir) su realidad, que no es inexorable pese a lo que digan las ideologias
retardatarias.

El programa epistemoldgico converge con el ontolégico en la praxis
intersubjetiva, puesto que son dos procesos (el de conocimiento y el de la praxis social)
que tienen lugar simultaneamente, y asi adquieren su propio sentido de trascendencia en
la historia. A su vez, este acontecer de la historia se constituye en el campo de problemas
generales y particulares al cual se enfrenta cada una de las ciencias sociales, en sus
dominios respectivos. Y es ahi donde la accion educativa tiene todo que ver con “el
proceso de conocimiento que hay que realizar para apropiarse criticamente de la realidad
y transformarla” (Jara 1985, 52).

De modo que tal accion educativa ha exigido y ha podido contar con una didactica
general, definida como “un campo de conocimiento que permite formular criterios de
ensefianza y desarrollos metodoldgicos apropiados para alcanzar, en forma concreta y
practica, distintas intenciones educativas” (Davini 2015, 9). Pero igualmente, y en la
medida en que se atienden especificamente las relaciones entre actividades del proceso
didactico y las ciencias, ha desplegado los saberes de las didacticas especificas, que
versan sobre las decisiones y las actuaciones en torno a los sujetos, situaciones y

escenarios 0 espacios educativos correspondientes.

50 Este punto de vista atribuido a A. Gramsci es citado sin una fuente bibliografica particular en Zemelman
(2001).



En el caso de la didactica general que desarrolla una pedagogia critica, su campo
esta formado por el conjunto principios y de criterios que son como una “iluminacion
profana” de la praxis emancipadora del ser social esperanzado que se forma en un medio
social determinado. La experiencia contextual que brinda en su proceso, y que le aportan
las interacciones individuos-colectivos de su entorno, define para cada sujeto que se
forma la accion modal de su proceso educativo disciplinario, orientado por una didactica
especifica, que inscribe en la practica los modos de existir en lo social, los cuales se
detallan en la segunda parte del capitulo.

A partir de un fundamento como ese, las ciencias sociales, en cuanto ciencias
objetivas, tratan de fijar en los distintos momentos de la evolucion historica, las fases que
determinan variantes especificas de los sistemas histéricos: “Se trata de un complejo
problema de mediacion de los determinismos y las variantes de especie que encuentra
como extremos la muerte fisica del individuo y la sobrevivencia o inmortalidad
histéricamente producida de la cultura: dos extremos que se anudan en la concreta
organizacion historica de la especie” (Cerroni 1997, 41).

Enfrentar cada variante especifica de un tipo social es, en este orden de ideas,
lograr una objetividad histéricamente producida:

Esta objetividad es, por consiguiente, tanto relatividad cuanto inalterabilidad: su
inalterabilidad naturalista se articula en el hecho de que la existencia individual
debe reproducirse como existencia natural, pero puede hacerlo s6lo dentro de un
sistema de convivencia social (y de produccion de los bienes materiales) que varia
en la historia. Esta variacion naturalista pone fin a la produccién de una
inalterabilidad (relativa) que se sustrae al determinismo de la naturaleza: la
cultura (41).

3.1. Construccién filosofico-socioldgica y enunciado onto-14gico (ser y razon en
la historia) de la pedagogia critica

¢Cémo se origina la pedagogia de la esperanza en la relacion epistemologia-
ontologia?

Freire consideraba a la esperanza “un condicionamiento indispensable de la
experiencia histérica” (Freire 2005, 70), en la medida en que se opone al determinismo
de un futuro conocido a priori y de un pasado condicionante, que es necesario
problematizar en procura de transformar la realidad. Esta visién permite hacerse una idea
de que cuando se mediatiza la construccidn de las utopias con una pedagogia esperanzosa,
quiere decir que se estd asumiendo un sentido historico del conocimiento -
interdisciplinario, en el momento de ser considerado por Freire-, pero también del sujeto

que se forma: en la praxis del sujeto esperanzado del campo educativo se combinan



epistemologia y ontologia, y dicho sujeto es el resultado de la practica produccion de la
existencia, que determina cuatro modos de existir en lo social propuestos por Freire. El
remontarse hasta estas condiciones del ser y del conocimiento para dilucidar el origen de
la pedagogia critica -esperanzosa- no es algo excepcional cuando se trata de Freire. Segun
Carlos Torres (1995, 27), hablar del sentido filosofico de la esperanza freiriana es abocar
una reflexiéon a lo largo de toda su obra, desde su vision ontoldgica de los sujetos,
ideoldgica del sery su quehacer, y pedagdgica frente al acto educativo formal y no formal.

De alli, que su legado se soporte filos6ficamente en una visién existencial, dirigida
al hombre como un ser en construccion. Fenomenoldgicamente, al hombre que construye
su conciencia y su intencionalidad. Sociol6gicamente, al hombre que vive el dramatismo
del conocimiento econémico, ideoldgico, de su conciencia alienada. Y sicoldégicamente
al ser y su auto-conciencia, lo que le permite elevarse sobre el si mismo, como un acto
consciente del en si, para ser un en si para si. Para el propio Freire, su propuesta de cambio
social tiene un interés emancipatorio:

La educacidn para la liberacidn, al igual que la praxis social, se ocupa de ayudar

a liberar a los seres humanos de la opresion que los estrangula de su realidad
objetiva. Por lo tanto es una educacion politica. S6lo puede ponerse en préctica

de manera sistematica, cuando la sociedad se transforma radicalmente (Freire

1990, 133).

En estos planteamientos es inseparable la epistemologia* de una ontologia,* y esto

recuerda al filésofo y psicélogo espafiol Eduardo Nicol (1907-1990), quien en su obra
Los principios de la ciencia (Nicol 1965),°! precisa de qué manera siguen vinculadas la
ontologia y la epistemologia, pero ya no como en el planteamiento kantiano del cogito

* En principio, se deberian considerar aspectos de teoria del conocimiento que se hallan ligados a su
pedagogia, en la direccion prevista por Jean Piaget: cada ciencia ha de procurar la elaboracién de su propia
epistemologia, tras la tendencia actual a volver a la relacion estrecha entre la préctica cientifica y la filosofia,
pero desde el interior de cada ciencia concreta. Pero esto resulta insuficiente en el caso de Freire, por
razones que se abordan aqui. Ahora bien, para indicar qué se entiende por epistemologia, se adopta el
criterio de épistémeé del pensador francés Michel Foucault (1926-1984), que incluye la historia de los
conceptos, el examen ldgico de los términos, las tesis y las problematicas; pero, igualmente, la genealogia
social de los discursos y la arqueologia de los supuestos culturales de una concepcién determinada del
conocimiento. Es decir, la organizacién particular de categorias que en un momento histérico dado
constituye los limites de lo que se puede expresar y concebir.

* Idea nuclear de la Ontologia, Ser desde el hombre mismo (Heidegger). Diferencia ontolégica seguin él
mismo: el ente (lo empirico) no es el Ser (lo metafisico). A lo cual se agregaria el fundamento de la
intersubjetividad, pues de este modo se configura el otro que da existencia al alg-Uno (como sujeto, quien
en parte es también objeto).

51 Esta obra se cita varias veces en Freire (1970b, 33, 79, 85ss). Las citas entre comillas en estos parrafos
son del capitulo Il (La historia y la verdad: las cuatro relaciones del conocimiento, 42-93), a menos que se
indique otra cosa.



(‘pienso luego existo’), es decir, la existencia supeditada al ejercicio de la razéon. En su
argumentacion, Nicol se refiere a las condiciones de la creacion tedrica -no solamente
I6gicas y metodologicas- sino también a aquellas que deben ser atendidas con respecto a
la realidad: tanto en sus relaciones epistemoldgicas e histéricas como dialdgicas*. Dicho
de paso, no se puede dejar de advertir como estos parametros pueden plantearse de manera
similar para la pedagogia y la didactica. Afirma que: “la comunidad onto-l0gica, del ser
y de la razén, es lo que impide a la ciencia ser arbitraria”.

Para él, con el despertar de la conciencia histérica se hizo relativa la validez del
conocimiento que se instituia con independencia de los cambios en el tiempo, a la vez
que se pretendia descartar la metafisica, vinculada con esa modalidad ahistérica de
epistemologia. Ahora, cuando el sujeto trascendental kantiano habia de ser sustituido por
el sujeto historico, por el hombre real con una praxis sociopolitica, la filosofia tuvo que
centrar en éste sus investigaciones; pero dado este paso, fue necesario desarrollar una
ontologia de lo humano, que por otra parte no podia ser mas que una ontologia del
conocimiento, una “ontologia del hombre en tanto... ser del conocimiento y productor
histdrico de la ciencia”.

Concluye su andlisis asegurando que la epistemologia critico-histérica tiene que
ser ontoldgica pues, si como creacion humana la ciencia es histdrica,

¢Cual es la condicion onto-l4gica de posibilidad del acto de conocimiento? El
analisis, a cuyo término podemaos encontrar una respuesta a esta pregunta, debe
recaer primordialmente sobre el sujeto “verificador” 0 hacedor de verdades, sobre
el artifice o creador de ciencia (...) [la ciencia] es una potencia ontoldgica que el
hombre realiza o actualiza en su existencia histérica. Pero esto quiere decir que
el hombre es historico en su ser mismo. Y por tanto el analisis ontoldgico y
existencial ha de ser, reciprocamente, un analisis histérico. No solamente la
epistemologia: tampoco la ontologia puede hacerse “fuera del tiempo” (92).

Segun estas consideraciones, ni el acto formativo ni el proceso educativo como
tal, aun considerados dentro de la didactica critica 0 como aplicacion de la pedagogia
critica esperanzosa, pueden quedar limitados a un horizonte espacio-temporal donde se
les concibe; por el contrario, ademas de hacer parte de una préctica pedagogica
interdisciplinaria, como se ha dicho, quedan abiertos a ser parte de una transformacion
radical de la compleja realidad, que sélo puede acometerse en la préctica produccion de

la existencia. Asi pues, en esa onto-logia, como ser y razon que se producen en la historia,

* Segun Nicol, “la verdad de la ciencia es dialdgica, o sea expresiva e historica, sin ser por ello reducible a
los rasgos y las intenciones de la expresividad subjetiva que descubrimos siempre cuando un individuo
determinado la comunica”. Ver Nicol (1965, 90).



la apuesta interdisciplinaria de la pedagogia de la esperanza, y particularmente la relacion
“filosofico-sociologica™ es basica, pues es mas que todo por ellas que a Freire se le
considera un filésofo de la educacion practico-critico, en una acepcion similar al sentido
que se le ha dado a la filosofia de la educacion al interpretar la obra del estadounidense
John Dewey: una reflexion sobre la educacion como comprension de nuevas bases de
racionalidad, en el caso de éste, de caracter pragmatico.

Ya se ha anotado que la pedagogia critica freiriana tiene “significatividad™*** tanto
epistemologica como social, para cuestionar formas establecidas de pensamiento y de
vida colectiva, y proponerse no solamente pensar el mundo tal y como es, sino también,
tal y como podria ser. En esta aproximacion, lo epistemoldgico se refiere a la
organizacion particular de categorias que en un momento historico dado constituye los
limites de lo que se puede expresar y concebir, en la acepcion foucaultiana, y en relacién
con la praxis®? que, en la interaccion sujeto-objeto, construye conocimiento; con una
aproximacion “disposicional™® de la individualidad, pero en su contexto social, donde
adquieren significados las cosas para la experiencia y para los fines propios de la
existencia.

Ahora bien, tener en cuenta multiples disciplinas que aportan a construir las
ciencias de la educacién -o una teorfa de la educacién (Valera 2000, 28),% si se prefiere-
, N0 es un planteamiento que antes y después de Freire no se conociera, tal y como afirma,
a titulo de ejemplo, Gastdn Mialaret:

La educacion, como proceso humano, no se presenta bajo un solo angulo de
estudio, sino que posee un componente fisico, un componente biol6gico, un
componente social, un componente psicoldgico y un componente pedagdgico.

“** Aqui se hace referencia a la critica que busca desentrafiar la significacion que adquieren las cosas para
la vida en sociedad, en referencia a un concepto (significatividad) que para Heidegger “es un cémo del ser,
y en ella se centra precisamente lo categorial del existir del mundo” (que es tanto el ser del mundo como el
ser de la vida humana). Si el “mundo es lo que ocurre, el en-cuanto-qué aparece y el cémo ocurre queda
comprendido en lo que denominaremos significatividad” (en tal sentido, constituye la estructura del mundo)
(Heidegger 1999b, 111). Para Freire, lo significativo es el mundo comprensivo de la cultura y de la historia
(Freire 1970c, p. 114).

52 Ver Foucault (1999). En su Analitica de la verdad y ontologia del presente, se refiere a la praxis también
como realidad ontoldgica. Para Freire (1970c, 94), la praxis es la verdadera educadora.

53 Corcuff (2001, 5-19): “Disposiciones, esto es, inclinaciones a percibir, sentir, hacer y pensar de una cierta
manera, interiorizadas e incorporadas generalmente de manera inconsciente para cada individuo; que
transcurren desde sus condiciones objetivas de existencia y de su trayectoria social”.

54 Se denominaria teoria de la educacién a un enfoque de construccion del conocimiento cientifico en este
campo, que se hace cargo de los requerimientos tanto de la filosofia de la ciencia como de la epistemologia,
donde se considera fundamental la relacion teoria-préctica, pero particularmente la contemporénea
articulacion entre ciencia y tecnologia.



Negar la aportacién de las otras disciplinas seria imitar a un fisico que rehusara
utilizar las matematicas o la quimica con el pretexto de que tales ciencias no eran
realmente fisicas... (Mialaret 1959, 18)

En la dimension de significatividad que se atribuy6 antes a la pedagogia critica -
esperanzosa-, ese sujeto historico para quien es socialmente relevante el conjunto de
conocimientos disciplinarios e intenta formar en si un cierto habitus -como sujeto
esperanzado-, en un campo -el educativo- tendria como posibilidades varias matrices*
relacionadas con los modos de existir, algo a lo que ya se aludi6 en el capitulo dos. La
disposicion anotada, también entrafia ‘varias’ esperanzas,** en un contexto mas amplio
que el de su horizonte faseoldgico o epocal, como se presentd en el capitulo | en torno a
la configuracién del acto formativo esperancoso de la didactica critica.

En esa linea, Bourdieu aporta al conocimiento de los determinantes sociales del
pensamiento, para liberarlo en la medida de lo posible de los condicionamientos y
restricciones que tiene al igual que otras practicas sociales. Tales condicionantes se
deberian a estructuras objetivas -que son independientes de la conciencia y la voluntad de
los individuos, pero capaces de orientar o de limitar sus précticas o sus representaciones-
en conjuncién con la génesis social de los esquemas de percepcién, de pensamiento y de
accion constitutivos tanto del habitus como del campo, conceptos que aqui se consideran

fundamentales para indicar los limites de la educacion escolastica® a la hora de indagar

* Matriz se asume aqui a partir de su sentido general como un cuadro analitico, cuya virtualidad es que
permite relacionar elementos que se implican mutuamente, de manera compleja. Este recurso pas6 de las
matematicas a las ciencias sociales €, incluso a la filosofia, y en la pedagogia es un valioso recurso para la
didactica. En relacidn con la ontologia, con caracteristicas vitales o con otras utilizaciones que de este
término se hacen en el presente trabajo, dice mas de un sistema de notacion, de un modo de plantear las
relaciones; en un abordaje particular de problemas y cuestiones objeto de estudio, para llamar la atencion
sobre la conexién de determinadas areas del conocimiento o de la actividad humana, que se conoce como
multi o transdisciplinariedad. En Freire, la filiacion de este recurso parece estar en el horizonte existencial
de Jaspers, a quien atribuye tanto en Cambio (1970a, 85) como en Educacién como préactica de la libertad
(1989, 104) el sentido de generacion: el didlogo nace de una matriz critica, que Freire proyecta con nuevos
elementos como la esperanza, la confianza y la creacion; también la critica seria generadora de la verdadera
democracia, como estad dicho en Educacion como practica de la libertad (55). La matriz general u
ontoldgica que resulta del analisis exegético de los planteamientos de Freire, revela un sustrato material -
para Habermas, propio del mundo de la vida-; otro, espacio-temporal y el Gltimo, posibilitador. De ésta se
generan, a su vez, las otras matrices especificas que seran descritas en la Gltima parte de este capitulo.

** Con mirada exegética es posible observar en Freire tres esperanzas -nunca explicitadas por él mismo,
excepto su afirmacion “la matriz de la esperanza es la misma que la de la educabilidad del ser humano”
(Freire 2000b, 114). Serian: la esperanza ontoldgica, la cotidiana y la educativa; con diferentes
caracteristicas: la primera, que es generadora de las otras, depende del acto reflexivo; la sequnda del habito
o costumbre, y la tercera, del acto educativo intencionado por una ética.

5 También es necesario apreciar esta limitacion para la institucion escolar que proviene de un
descentramiento: “el lugar de elaboracion de la pedagogia ya no es la escuela sino la ciencia. No es que la
pedagogia no pueda pensar la escuela o deje de pensarla, sino que el concepto de escuela no es ya la
finalidad que enmarca las conceptualizaciones, ni el que traza el entorno de la ensefianza”. Juan Amos
Comenio (1592-1670), citado en Echeverri y Zuluaga.



cémo se elaboran socialmente los objetos cientificos, mientras que tener claro que para
ello no hay que “limitarse a buscar en el ‘sujeto’ (...) las condiciones de posibilidad y los limites
del conocimiento objetivo™, abre las posibilidades de una pedagogia liberadora:

Hay que buscar en el objeto elaborado por la ciencia (el espacio social o el campo)
las condiciones sociales de posibilidad del ‘sujeto’ y su actividad de elaboracion
del objeto (y por ende, de la scholé y toda la herencia de problemas, conceptos,
métodos, etcétera) y revelar de este modo los limites sociales de sus actos de
objetivacion (Bourdieu 1999, 159).

En el proceso educativo, el habitus ya no es tanto una reproduccion de las
respuestas habituales del sujeto, pues si a este se le enfrenta con situaciones inéditas, el
habitus puede ser llevado a innovar, dada su constitucion por “principios generadores”**
o, dicho de otra forma, interactivos.®® Dice Freire: “Investigar el tema generador es
investigar, repitamos, el pensar de los hombres referido a la realidad, es investigar su
actuar sobre la realidad, que es su praxis” (Freire 1970c, 128).

Entre tanto, el campo, en lo educativo, se entenderia como aquel espacio de
conflictos y de confluencias pedagogicas, de ensefianzas y aprendizajes, en los cuales los
concurrentes luchan por establecer el monopolio de su propio capital cultural para la
comprension de una realidad dada, sin perder por ello su condicion posibilitadora de
mundo.

Freire afirma:

La préactica educativa implica ademas procesos, técnicas, fines, expectativas,
deseos, frustraciones, la tension permanente entre la teoria y la practica, entre la
libertad y la autoridad, cuya exacerbacién, no importa de cudl de ellas, no puede
ser aceptada dentro de una perspectiva democratica, contraria tanto al
autoritarismo cuanto a la permisividad (Freire 2002, 104).

Asi, en su dialecticidad, campo y educacién interactdan en el presente de sus
interiorizaciones (habitus) como oportunidades objetivadas: el campo pedagdgico seria
“auténomo, dotado de conceptos que permiten la coexistencia de diferentes esferas

teoricas y practicas, cuyo contenido no es desdichado por el hecho de estar cruzado por

**Para Bourdieu, los principios generadores del habitus operan (incluso en cierto modo como programas
on line de ordenador), cuando es llevado a dar multiples respuestas a diversas situaciones encontradas, a
partir de un conjunto limitado de esquemas de accién y de pensamiento (Corcuff 2001, 53). Es inevitable
relacionar este concepto con el de “temas generadores” en Freire, los que permiten a los individuos afrontar
las situaciones limites con apertura al inédito viable, que es necesario traspasar (Freire 1970c, 122-143).

%6 Planteados también como conceptos articuladores y que son los siguientes: ensefianza, formacion,
instruccion, aprendizaje y educacion (Echeverri 'y Zuluaga).



multiples paradigmas, lo esencial es la traductibilidad de los conceptos y experiencias que
las distintas tendencias producen” (Echeverri y Zuluaga).

Bourdieu especifica esta procedencia, sin que frente a ella se pueda descartar que
en tanto son respuestas, pueden transformarse, bien en esperanzas o en desesperanzas, en
el ambito subjetivo:

Aunque no se excluye de ningn modo que las respuestas del habitus vayan
acompafiadas de un célculo estratégico que trata de realizar conscientemente la
operacion que el habitus realiza de otro modo (...) suponiendo la transformacion
del efecto pasado en el objetivo anticipado, esas respuestas se definen en primer
lugar fuera de todo calculo, en relacion con potencialidades objetivas, (...) en
relacién con un porvenir probable (Bourdieu 1991, 93-94).

Esta relacion sujeto-objeto que aparece ligada a su sentido de configuracion de lo
social, fue convertida por Bourdieu, en particular, en el nucleo generador de la mayor
parte de su trabajo. En su caso, de alli se derivan retos y objetivos fundamentales,
representados en la superacion de falsas polaridades muy comunes ante todo en la
filosofia de la historia: realidad material o realidad espiritual, cuerpo o alma; sujeto o
estructuras colectivas, sociedad o individuo, estructuras macrosocioldgicas o estructuras
microsocioldgicas, estatica o dinamica social; determinismo y necesidad social o
creatividad y libertad individuales, racionalismo o irracionalismo, teoricismo o
empirismo, humanismo culturalista o positivismo naturalista; sociologia o psicologia, y
demas términos antitéticos que han marcado las luchas y contradicciones en el campo
cientifico.

Ante estas falsas oposiciones, Bourdieu propone y construye una economia de los
bienes simbdlicos y del poder que integra el nivel de las relaciones materiales de fuerza
y las relaciones de sentido, que en suma son las relaciones sociales. La investigacion de
los mecanismos que rigen el orden social es la clave de su teoria de la legitimacion. Desde
ésta, construye una sociologia que dispone sus instrumentos tedricos contra todas las
formas de dominacion, de mistificacion y fetichizacion que subsisten y caracterizan las
sociedades modernas, en las cuales, tras la apariencia de pluralismo y eclecticismo, y
gracias al monopolio interesado de los medios masivos de comunicacion, lo que se
produce, en la practica, es una vision unidimensional que elimina todo espacio para la
critica social (Téllez 2002, 34).

Por hacer parte de la tradicion critica, en la cual no se menosprecian los contenidos
universalistas y emancipatorios de una modernidad que, precisamente por reivindicarlos,

no puede calificarse como ingenua, se entiende que no primen en Bourdieu los intereses



empirico-analiticos cuando evalua el lugar de la razén y de la ciencia con respecto al
individuo: el habitus concita para éste la ontologia del ser en el mundo, su auto-
comprension, y su situacionalidad®” material e ideoldgica, que se asumen a la manera de
disposiciones; y el campo supone, para el esperanzado, la dialecticidad de su razon en la
medida en que se inserta en un conjunto de relaciones, con su conciencia y su
intencionalidad, porgue se eleva sobre el si mismo hacia los otros y hacia sus practicas en
el mundo social.

A partir de “el sentido practico del habitus habitado por el mundo que habita, pre-
ocupado por el mundo donde interviene activamente en una relacion inmediata de
implicacion, tension y atencion, que elabora el mundo y le confiere sentido” (Bourdieu
1999, 188), el habitus del sujeto esperanzado estaria articulado por la disposicion ética
que define la radicalizacion de la esperanza, disposicion que se expresa en el campo, bien
como ética hermenéutica, dialégica o del discurso, pero en todo caso, una ética de la
comprension practica, cuyos contenidos se evidencian con la respuesta a la siguiente
pregunta: ;Cémo se caracteriza en la pedagogia critica freiriana el ser social esperanzado?

Freire explicita lo que puede ser este proceso por el cual cualquier individuo puede
comenzar a radicalizarse en la esperanza, en la siguiente forma:

Idealistas seriamos si, dicotomizando la reflexién, entendiésemos o afirmasemos
que la simple reflexion sobre la realidad opresora, que llevara a los hombres al
descubrimiento de su estado de objetos, ya significase que son sujetos. No hay
duda, sin embargo, de que este reconocimiento, aunque no significa que sean
sujetos, si ‘significa’, dice un alumno nuestro,” “ser sujetos en esperanza”. Y esta
esperanza los lleva a la busqueda de su concrecion (Freire 1970c, 173-174).

Su apertura al si mismo, a los otros y a las cosas involucra su corporalidad y lo
conecta directamente con el mundo social; y de manera correspondiente, en el campo se
expresaria por el suefio y la utopia, como “afecto expectante” (Bloch 2005, 146), esto es,
la esperanza que acarrea un contenido mas que existencial, que tiene una funcion utépica:
“En la esperanza consciente no hay debilidad, sino una voluntad que determina: es asi

como tiene que ser, asi ha de ser. En ella el trazo del deseo y de la voluntad irrumpe

57 Ver en Freire (1970c, 133-134) los aspectos que desarrolla sobre los hombres como seres en situacion,
con su tendencia a proyectarse sobre su propia situacionalidad, en la medida en que desafiados por ella,
obran sobre ella, y que los pone en una situacion objetivo- problematica, en la cual hacen inmersién, y de
la cual emergen para insertarse en la situacion problematica que se devela.

* Freire se refiere a Fernando Garcia, alumno hondurefio en un curso para latinoamericanos en Santiago de
Chile, en 1967.



enérgicamente (...) Su presupuesto es un caminar firme, una voluntad que no se deja
predeterminar por nada ya existente: esta firmeza es su privilegio” (146).

3.2. Modos de existir en lo social

El ser esperanzado del campo educativo tiene el mérito de haberse asociado al
porvenir -no Unicamente de la filosofia, sino también del mundo-, por cuanto hay hombres
y mujeres -en América Latina, al menos- para quienes la utopia es una forma que adquiere
el conocimiento social (Luminato 1995, 29-52),% mientras cada quien se enfrenta a la
practica produccion de su existencia, con los modos de existir en lo social.

Se trata de cuatro caracteristicas -la radicalidad, la basqueda, la lucha y la
dialecticidad- que, educadas, permiten al hombre humanizarse y habituar la esperanza; a
partir de una base materialista, incandescente, dinamica, de construccion; de lo
incompleto, inacabado e inconcluso, de lo renovado, que solo es posible trabajar si se da
un proceso que se llamaria de desalienacion; reflexidn que induce la perspectiva, es decir,
en relacién tanto con las posibilidades del presente, como con los posibles que promete
el futuro; acto formidable de un proceso de cambio, en el cual, se sufre el pasado y se
proyecta el futuro en el presente, pues se ha trabajado éste como una realidad situada y
reflexionada criticamente.

La triada del “vivir, hablar, oir” integrada a esta concepcion existencial freiriana,
aparece en la mayoria de sus textos (especialmente en Pedagogia del oprimido -capitulo
I11-, y en Pedagogia de la autonomia -capitulos V1 'y VIl1I-), y se constituye sensiblemente
como una posibilidad abierta, orientada desde el sentido comin, que permite conocer el
mundo e interrogarse sobre €l y las relaciones con los otros; desde un ser social inacabado,
incompleto, inconcluso, sobre una base bioldgica y social, esto es, material. En la
confrontacién cotidiana, al contextualizarse el individuo, se da para €l un existiendo
critico, como saber vivir que se enraiza en las tramas de una experiencia que le permite
ocupar un lugar en el mundo, consciente de si mismo y de la relacién con los otros. Hay
en el vivir un camino de busqueda, encuentros y desencuentros, comprension y
dificultades; en el hablar, la configuracion de nuevas formas de expresar y de significar
deseos y suefios; en el oir, un didlogo y ayuda mutua, una participacion consciente, donde
se permite un nuevo oir.

Los modos de vida o de existencia citados en primer lugar, se pueden explicitar

como sigue:

%8 |_a utopia es la forma imaginaria-racional por medio de la cual los sujetos muestran su preocupacion por
una realidad problematizada.



3.2.1 Laradicalidad.
La radicalidad para Freire tiene su asiento en Marx, que en su Sagrada Familia
anuncia:

Ser radical es atacar el problema por la raiz. Y la raiz, para el hombre, es el
hombre mismo (...) en el imperativo categoérico de echar por tierra todas las
relaciones en que el hombre sea un ser humillado, sojuzgado, una revolucién
radical s6lo puede ser la revolucion de necesidades radicales, cuyas premisas,
cuyos lugares estan en la emancipacion de Alemania, estan en la emancipacién
del hombre (Marx 1962, 10-11).

Y este no era un postulado tedrico, sino parte de sus ejecutorias como educador: “Freire
vinculd la seleccion, discusién y evaluacion del conocimiento a los procesos pedagdgicos
que brindaban un contexto para tal actividad. Segin su punto de vista, era imposible
separar una de otra, y toda préactica pedagogica viable debia vincular las formas radicales
de conocimiento con las correspondientes précticas sociales radicales” (Giroux 1990, 18).

En Cambio, hace esta anotacion:

Por humanismo, no entiende el autor, en este como en otros estudios suyos, bellas

letras, formacidn clésica, aristocrética, erudicién, ni tampoco un ideal abstracto

de buen hombre. EI humanismo es un compromiso radical con el hombre

concreto. Compromiso que se encauza en el sentido de la transformacion de

cualquier situacion objetiva en la cual el hombre concreto esté siendo impedido

para ser mas (Freire 1970a, 46 [nota 4]).

Para Freire modo de existencia -habituable- de la radicalidad, se expresa en su
Educacion como practica de libertad (Freire 1989)°° como aquella elecciéon que le
permite al hombre profundizar las contradicciones, y provocar un clima emocional, un
enraizamiento en su opcion, positiva y preponderantemente critica, amorosa, humilde y
comunicativa, de su eleccion concientizadora:

Es decir ya no fue posible existir sin asumir el derecho o el deber de optar, de
decidir, de luchar, de hacer politica. Y todo eso nos lleva de nuevo a lo imperioso
de la practica formadora, de naturaleza eminentemente ética. Y todo eso nos lleva
de nuevo al radicalismo de la esperanza. Sé que las cosas pueden incluso
empeorar, pero también sé que es posible intervenir para mejorarlas (Freire 2005,
52).

Eleccién radical que no niega la posibilidad de optar y confrontarse con su
contrario, pues dialoga convencido de su acierto, y por ello, intenta convencer y convertir,

sin oprimir a su oponente. Porque al verlo como su deber, enraizado en su existente

humano amoroso, le permite optar, pero que igualmente, desde su radical existencial le

59 En este apartado aparecen en cursiva expresiones de Freire sobre la radicalidad, desde la p. 41y
siguientes.



confiere a su eleccién una reaccién de violencia ante la explotacion, la opresion, que es
obstaculo de amor; un radical de sublevacion ante el poder opresor, de derecho, de
insubordinacion, que en su raiz humana encuentra una respuesta del oprimido para
recuperar su humanidad, su libertad; no es una acomodacion o pasividad frente al poder
exacerbado, es contrariedad y contradiccion ante el opresor, pero igualmente ante el
sectarismo emocional y acritico. Este radical rechaza el activismo, reconoce la historia
como suya, no se declara espectador del proceso, por el contrario se asume como sujeto
critico, contradictor, dinamizador de un conjunto que con otros coadyuva al
aceleramiento de las transformaciones. Freire lo reafirma en sus escritos posteriores:

Para indicar el papel de esta radicalidad en la forma como debe asumirse la
transformacion social: “El radical, comprometido con la liberacion de los hombres, no se
deja aprisionar en ‘circulos de seguridad’, en los cuales aprisione también la realidad.
Tanto mas radical, cuanto mas se inscriba en esta realidad, para poder transformarla
mejor, conociéndola mejor” (Freire 1970c, 15).

Como movilidad para afincar la situacion de ser historico y cultural, inacabado:
“Repito, sin embargo, como inevitable, la inmunidad de mi mismo radical, delante de los
otros y del mundo. Mi inmunidad ante los otros ante el mundo mismo es la manera radical
en que me experimento como ser cultural, historico, inacabado y consciente del
inacabamiento” (Freire 2005, 49-50).

Para expresar el papel de la radicalidad en la comunicacion existencial: “Este
didlogo como exigencia radical de revolucién responde como exigencia radical; la de los
hombres como seres que no pueden ser fuera de la comunicacion, puesto que son
comunicacion. Obstaculizar la comunicacidn es transformarlos en ‘cosa’ y esto es tarea 'y
objetivo de los opresores, no de los revolucionarios” (169).

De igual manera, en su texto dialogado con Frei Betto (Carlos Alberto Libanio
Christo, n. 1944) y orientado por Ricardo Kotscho, Esa escuela llamada vida, Freire
(1988, 82-87,138,149-150) entiende lo radical de una manera contextualizada, pero
igualmente optativa para su época, asi lo refiere en relaciébn con su propuesta
metodoldgica para la alfabetizacion de adultos, la cual entiende dentro de un panorama
general que él denomina de “la sustantividad, la radicalidad democratica”, afirmando que
ésta obedece en primer lugar a dos connotaciones especiales, la de un método que se
comporta y construye de manera radical antielitista y antiautoritaria, pero igualmente
obedeciendo a las raices esenciales propias de la convivencia humana democratica, de

dar participacion al excluido.



Este doble esencial de anti-exclusion y participacion, le permite rescatar en el
excluido su lenguaje, su palabra cargada de sensibilidad, su peso y significado; rescatar
su presencia viva generadora de un ser y un accionar politico, histérico y cultural. Detras
de este esencial radical se suscita otro esencial, que se imprime en el desafio y juego
democrético, y es el del convencimiento, que en el acto educativo se establece con ese
interactuar de los alfabetizados populares con su propia realidad y que se expresa en sus
propias comprensiones, otorgandoles movilidad y estimulo a su inseguridad para lograr
su propia seguridad. “De ahi esta exigencia radical, tanto para el opresor que se descubre
opresor, como para los oprimidos que, reconociéndose contradiccion de aquel, desvelan
el mundo de la opresion y perciben los mitos que lo alimentan; la radical exigencia de
transformar la situacion concreta que engendra la opresion” (Freire 1970c, 29).

Freire referencia, como una condicién para el afianzamiento de la radicalidad, las
propias experiencias vivenciales de su estadia en Chile, antes y en el gobierno de Salvador
Allende; su paso por Paris en mayo del 68, su vivencia en paises que experimentaban el
socialismo de la época: Grenada, Nicaragua, las cuales le confieren mayor vitalidad y por
tanto nuevos aprendizajes y comprensiones dentro de lo que ¢l llama: “un aprendiendo a
pensar correctamente” (Freire 2002, 32y Ss).

En entrevista con Moaciar Gadotti, afirma: “Nosotros podemos reinventar el
mundo (...) es posible que su ser muera, pero no su radicalidad, la cual es una necesidad,
y no un favor, que implica comprension y en su comprension posibilidades de comprender
lo diferente, que es igualmente lo antagdnico, que nos vuelve mas radicales, y descubrir
a la vez que en ese antagonismo también se aprende” (Gadotti 1993). Estas
confrontaciones, por el compromiso que implican, y aunque pueden ser no so6lo
antagodnicas, sino incluso violentas, son una oportunidad de aprendizaje, asi estén ligadas
al dolor y al sufrimiento personal.

Entiende su radicalidad como creadora, por la criticidad que la alimenta, la que a
su vez la hace liberadora, pues lo compromete con el esfuerzo de transformacion de su
realidad objetiva, aunque advierta: “no hay objetividad sin subjetividad”, de lo cual
resulta un conocer solidario y un actuar de manera cierta. La realidad se transforma (o se
construye) porque el futuro no estd dado ni destinado y si puede ser creado. El radical
comprometido con la libertad no se deja aprisionar en la realidad, se inscribe en ella, y en
tanto mas radical mas inscrito. Lugar posibilitador de su transformacion, pues la conoce

mejor. De ahi su expresion posterior: “Estoy convencido que nunca hemos necesitado



tanto de posiciones radicales —en el sentido en que entiendo la radicalidad en la pedagogia
del oprimido como hoy” (Freire 2002, 102).

En su obra cumbre la Pedagogia del oprimido,* Paulo Freire aborda la esperanza
al servicio de la superacion del miedo a la libertad, en una categoria que desde la
radicalidad le permita al hombre superar sus propios miedos, pues no se deja encerrar en
su propia necesidad de seguridad, e inscrito en su realidad prefiere la libertad arriesgada.

Si bien el sentido de radicalidad es constante en Freire, en este Gltimo periodo de
su obra se expresa asociado con muchos mas elementos, como se ve en su planteamiento:
“Sin esperanza la radicalidad se negaria” (Freire 1970c, 193), que es el titulo y a la vez la
postura que Freire ofrece en una entrevista realizada por una revista espafiola en febrero
del 1996, que alli no fue publicada; en ella enfatiza que su radicalidad de cara a la
dominacién, la liberacion, la tristeza, el convivir, la produccién de conocimiento, la fe,
hace parte de la naturaleza humana, del ser historico socialmente constituido. La cual se
expresa independientemente del cumplimiento de las aspiraciones, es el sentido que se
mantiene, segun su decir: “toda radicalidad, que jamas se confunde con sectarismo es
necesariamente esperancosa...” (194)

De esta manera la radicalidad se torna democratica, dialégica, motivadora para
valorar las cosas profundamente en procura de sus razones de ser, pues impide que ellas
sean valoradas en apariencia y se rehisa a la falsedad y los preconceptos.

Es una radicalidad que exige una mayor valoracion, un ir a la raiz de los
problemas, que Freire va acufiando dentro del término genérico de esperanza militante,
viviente, que nos otorga la posibilidad de un futuro diferente. Por ello reclama una mayor
esperanza en los tiempos de crisis, pues la muerte de la esperanza es constitutiva de
nuestra propia muerte y por tanto constitutiva de la pérdida de la radicalidad.

Radicalidad, por tanto, no es impedimento, no es opcion de cierre, sectarismo;
pues en el fondo de la brega, el antagonismo no es contra los otros, sino que se da en el
si mismo, en el sentido de que los antagonismos no lleven a la sectarizacién, porque ésta
implica la negacion del otro, del contrario, de lo diferente y por tanto negacién del mundo,
de la vida.

Jason Mafra Ferreira (2007, 2), en su tesis doctoral, demuestra que la radicalidad
de Freire es expresion de una préctica que tiene que ver con la coherencia que debe ganar

un educador progresista ante los desafios sociales; que, inscrito en los origenes de un nifio

* A menos que se indique otra cosa, a partir de acé se desarrollan los planteamientos de esta obra.



conectivo, debe extrafiarse y admirarse, ante el lenguaje de los desarrapados para que en
él descubra las conexiones que de manera compleja se tejen, como una red curiosa de
saberes, valores y practicas, que en los limites de su educacion, osaran cambiar el mundo.

Radicalidad, modo de vida habituable que le permite al educador levar las anclas
hacia la busqueda de una conectividad radical donde convergen todos los esfuerzos
intelectuales y practicos para el educador; que se proyecta emancipador, lector de una
realidad dialéctico—dialégica, comprensible en su binomio subjetivo-objetivo, impulsor
imprescindible de una lucha emancipatoria; compromiso que rebasa toda practica y que
lo constituye en un sujeto transindividual, tal y como lo legd Freire desde sus ensefianzas
y vivencias practico-existenciales educables: “Y es precisamente ahi, en esta radicalidad
de la experiencia humana, que reside la posibilidad de la educacién. La conciencia del
inacabamiento creo lo que llamamos la ‘educabilidad del ser’. La educacion es entonces
una especificidad humana” (Freire 2004, 20).

3.2.2 La busqueda

El modo de vida o de existencia habituable de “la busqueda” se constituye en
Freire, como se ha sefialado ya, en ese permanente movimiento, en el estar siendo de su
inconclusion,® afianza su vocacion de ser mas. Caracteristica de la naturaleza humana
que se encuentra asociada a lo esencial de todo aprender y de todo investigar, en y por su
condicion de ser curioso e imaginativo. Blsqueda es ese existir en el interrogar,® que en
el presente y frente al mafiana, permite distanciarse del si mismo y de la vida, apasionados
por el conocer, deseosos de libertad:

No hay busqueda sin esperanza, y no la hay porque la condicion de buscar
humano es hacerlo con esperanza. Por esta razon sostengo que la mujer y el
hombre son esperanzados, no por obstinados, sino como seres buscadores. Esta
es la condicion del buscar humano: hacerlo con esperanza. La blsqueda y la
esperanza forman parte de la naturaleza humana. Buscar sin esperanza, seria una
enorme contradiccion (Freire 2004, 23).

80 (Freire 2005, 57): “También es en la inconclusion, de la cual nos hacemos conscientes y que nos introduce
en el movimiento permanente de biisqueda, donde se cimienta la esperanza. ‘No estoy esperanzado’, dije

EED)

cierta vez, "por pura testarudez, sino por exigencia ontologica’”.

61 Para Dewey (1979, 8-9), la realidad es devenir, en el sentido de que el devenir es bisqueda, “indagacion”
en el sentido més amplio del término, o sea adecuacion del organismo bioldgico al ambiente, con miras a
la supervivencia: “A medida que las sociedades se vuelven mas complejas en estructura y recursos, aumenta
la necesidad de la ensefianza formal o intencional, asi como la del aprendizaje. Cuando la ensefianza formal
y la formacion se amplian, existe el peligro de crear una indeseable division entre la experiencia adquirida
en asociaciones mas directas y la que se adquiere en la escuela. Este peligro es mayor que nunca en el
momento actual, a cuenta del rapido crecimiento en los Gltimos siglos de los conocimientos técnicos y de
las pautas de conducta”.



La busqueda es la condicion propia de y para una episteme del ser, pero también
para su ontologicidad; por ello la busqueda es auto reflexion en la que cada uno se puede
descubrir como ser inacabado que esta en blasqueda. De igual manera, la busqueda esta,
para Freire, en la raiz de la educacién, como objeto persistente de la curiosidad y del
asombro: “La libertad, que es una conquista y no donacion, exige una permanente
busqueda, busqueda permanente que sélo existe en el acto responsable de quien la hace.
Nadie tiene libertad para ser libre, sino que no siendo libre lucha por ella” (Freire 1970c,
25).

Sin embargo, Freire valora que nadie puede buscar en la exclusividad individual.
Afirma, si, que quien busca solitario, obtendra una respuesta opuesta al fin de la busqueda,
que es el ser mas, traduciéndose en una forma de ser menos. Ya que la busqueda debe
hacerse con otros seres que también buscan para, en comunion con otras conciencias,
lograr la relacion estrecha entre comunién y busqueda.

Existe, ademas, una clara asociacion de la basqueda con el estado de la conciencia;
para Freire la busqueda se afianza en el estado de la conciencia critica, pues ésta se da
con un proceso educativo de concientizacion que se construye como superacion del estado
de conciencia ingenua, en la medida en que la curiosidad ingenua sin dejar de ser
curiosidad se va tornando critica, y a la vez curiosidad epistemoldgica, rigurosa,
metodoldgica, cada vez mas cualificada.

La conciencia ingenua recorre un proceso de diferenciacion que en su busqueda,
se asocia al saber del sentido comun, se transforma a partir del asombro, en rebeldia que
la hace mas abierta hasta adquirir la capacidad de la admiracion, la misma que los
cientificos y filosofos académicos utilizan para admirar el mundo:

La curiosidad como inquietud indagadora, como inclinacion al desvelamiento de
algo, como pregunta verbalizada o no, como blsqueda de esclarecimiento, como
sefial de atencion que sugiere estar alerta, forma parte integrante del fenémeno
vital. No habria creatividad sin la curiosidad que nos mueve y que nos pone
pacientemente impacientes ante el mundo que no hicimos, al que acrecentamos
con algo que hacemos (Freire 2005, 33).

Para Freire, el ejercicio de la curiosidad, propio de un entorno de busqueda,
convoca la imaginacion, la intuicion y las emociones (Freire 1970a, 69-73).62 Una triada
que permite al educador y al educando aventurarse en su capacidad de conjeturar,
comparar, para que participando en la bisqueda de sus objetos o en el hallazgo de su

62 Allf se encuentran las referencias de esta parte.



razén de ser, encuentre la comprension sobre su presencia en el mundo. Este proceso
exige trabajo y cristalizacion que de no darse se convertird en fanatismo, propio de
individuos masificados. La busqueda en la conciencia critica es compromiso y se
manifiesta para Freire en: 1. El anhelo de profundidad. 2. El reconocimiento de una
realidad cambiante. 3. El analisis esencialmente explicativo. 4. EI despojo de prejuicios.
5. La concepcién de un movimiento que inquieta y es inquietante. 6. La delegacion y
asuncion de responsabilidades. 7. El dialogo. 8. El asombro creativo ante lo nuevo.

Por ello, la basgueda critica como existente vital, con asiento en la creatividad
humana, para Freire, tiene un ascendente histérico que estd en su construccion y
reconstruccion social. Lo que no se da como promocién de un estado a otro; es una tarea
de la practica educativa que es estimulo para el desarrollo de la curiosidad critica, para
que el hombre pueda defenderse de los irracionalismos. La creatividad lleva a Freire a
proponer en los educadores una actitud de bdsqueda por la comprension e inteligibilidad
de la realidad. “Todo educando, todo educador se descubre como ser curioso, como
buscador, indagador, inconcluso, capaz sin embargo de captar y transmitir el sentido de
la realidad” (Freire 2004, 24).

3.2.3 Lalucha

El existenciario habituable “la lucha”,* es reconocido por Freire como aquel
dispositivo que encauza la humanizacién de los hombres en su mundo, que en uso de su
libertad, les permite crear posibilidades para su existencia: “El hecho de percibirme en el
mundo, con el mundo y con los otros me pone en una posicion ante el mundo que no es
la de quien nada tiene que ver con él. Al fin y al cabo mi presencia en el mundo no es la
de quien se adapta a él, sino la de quien se inserta en él. Es la posicion de quien lucha
para no ser tan s6lo un objeto, sino también un sujeto de la historia” (Freire 2005, 53).

Para Freire, en una persona progresista la lucha esta antecedida siempre por la
critica esperanzada que le permite romper el temor ante la novedad, generarle
indisposicion ante las injusticias, ofenderse con las discriminaciones, chocarse ante la
indecencia. Para encontrar asi, en la lucha conducente a su humanizacion, la herramienta,
el medio social contra la impunidad, contra el rechazo al fatalismo cinico e inmovilizante:

Mi esperanza es necesaria pero no es suficiente. Ella sola no gana la lucha, pero
sin ella la lucha flaguea y titubea. Necesitamos la esperanza critica como el pez
necesita el agua incontaminada... Sin un minimo de esperanza no podemos ni

* El componente existencial de este dispositivo, parece asumido desde Jaspers (2000, 65) como “...amor
combativo que se juzga lucido y que desde el fondo de la existencia posible, cuestiona, provoca, exige,
comprende la otra existencia posible”.



siquiera comenzar el embate, pero sin el embate la esperanza, como necesidad
ontolégica, se desordena, se tuerce y se convierte en desesperanza que a veces se
alarga en tragica desesperacion. De ahi que sea necesario educar la esperanza
(Freire 2002, 7-8).

Ademas, para Freire no existe lucha sin perspectiva dialéctica, sin antagonismos,
sin contrarios, sin inspiracion en el suefio y la utopia. La lucha es igualmente para él una
actividad responsable, una manera de pensar y de leer el mundo, que busca su realizacion
en asocio con los otros. En la lucha hay confrontacion y combate, medicion de fuerzas
que tensionan las contradicciones existentes frente a los privilegios, el respeto a los
derechos, las negaciones, la impunidad; es en Gltimas un combate contra la desesperanza.

La lucha es una labor que modifica, pues es el resultado de una actividad que
obedece a nuevos niveles de educacion, de comprension de la realidad. Asi lo hace saber
Freire, en su didlogo abierto con Adriano Noriega (Freire e Noriega 1993) en Que Fazer:
Teoriay Pratica em educacao popular, pues en el lugar de los sectores populares, el nivel
de lucha es mas organizado; la valoran como una “comprension experimentada”, que
responde por el nivel de organizacion y de movilizacién alcanzado.

Estos sectores ponen en el centro la lucha, y reflejan en ella, a su vez, una demanda
por: el crecimiento, el tener lo que no se posee 0 necesita y el bienestar de los suyos; lo
que la hace generadora de suefios, de nuevas esperanzas y de un mafiana diferente. Es
decir, su concepcidn es la de un futuro esperancoso, no repetible del pasado pero si de un
presente que se modifica, en un mafiana que se transforma, de hecho y en la practica.
Porque la lucha es tiempo de construccién, de movilidad, de futuro; proceso que en su
materialidad permite ver “lo destacado” (Freire 1970c, 116).53

¢Pero qué es lo destacado de la lucha, para Freire? Aquello que engendra un cierto
sabor, un nivel diferente, siempre que en ello haya una cierta nocion, una cierta claridad,
sobre aquello por lo que se lucha. Ella lleva implicita la concepcion de remover los
obstaculos, como es por ejemplo la lucha por las necesidades basicas de los hombres, al
descubrir que éstas pueden ser resueltas por ese medio.

Este descubrimiento, en los oprimidos, les permite ver como las necesidades, en
el momento en que se van tornando alcanzables, develan su limite y se percibe el

destacado que aflora en su solucidn al palparlo; de igual forma, ver en la transformacion

83 Dimensiones concretas e historicas de una realidad dada. Dimensiones desafiadoras de los hombres, que
inciden en ellas por medio de acciones que Vieira Pinto califica de actos limites. Aquellas que se dirigen a
la superacion y a la negacion del hecho, en lugar de implicar su aceptacidn décil y pasiva.



los caminos posibles, asi como los frenos y ganancias que representa y tiene el poder. De
manera analoga, lo percibido destacado, que se da en la lucha, es anunciante de las
posibilidades de ese poder que se construye para los oprimidos, permitiéndoles en su
préactica valorar colectivamente su unidad y resistencia inteligente. Lo que lleva a Freire
a manifestar en su Pedagogia de la esperanza:

Pensar que la esperanza sola transforma el mundo y actuar movido por esa

ingenuidad es un modo excelente de caer en la desesperanza, en el pesimismo, en

el fatalismo. Pero prescindir de la esperanza en la lucha por mejorar el mundo,

como si la lucha pudiera reducirse exclusivamente a actos calculados, a la pura

cientificidad, es frivola ilusion.

Prescindir de la esperanza que se fundamenta no sélo en la verdad sino en la

calidad ética de la lucha es negarle uno de sus soportes fundamentales. Lo

esencial, como digo més adelante en el cuerpo de esta Pedagogia de la esperanza,

es que ésta, en cuanto necesidad ontoldgica, necesita anclarse en la practica

(Freire 2002, 7-8).

Esta préctica, para Freire, esta necesariamente articulada al conocimiento cada vez
mas organizado y sistematizado en la lucha de los sectores oprimidos. Conocimiento que
se da como producto de la reflexion, a través de los cuerpos humanos que estéan resistiendo
y luchando y por tanto aprendiendo a tener esperanza. Porque las luchas organizadas, al
igual que las cotidianas tienen sus formas de ensefiar y aprender la sobrevivencia; y es
ahi, donde se da esa tradicidén de conocimiento, en medio del movimiento de la lucha que
permita volver a ver y conocer apasionadamente.

Para Freire, en su Pedagogia de la esperanza, una de las tareas de los educadores
y educadoras progresistas es descubrir los obstaculos y las posibilidades para la
esperanza. Porque cuando se lucha en medio de la desesperanza o de los desesperados, la
lucha es suicida o vengativa, en cambio la lucha esperanzada es una lucha que tiene una
base en el pensar acertado, de naturaleza pedagogica de su realidad, lucha politica que es
expresion de su estado. Como lo muestra esta afirmacion: “Lo que se le plantea a la
educadora o al educador democratico, consciente de la imposibilidad de la neutralidad de
la educacion, es formar en si un saber especial que jamas debe abandonar, saber que
motiva y sustenta su lucha: si la educacion no lo puede todo, alguna cosa fundamental
puede todo” (107).

3.2.4 Ladialecticidad

Son multiples las relaciones dialécticas que Freire plantea en su Pedagogia de la
esperanza, ese revivir pedagdgico del papel historico-social de los oprimidos en el mundo

en tiempos de claudicacion, tiempos dificiles, de inmovilismos y determinismos. Sin



embargo, es posible identificar tres de tales relaciones que se denominarian envolventes,
por su caracteristica de abarcar y totalizar el resto de las posturas o dindmicas dialécticas.
La primera de ellas: la dialéctica conciencia-mundo, que en la relacion subjetividad-
objetividad genera una constante tension dialéctica que implica que elconocimiento de
la realidad debe posibilitar su transformacion. Vision envolvente queconfronta las
visiones fatalistas y deterministas, no esperanzadas, que encuentran elfuturo como
algo inexorable. De ahi que esta dialéctica sea una posibilitacionconstructora,
dadora de futuro, critica, que determina todo un cuerpo consciente de
conocimiento para explicar y actuar en el mundo.
Esta vision esperanzada de suefio, de utopia esta sumergida en una dialecticidad,
a la manera hegeliana, pues es evocadora en los sujetos de su tarea historica, de su
vocacion humana, propia de la “forma historico social, de estar siendo”, proceso de
devenir, que no agota la tension en torno a la previsién de un futuro, realizable en el
presente.® Devenir temporal de unidades epocales, donde un conjunto de ideas y
concepciones, esperanzas, dudas, y desafios, se dan en interaccion dialéctica con sus
contrarios, en busca de su plenitud. Por ello, afirma:

Asi como el ciclo gnoseolégico no termina en la etapa de adquisicion del
conocimiento ya existente, pues se prolonga hasta la fase de creacion de un nuevo
conocimiento, la concientizacion no puede parar en la etapa de revelacién de la
realidad. Su autenticidad se da cuando la practica de la revelacion de la realidad
constituye una unidad dindmica y dialéctica con la practica de transformacion de

la realidad (Freire 2002, 99).

Igualmente, una segunda dialéctica envolvente, se encuentra en la lectura de
mundo-lectura de la palabra, una realizacion que provoca la modificacion de los
existenciales “vivir, oir, hablar” y le otorga una identidad construida socialmente,
provocadora de un didlogo, de un pensar critico, solidario, que en su simultaneidad le
permite un desciframiento de sus situaciones limites y de sus posibilidades.

Esta dialéctica es productora de una cultura de resistencia, que se va constituyendo
desde sus propias sintaxis y semantica, que en su lectura de mundo es defensora de los
sometidos y constitutiva de un sentido, de un cuerpo de cultura emergente, de un
compromiso por la dialéctica del derecho y el deber: “Agréguese que no es puro idealismo

no esperar que el mundo cambie radicalmente para ir cambiando el lenguaje. Cambiar el

8 FREIRE (1970c, 29) escribi6: “Como al obrero no le basta con tener en la cabeza la idea del objeto que
desea producir. Es preciso hacerlo. La esperanza de producir el objeto es tan fundamental para el obrero
como indispensable es la esperanza de rehacer el mundo en la lucha de los oprimidos y las oprimidas. Sin
embargo la educacion, en cuanto practica reveladora, gnoseolégica, no efectda por si sola la transformacion
del mundo, aunque es necesaria para ella”.



lenguaje es parte del proceso de cambiar el mundo. La relacién lenguaje-pensamiento-
mundo es una relacion dialéctica procesal, contradictoria” (64).

Igualmente la posicion dialéctica y democratica es intervencién de comprension
para las relaciones mundo-conciencia, produccion econémica-produccion cultural (100-
104), esto es, de un contra movimiento de negatividades y positividades culturales, que
son el resultado de la dialéctica envolvente mundo-conciencia-practica-teoria-lectura del
mundo-lectura de la palabra-contexto-texto. Esta dialéctica es propia de los aprendizajes
de una cultura fundada en la resistencia, en los suefios, y las rebeldias.

Como se vio, los anteriores modos de existir en lo social son generadores de la
virtuosidad, en este caso particular, de la esperanza, desde una postura existencial y
humana. La virtuosidad que Freire propone, toma en cuenta los conceptos de bien,
felicidad, justicia, libertad, que en la tradicion aristotélica se agrupan en el postulado
general de ética, en los cudles el centro de la preocupacion estd en el hombre y su actividad
practica.

De Atristételes se ha recogido la nocién de habitus, al traducir de ese modo la
postura o gesto (hexis) en relacion con los principios l6gicos (eidos) y practicos (ethos)
(Aristdteles 2005, 26), y asi han quedado comprendidos todos ellos en el sistema de
disposiciones a las cuales nombra Bourdieu con la palabra habitus. La virtud moral seria
también el resultado de un “cierto ethos”, de una practica que se adopta, se aprende y se
hace gesto y postura en su realizacion.

La preocupacién de Freire por la virtuosidad humana, nace de la relacion
pensamiento-lenguaje, que se presenta desde su ser dialdgico, sin desligarse de cualquier
otra practica posible: “No hay tampoco dialogo, si no hay intensa fe en los hombres; fe
en su poder de hacer y de rehacer. De crear y de recrear. Fe en su vocacion de ser mas,
que no es privilegio de algunos elegidos, sino derecho de los hombres” (Freire 1970c,
101).

Dialogo de los excluidos, sin el cual no es posible aclarar el sentido de su realidad
a partir de problematizarla, al igual que Aristételes desde sus enigmas, que articula
pensamiento, lenguaje, realidad y de lo que de ella deviene en su accion, de la vida
practica, con una comprension de la vida humana desde la accion moral misma, y desde

la particularidad en la accion de cada sujeto.®® Lo que se constituye en Aristteles en

8 Ver Carmona (2006, 53).



actuacion moral sin prescindir de la razon, se devela en Freire como su ejercitarse
esperangoso.

La permanente diferenciacion que Freire ofrece en su realizacion de la virtuosidad
esperancosa, logra su plenitud en asocio con la coherencia, la humildad, la paciencia e
impaciencia, la fe, el amor, la relacion teoria-practica, en cuanto virtudes que toman
cuerpo en cada una de sus pedagogias: del oprimido, de la indignacion, de la autonomia,
de la tolerancia, de la esperanza, como expresiones de su valoracion filoséfica y
existencial que ha culminado en la presente indagacion hermenéutica.

3.4 A modo de conclusiones

Aunque en los siguientes graficos se presenta la exploracion concluyente sobre las
relaciones entre ontologia y epistemologia, cabe resaltar en primer lugar la conclusion
acerca de la didactica general y especificas basales de la pedagogia critica esperanzada:
ambas guardan conexidn con la practica produccion de la existencia, que es simultanea
con el proceso de conocimiento. Ahora bien, la primera traspone de la praxis
emancipadora del ser social esperanzado que se forma en un medio social determinado,
los principios y criterios que requiere para concretar las intenciones de la pedagogia
critica en la configuracion del acto formativo de la didactica critica. Entre tanto, para cada
sujeto que se forma en un proceso educativo disciplinario, la accion modal del mismo
esta orientado por una didactica especifica, que inscribe en la practica los modos de existir
en lo social: la radicalidad, la lucha, la conectividad o dialecticidad y la busqueda.

El segundo grafico muestra la entidad de ese ser social esperanzado, y lo que
tienen que ver tales modos de existir con las matrices de la esperanza, ademas de las
relaciones entre ellas.

Mapa 5. Lo basal de la didactica critica esperanzosa.



Capitulo cuatro



La pedagogia critica esperancosa, en la interfase de la salud colectiva y las ciencias
criticas

Cuadro 8

Recorrido tematico

Descripcion y sentido de las categorias
recreadas

4.1. Expresion de la pedagogia critica y su
didactica frente a la complejidad de la
relacion Sociedad / Naturaleza de la Salud
Colectiva. Eje posibilitador para las
ciencias criticas.

Metabolismo social y demas categorias de la
salud colectiva

Interdependencia vinculante con entorno
Individuo concreto y autonomia relativa
Resistencia

Formacion critica esperanzosa

Anamnesis, Novum Did4ctica critica

4.2. Una geografia de los discursos en las
ciencias  criticas.  Localizacion vy
espacializacién desde sus dimensiones,
espacios y apuestas categoriales.

Pedagogia y didactica critica

transdisciplinaria e intercultural
Acto formativo de didactica critica
Relacion con ciencias criticas
Etica y Politica

Interés emancipatorio

4.3. Explicitacion y discurrir teoérico y
practico de la matriz de articulacion de
pedagogia y didactica criticas -
esperanzosas- en la interfase de la salud
colectiva y ciencias criticas.

Investigacion tematica
Problematizacion
Fuerza implicativa, explicita e implicita

Cultura critica de la salud colectiva

El contenido del capitulo se desagrega en tres apartados para abordar las siguientes

cuestiones: ¢ De qué modo recupera un individuo interdependencia vinculante -autonomia

relativa- con su entorno mediante una didactica critica de la pedagogia esperanzosa?

¢Cdémo se relaciona la pedagogia critica esperanzosa (transdisciplinaria e intercultural)

y su didactica con las ciencias criticas y su interés emancipatorio? Y ;Qué aporte

especifico hace la pedagogia y didactica criticas -esperanzosas- a una cultura critica de la

salud colectiva y sus espacios sociales?




En primer lugar, se percibe que hace falta pensar critico para encuadrar la
compleja relacion sociedad / naturaleza, y entonces se asume que lo méas conveniente es
abordarla desde la parte subjetiva de la diada sujeto-objeto, polaridad bajo la cual se
podria caer aun sin razonarlo en la frustracion de un conocimiento poco amplio de esta;
claro, sin perder la intima conexion con el polo objetivo de tal relacion. Adoptar esta
perspectiva del individuo concreto es la entrada a la pedagogia critica -esperanzosa- pues
cuando se plantea la formacion como proceso, son bastante recurrentes las idealizaciones
que se emplean si se hace abstraccidon de actores en el aprendizaje, las cuales pueden
evitarse si, como aqui se hace, se asume ademas la praxis del saber como el fundamento
de dicho proceso, aspecto que bien puede ser el mas central en el pensamiento critico
freiriano. Para responder a la pregunta que se formula inicialmente: ;de qué modo
recupera un individuo su autonomia relativa con su entorno mediante una didactica critica
de la pedagogia esperanzosa?, se enfatiza como ese sentido de autonomia relativa se logra
con la capacidad de intervencion sobre el medio, tanto por la comprension de las
determinaciones de la salud colectiva como por el prepararse para incidir en la
transformacion de las mismas, segun lo plantean las ciencias criticas, especialmente la
epidemiologia critica.

Asumiendo la pedagogia critica como eje posibilitador para que el individuo
concreto en proceso de formacion se aproxime a la interfase de la salud colectiva con las
ciencias criticas, en un segundo momento se responde a la pregunta: ;cémo se relaciona
la pedagogia critica -esperanzosa- (transdisciplinaria e intercultural) y su didactica con
las ciencias criticas y su interés emancipatorio?, a partir de precisar el contenido del acto
formativo de la didactica critica, mediante marcadores que son evidencia del encuentro
intersubjetivo que le da origen, los cuales se retoman en sintesis del apartado anterior, y
se proyectan hacia los respectivos espacios de pertinencia de la pedagogia critica -
esperanzosa-. Junto a estos, se plantean las fuentes de los soportes conceptuales de tal
acto formativo, entre las cuales estan: la practica produccién de la existencia, la onto-
logia propia de la pedagogia esperanzosa, la hermenéutica gadameriana ajustada desde
una ‘estructura analdgica’, la accion politica de los movimientos sociales, y la critica de
la cultura y el sentido de la educacion publica que se proponen desde el planteamiento
gramsciano. Ahora bien, las categorias de transdisciplina e interculturalidad de la
pedagogia critica -esperanzosa- 0, dicho de otra manera, el sentido historico, tedrico y
politico propios de su didactica critica, son efectivamente la base de una geografia de los

discursos de las ciencias criticas en tanto estan conectados -cada uno desde su respectiva



escala y territorio- con el interés emancipatorio que las caracteriza, segun el postulado
dusseliano recuperado antes: “el desarrollo de la vida humana, la praxis de la liberacion,
requiere el apoyo de todas las ciencias criticas, por su interés de emancipacion’; esto, por
medio del sujeto concreto que demanda tomar decisiones de acuerdo con la propia
responsabilidad, en lugar de conceder esta tarea al experto en cualquier disciplina.

En tercer lugar, como explicitacion de la matriz de articulacién en la interfase de
la salud colectiva y ciencias criticas, se absuelve la pregunta: ¢qué aporte especifico hace
la pedagogia critica -esperanzosa- a una cultura critica de la salud colectiva? recuperando
el aporte freiriano de la investigacion tematica, cuya apuesta metodoldgica todavia esta
vigente para fundamentar el sentido propio de una cultura critica de la salud colectiva.
Con respecto a lo primero, se trata de descubrir temas generadores en una secuencia de
procesos de codificacion y decodificacion mediados por la percepcion y el trabajo de los
participantes, que asi cumplen un proceso de reflexion de lo abstracto a lo concreto y de
lo concreto a lo abstracto, el cual genera concientizacion mientras mas se reitere. Como
quiera que el resultado de este proceso ciclico es el conocimiento colectivo en la accion,
se concibe que tiene la virtualidad de sostener el sentido de integralidad que caracterizaria
a una cultura critica de la salud colectiva, aspecto que se sustenta en la relacién de sentido
con lo praxioldgico® que se viene caracterizando en la epidemiologia critica como
inseparable de la produccion de conocimiento.

Se intentan articulaciones entre el campo de la salud colectiva y los espacios
pedagdgicos, en vista de que ambos devienen como proceso social, causados
dialécticamente en cuanto componentes de una ‘totalidad compleja con historia’, la cual
es entendida en el caso de los espacios pedagdgicos como plenitud de la praxis, en la
apertura a la existencia que brinda la esperanza. Dicho en otros términos ya aludidos, la
curiosidad potente y el compromiso que se basan en razones histéricas y que suponen
osadia para cambiar el mundo y confianza en el futuro de la liberacion; mediados por la
critica, en los limites de la educacion: el conocimiento “necesita alcanzar un nivel
superior, con el que los hombres llegan a la razon de la realidad. Pero esto exige un pensar
constante, que no puede ser negado a las masas populares, si el objetivo buscado es la
liberacion” (Freire 1970c, 174).

% En esta expresion se recoge la unidad entre teorfa y practica, en cuanto tiene que ver con la actividad
humana diferenciada del aspecto técnico o del mero conocimiento experto. Dice mas del cuerpo consciente,
de las expresiones estéticas, la razon practica o la ética, y aun de la politica en la deliberacién y ejercicio
de lo publico. Ver Breilh (2003, 85, 177, 266 y 281), principalmente, en sus referencias a este abordaje.



Entre los procesos que se pueden considerar cruciales en la apertura de espacios
pedagdgicos, sobresale la problematizacion (que estd en el centro de procesos de
concientizacién); la fuerza implicativa (construccion ininterrumpida sobre el saber de
fondo que representa el contexto del mundo de la vida); el concepto de una ‘razon
experiencial’ (aquella que media logos y experiencia entre los extremos de una ‘critica
total a la razon’ (que ha provocado brotes de irracionalismo y confusion) y de un
‘cartesianismo epistemologico’, cuestionado desde la sensibilidad y lo razonable.

No solamente se detallan componentes de la convergencia entre praxis del saber
y cultura, sino que se amplian las referencias al debate sobre la existencia de dos culturas;
si deberia trabajarse por una tercera a modo de nuevo desarrollo, o si se trata de conseguir
una ‘consiliencia de igual atencion’®” que posibilite la superacion de malentendidos,
prevenciones, limitaciones y visiones dogmaticas hasta poder hablar de una sola cultura,
sintetizadora, fundada en el pensamiento critico, en la cual se incorpore sin problemas
una cultura critica de la salud colectiva como explicitacién de su integralidad.

4.1.  Lapedagogia critica en lacomplejidad de la relacion sociedad / naturaleza
de la salud colectiva. Eje posibilitador para las ciencias criticas.

En el planteamiento de S. Caggiano y A. Grimson que aparece en la presentacion
de la Antologia Critica del Pensamiento Argentino Contemporaneo editada por
CLACSO, se lee bien como el pensar critico®® es un ejercicio que desacomoda en mas de
una direccion lo establecido por cualquier tipo de conveniencia, asi sea en el terreno de
la l6gica o en el de los intereses individuales o partidistas, o aunque esos arreglos
procedan de tradiciones intelectuales o de creencias arraigadas. Su tono da a entender mas
que sus palabras:

[Tal pensar] es critico de las apropiaciones desiguales e injustas de todas las formas
de la plusvalia, desde las propiamente econOmicas hasta las expropiaciones
simbolicas ancladas en formas de produccion, regimenes econdémicos, modelos o
sistemas politicos. Es critico de los pensamientos naturalizados de los dispositivos
hegemadnicos, es decir, de las figuraciones culturales que legitiman asimetrias y

67 Este tipo de consiliencia, entre otras acepciones que se explican mas adelante, es un ‘saltar juntas’ de la
ciencia y las humanidades en contacto y coherencia mucho mayores y mas fecundos; Stephen Jay Gould
(1941-2002) la propone como “una consiliencia de igual atencion que respete las diferencias inherentes,
reconozca el mérito comparable pero distinto, comprenda la necesidad absoluta de ambos ambitos para
cualquier vida que se considere intelectual y espiritualmente ‘plena’ y busque resaltar y alimentar las
numerosas regiones de superposicién real y preocupacion comun” (Gould 2004, 311-312).

8 Entendido como la actividad del sujeto reflexivo para acoger la exigencia de inteligibilidad con respecto
a las bases de la vida cotidiana y el estatuto de las ciencias, en un contexto sociohistorico. EI conocimiento
seria resultado de negarse a aceptar el estado irracional que constituyen tanto la explotacion como la
opresion humanas. Ver Caggiano y Grimson (2015).



ocultan las relaciones de poder sobre las que se sustentan, que convierten diferencias
en desigualdades y construyen desigualdades como diferencias. Asimismo, de las
construcciones tedrico-metodoldgicas con pretension de neutralidad técnica, y del
trafico de supuestos que descripciones presuntamente asépticas proponen como
datos indiscutibles... (12).

La formacidn de personas que asuman este tipo de critica se sitUa de entrada ante
condiciones objetivas y subjetivas de existencia que en la realidad son modeladas segun
las leyes inexorables del mercado, productoras tanto de esas apropiaciones desiguales
como de las figuraciones culturales que las consagran. Sin embargo, “la educacion solo
puede tener lugar si se concibe al educando como una persona no enteramente sujeta a
los determinismos naturales y sociales” (Fabre 2003, 307). Esto obliga a considerar la
interdependencia vinculante del sujeto de la formacion con relacion a su entorno, como
clave en el planteamiento de una didactica critica.®

Ni siquiera el psicoandlisis, con su énfasis en la singularidad del uno por uno,
concibe al individuo como independiente de un grupo, si bien aquello que del grupo hay
en cada individuo, este no lo conoce conscientemente. Al considerar el vinculo social de
los individuos, considera que la diferencia entre ‘el grupo’ y cada uno de ellos se aprecia
efectivamente en el individuo: ese algo mas que hay en si mismo figura como parte del
individuo. “Un cambio en estas relaciones altera al grupo en su conjunto; asi, ves que la
parte, es decir, la relacion, esta en el mismo nivel que los individuos, no por encima de
ellos” (Copjec 2019).

Esta seria, precisamente, la construccién intersubjetiva, acerca del cual recuerda
Corcuff (2005, 3 y 7-8) lo siguiente, al plantear que la relacién de lo individual con lo
colectivo es abordada en las nuevas sociologias de tal manera que permite hacer la
distincion entre tres corrientes: “un programa holistico, un programa individualista y un
programa relacional, que desplaza la mirada socioldgica con relacion a la oposicién de
los dos primeros”.

En muchos pasajes de su obra, Marx aparece apegado a un pensamiento de
intersubjetividad mas que de mera subjetividad, de interindividualidad méas que
de individualidad sola. El hilo de la intersubjetividad marxista es una subjetividad
reinsertada y trabajada en y por las relaciones sociales (de las interacciones cara
a cara a las instituciones y a las estructuras sociales mas globales). Este es, por
ejemplo, el caso de la sexta tesis sobre Feuerbach: "la esencia humana no es una
cosa abstracta, inherente al individuo aislado. Es, en su realidad, el conjunto de
las relaciones sociales” (1982, p. 1032).

69 Ver Suchodolski (1966, 16): la “dependencia entre el hombre y el ambiente y la actividad humana, exige
una transformacidn de este ambiente”. Esta exigencia seria el caracter vinculante de la relacion aludida.



Por consiguiente, enfrentar en la tarea pedagdgica, con una didactica apropiada,
las improntas que esas condiciones marcan en los individuos es, al decir de Juan Samaja,
la “...formacion de un sujeto capaz de encontrar modos de coexistencia armoniosos y
creativos, desarrollando su capacidad para insertarse en redes de acciones comunicativas
que consoliden la coexistencialidad inherente a la vida humana” (Samaja 2004, 146). Un
proyecto donde se juega el poder recuperar con ellos su interdependencia vinculante como
seres humanos con respecto a su entorno.

La autonomia relativa™ que ellos alcanzan, se basa en su capacidad de intervenir
para transformar, sin quedar prisioneros de los condicionamientos previos. Seguln
Giroux,”* McLaren’? y otros, esta intervencion humana es un proceso abierto, critico y
plural de las subjetividades que buscan superar las visiones estéticas y pasivas en relacion
con la logica de la dominacion.

Este sujeto, en nuestro caso, ha sufrido precisamente el “avasallamiento de su
subjetividad” (Martins 2003),"® particularmente en los procesos de ajuste econémico que
se vienen aplicando de una u otra manera en cada pais latinoamericano. Pero también,
como ha ocurrido en Colombia de manera cruda, la muerte se ha empleado como
“instrumento y [...] método para ordenar la vida social e histérica” (Rozitchner
1997, 338), pero sin dejar de lado “la dimension material, casi carnal de los seres y las
cosas, de los seres y sus cosas, porque, decididamente, no hay experiencia abstracta de la
muerte”. Esto quiere decir que no hay sentido univoco en las muertes de seres humanos,

que lo que de ellas puede decirse depende de las vidas que llegan a su término, como han

0 Por autonomia relativa se entiende en este contexto la de quienes siendo considerados “objetos del
desarrollo” desde un punto de vista funcional, se constituyen en “sujetos sociales de la historia”, “sujetos
que luchan por alcanzar las dignidades que se construyen en comunidad y en relacion estrecha con la
naturaleza”, segun lo afirma Benavides (2016, 163). Por su parte, en sus conclusiones, Soliz (2016, 140)
referencia la autonomia relativa de las personas que habitan determinados territorios -y los modos de vida
familiares que determinan el estado de salud de los individuos que se desenvuelven en ellos-, en los

contextos sociohistoricos de los mismos.

L Por ejemplo, afirma Giroux: “La pedagogia critica debe tomar en serio la articulacién de una moralidad
que proponga un lenguaje de vida publica, de comunidad emancipadora y de compromiso individual. A los
estudiantes se les debe iniciar en un lenguaje de adquisicién de facultades criticas y de ética radical que les
permita pensar en como se debe construir la vida comunitaria en torno a un proyecto de posibilidad” (Giroux
1993, 252).

72 Para Peter McLaren, la pedagogia critica constituye una “forma de politica cultural” que “pretende
proporcionar a los educadores una oportunidad para examinar, desmantelar, analizar, poner entre paréntesis,
destruir y reconstruir las practicas pedagogicas. ;Como se produce el significado? ;Como se construye el
poder y como se refuerza en el aula y en la vida escolar?” (McLaren 1997b, 55). Ver también: McLaren
(19974).

73 Las expresiones entre comillas en este parrafo son del mismo texto, mientras no se indique lo contrario.



podido plantearse y cudles condiciones sociales y personales, cuales experiencias,
desencadenaron este dltimo efecto, su extincion tanto material como simbolica; de
manera que “cada sujeto Unico y concreto no sea un €go Sum, sino un aqui estoy en su
singularidad carnal, corporal, sufriente, ética, sensible”, que sucumbe o0 sobrevive
expresandose diversamente en sus modos de existencia, y quien es tanto el sujeto como
el objeto de la tarea pedagogica. En esta aparece instalada, entonces, ...l1a necesidad y la
capacidad simbolica[s] de preservar la ‘particularidad de personas’ (Silvestri 2000),
vidas, circunstancias”, en sentido contrario a las idealizaciones que constituyen el
conocimiento generalista en las distintas ciencias.

En un contexto tan disimil y futurista como puede serlo la llamada cuarta
revolucion industrial, con una gran influencia de la informéatica en los procesos
sociales, y que traeria consigo el desarrollo de la inteligencia artificial, no cambia esta
necesidad de los sujetos de aprendizaje, aunque como lo reconocen Echeverri y
Zuluaga, hayan “adquirido un gran poder a través de los medios y la informatica”,
pues “las tareas del maestro como especialista en una ciencia y también en pedagogia
no desaparecen, la informética no borra sus funciones de mediacion. El reto que se
plantea a la didactica, aunque se trate de un mundo de la vida tecnificado, seguira
teniendo sentido, quiza mas que nunca, al atender a la formacion de los individuos en
su singularidad, porque ellos no pueden ser sometidos por la via del cambio
tecnologico a la uniformidad y a la pérdida de sus caracteristicas Unicas y
exponencialmente diversas en cuanto seres humanos. Asi se puede deducir de lo que
plantea por su parte Yuval Noah Harari, quien de otro lado advierte sobre la relacion
entre deseos de la persona y lo que denomina ‘el mito’ del libre albedrio en la cultura
de influencia cristiana, al cual habria que saber renunciar criticamente:

Para empezar, dandonos cuenta de que nuestros pensamientos y deseos no
reflejan nuestro libre albedrio, puede hacernos menos obsesivos sobre ellos. Si
me veo a mi mismo como un agente totalmente libre, elegir mis deseos con total
independencia del mundo crea una barrera entre mi yo y todas las demas
entidades. Realmente no necesito a alguien mas - soy independiente. Eso otorga
una enorme importancia a cada uno de mis caprichos; después de todo, quiero
que este deseo particular prevalezca sobre todos los deseos posibles en el
universo. Una vez que damos tanta importancia a nuestros deseos, naturalmente
intentamos controlar y dar forma al mundo de acuerdo con ellos. Luchamos en
guerras, talamos los bosques y desequilibramos todo el ecosistema en pos de
nuestros caprichos. Pero si entendemos que nuestros deseos no son el resultado
de la libre eleccion, es de esperar que estemos menos preocupados por ellos y que
también estemos mas conectados con el resto del mundo (Harari 2018).



Esto, de acuerdo con la division del libre albedrio que postula Slavoj Zizek (1993,
Nota final 154) se referiria mas al “Willkir, el capricho y la voluntad propia de la libre
eleccion”, y no propiamente a “la libertad ‘verdadera’ (la sumision a la ley moral)”, la
cual “no solo presiona los impulsos ‘patoldgicos’ debidos a la naturaleza sensible del
sujeto”, sino que a ella se opone la propia voluntad en “el niicleo mas profundo del Si
mismo”. Aqui se juega el sentido moral de las personas, sin que se deba acudir a la
coercién de la legalidad.

En esta dialéctica entre lo que condiciona al sujeto -ya sea desde la economia, el
ejercicio del terror o la tecnologia-, y al mismo tiempo le posibilita ejercer el pensamiento
critico, la pedagogia apuntaria a “...preservar lo que Vezzetti ha denominado una

999,

‘socialidad internalizada’”: una “[socialidad] que mantiene el propio nombre, la historia
y la identidad y a partir de ello puede hallar las vias para alguna forma de asociacion que
permita reconstruir un ‘nosotros’” (Martins 2003), siempre sobre la base del juicio critico
y aln del sentido moral.

En los casos mas extremos ya aludidos, cuando se utiliza la muerte para desposeer
a los otros de lo material y de lo simbdlico, para tratar de que sus semejantes dejen de
resistir a la opresion o al castigo aplicado tan inmerecida como masivamente por causas
ideoldgicas o politicas, ““...nadie tiene cuerpo para resistir el terror a no ser que amplie su
relacion con los otros para convertir su propio cuerpo en el lugar de una resistencia por la
pasion, las ganas y el poder que transmiten los demas...” (Rozitchner 2001).

En este nivel se plantea el reto formativo para la pedagogia critica -esperanzosa-,
como quiera que desde sus origenes y su fundamentacion, lo mismo que en cuanto a su
didactica, se orienta criticamente a potenciar la memoria, la identidad historica y la
singularidad de las personas sin abstraerlas de su contexto social, en varias de las
direcciones que se mencionaron, por ejemplo, en cuanto a la Anamnesis y el Novum
(rememoracion, memoria e identidad que soportan lo inédito, aun frente al cambio
tecnoldgico y las manipulaciones del poder politico). En relacién con lo pasado, aqui el
novum seria la ‘memoria para el porvenir’, expresion de Frangois Dagognet que cita
Georges Canguilhem (2004).

Queda claro que al enfrentar situaciones limites que se les presentan en la vida
diaria, los sujetos se constituyen en su praxis de cara al inédito viable, al inscribirse en un
suefio que mueva su voluntad transformadora con relacion al mundo, a la historia, para
concretar entre las posibilidades la via mas humana, la que contribuye a la emancipacion,

porque logra que el oprimido desplace al opresor que domina en su propia subjetividad;



si puede pronunciar su palabra, con ella inicia la transformacion del mundo. El suefio
colectivo, la asuncién de la lucha en horizontes de posibilidad, es una construccién
colectiva, un constante ejercicio critico que desvela los condicionamientos sociales que
estan presentes en las situaciones limites y que compromete a un conjunto de personas en
la superacion de las problematicas mediante el desarrollo de propuestas transformadoras.

El como de un propdsito como este, pretende reunir caracteristicas que serian ya

coincidencias entre la perspectiva esperanzosa y muchos hallazgos en la forma de
producir y circular conocimientos por parte de quienes impulsan las ciencias criticas que
tienen como su tematica la salud colectiva. Pero al establecer y sustentar estas relaciones,
se tendra en cuenta la observacion muy sensata de G Canguilhem: “el sentido no es
relacion entre..., es relacion con... es por eso que escapa a cualquier reduccion que
intente ponerlo en una configuracion organica 0 mecanica...”, dado que “hablar es
significar, dar a entender, porque pensar es vivir en el sentido”; algo que es asumido en
términos similares por Freire, cuando se trata de lo intersubjetivo, de la relacion con la
gente, ‘con el mundo’, a partir de ‘tramas’ de la esperanza y la desesperanza, segin se
vio antes.

Ahora bien, se entra a ‘vivir en el sentido’ -susceptible de variar en multiples
posibilidades segln las experiencias, los tiempos y los lugares-, cuando se retoman aqui
consideraciones basicas sobre la pertinencia y la vigencia del aporte que cabe esperar de
la pedagogia critica -esperanzosa- y de su didactica en la comprension y caracterizacion
de las transformaciones radicales que se deben producir en las subjetividades que
interactlan en el acto formativo, de suerte que su emergencia conjunta o, por lo menos
articulada, asi como su incidencia consciente y deliberada, no carguen en favor de una
profundizacidn de la crisis que marca los entornos colectivos de la vida y de la salud.
Seglin Juan Samaja, el objeto principal de las ciencias de la salud lo constituyen “los
encuentros y transacciones entre los diversos espacios de valoraciones y regulaciones de
los problemas que se presentan en el curso de la reproduccion del ser social en todas las
formas de la sociabilidad humana: la bio-comunal, la socio-cultural, la ecolégico-politica,
y la econdmico-societal” (Samaja 2004, 146-147). Y en relacion con todas estas formas,
en la medida en que participa activamente de los modos de reproduccion del ser social,
lo pedagdgico se asume como cumpliendo un papel central para esclarecer y tramitar la
conflictividad con la cual puede efectuarse este encadenamiento de niveles y de procesos,
en la medida en que se requiera, desde sus conceptos articuladores, y disponiéndose en

un campo abierto al espacio social, como se ha planteado antes.



Por tanto, sin pretender formulas que mas bien indicarian que se confunden los
planos de la experiencia y del pensamiento, se necesita explorar el sentido de escenarios
cruciales tales como la dimension hermenéutica -en la cual puedan localizarse estos
encuentros y didlogos que procuran la comprensién de sentidos comunes y divergentes-,
la cultura y la movilizacion social que hace parte de la realidad de la salud colectiva, en
estas relaciones de facilitacion entre pedagogia, didactica y ciencias criticas referidas a la
interfase compleja sociedad-naturaleza, donde la praxis se asume como el elemento
mediador entre el sujeto y el objeto, el discurso y la préactica, la teoria y la accion®, al
proyectar la préctica educativa al conjunto social en cuanto objeto de transformacién
radical.

Esta praxis del ser social, que es también praxis del saber™ en la produccion y
reproduccion de su existencia, historica y socialmente situada, determina los sentidos
culturales y politicos que alcanza una comunidad, a partir de la experiencia de la
educacion. “...como sostenia Merleau-Ponty, no hay frontera entre el cuerpo, el mundo
y los otros, dado que siempre hay ‘entrecruzamiento, reversibilidad, quiasma’ (cit. en
Lopez Gil 166)” (Martins 2003). Asi, el conjunto de preguntas y de temas-problemas; los
suefios colectivos y hasta cada uno de los actos pedagogicos mismos, adquieren
significatividad en razén del sentido de transformacién que los vincula en una actividad
realizada en comun y los sitla en una polaridad -intersubjetiva- en la relacion sujeto-
objeto.

Y nos parecié que la primera dimension de este nuevo contenido, con que
ayudariamos al analfabeta -aun antes de iniciar su alfabetizacién- para conseguir
la destruccidn de su comprension “magica” y la construccién de una comprension
crecientemente critica, seria la del concepto antropoldgico de cultura, esto es, la
distincién entre estos dos mundos: el de la naturaleza y el de la cultura; el papel
activo del hombre en su y con su realidad; el sentido de mediacion que tiene la
naturaleza para las relaciones y la comunicacion de los hombres; la cultura como
el acrecentamiento que el hombre hace al mundo que no ha creado; la cultura
como el resultado de su trabajo, de su esfuerzo creador y recreador; la dimension
humanista de la cultura; la cultura como adquisicion sistematica de la experiencia
humana, como una incorporacion, por esto critica y creadora, una yuxtaposicion
de informes y descripciones “donadas”; la democratizacion de la cultura, que es
una dimension de la democratizacion fundamental (...) seria pues, como una llave
con la cual el analfabeta inicia su introduccion en el mundo de la comunicacion

* Freire (1970c, 163) en reafirma “que los hombres son seres de la praxis”, “son seres del quehacer”, que
“emergen” de él y, “objetivandolo, pueden conocerlo y transformarlo con su trabajo”.

74 Breilh (2003, 280) encuentra que “no hay exterioridad de la praxis social [con] respecto al proceso de
produccion de conocimiento, sino que son dos dimensiones realizadas por actores, formas de
sistematizacion, criterios de verdad, etc., circunstancialmente diferentes pero concurrentes a una
intersubjetividad creativa en una sociedad”.



escrita. Como ser en el mundo y con el mundo. En su papel de sujeto y no de
mero y permanente objeto (Freire 1970a, 86-87).

La relacion entre conciencia y conocimiento -efectuada en la pedagogia critica por
medio del inédito viable que sintetiza la vision esperanzosa acerca de la utopia-, sitta al
sujeto de la educacion en el terreno de las posibilidades que se abren en su propio tiempo,
cuando la temporalidad no es un mero transcurrir sino un umbral histérico, epocal en el
sentido freiriano. La interpretacion del tiempo como cambio permanente, como transicion
ininterrumpida, “se halla vinculado a la experiencia histérica, la cual es propiamente una
experiencia de épocas, de la propia época y, ain mas fundamentalmente, de la época que
ha pasado: hitos en el perenne fluir del tiempo; determinacion precisa de un ‘espacio de
tiempo’ que encierra en si lo coetaneo y lo contemporaneo” (Gadamer 1979, 51).

En este marco interpretativo, pueden reflexionarse los cambios que trae
aparejados la pandemia que durante el afio 2020 se expandié en el mundo desafiantemente
globalizado, ademas de lo aportado para el analisis de la misma en la introduccion de este
trabajo. Alli se hizo mencion del metabolismo que pretende una dicotomia entre
naturaleza y sociedad, y como la vida no puede alienarse de su entronque complejo en
esa relacion, como lo muestra emblematicamente la crisis de salud y econémica a la cual
se ve abocada la humanidad.

Es evidente que en el analisis de esa crisis dual, en principio, que puede tener
repercusiones durante varios afios mas, deben concursar las categorias de la salud
colectiva que ha puesto a punto la epidemiologia critica, como lo son la determinacion
social y la de produccion-distribucion de la salud en las dimensiones general, particular
y singular, ademéas del metabolismo social aludido. Igualmente, en el estudio de la
primera de ellas, y al considerar como estan vinculados los modos de vivir y de morir (y
los estilos de vida) con el movimiento de la sociedad en general (Breilh 2003, 39 y 73),
aparecen los procesos criticos de exposicion para cada espacio social concreto, que
constituyen la manera de configurar los perfiles epidemioldgicos relevantes para, por
ejemplo, un monitoreo critico de los efectos de la pandemia y el proceso organizativo
subsiguiente para contener su expansion en un lugar especifico, mediando la tarea
pedagdgica y una didactica con procedimientos ajustados a las situaciones reales que se
enfrentan.

De ese modo, y como experiencia piloto, fue posible adelantar una propuesta
alternativa de monitoreo y contencién comunitaria, territorial, recogiendo en parte los

planteamientos hechos (Jaramillo 2020). Alli se convalida la articulacion de formacion y



modos de vida con la determinacion social, como fundamento del frente de trabajo
pedagdgico. Y en la caja de herramientas que lo didactiza, se incluyen el monitoreo critico
y la exploracién para el espacio concreto de la matriz de procesos criticos (nociones de
soberania, solidaridad, sustentabilidad y salud integral como un todo), en relacién con los
modos de vida que son considerados en el monitoreo.

Al realizar una praxis comunitaria de este estilo, a partir de tener un suefio
colectivo al cual no se renuncia, y de cara a lo inédito viable, el oprimido que ocupa el
ultimo lugar de las prioridades gubernamentales o empresariales en la superacion de la
crisis dual, expulsa al dominador de su interior y entonces puede pronunciar su palabra y
transformar el mundo; ya no es mera repeticion, seriacion o reproduccion del mundo sino
transformacion, accion creadora. A proposito de la libertad de la creatividad, el inédito
social viable es un recurso imaginativo que anticipa el mafiana por el suefio que se tiene
hoy, y proyecta el futuro posible, a partir de la deconstruccion del presente....

En la relacion entre conciencia y mundo el ser humano aprende, conoce, se vuelve
mas porque tiene esperanza: “[...] una educacion sin esperanza no es educacion” (Freire
1999, 30). Mas todavia, “[esperanza y educabilidad] del ser humano: el inacabamiento de
su ser que se tornd consciente” (Freire 2000b, 114). Asi, a semejanza del futuro, el ser
humano es “[...] problematico y no inexorable [...]” (119). Por lo tanto, ambos, seres
humanos y futuro, pueden ser transformados.

Esta tarea sélo se da si se entiende la esperanza, en la pedagogia, mediada por el
dialogo, encuentro intersubjetivo para la tarea comin de saber y obrar. El dialogo
verdadero para Freire se funda en el pensar critico, pensar solidario que no acepta la
separacion hombres-mundo. En camino a una pedagogia del deseo, continla esta
reflexién sobre conciencia y conocimiento mediados por la educacion: “Superar un
entendimiento fatalista de la historia necesariamente significa descubrir el papel de la
conciencia de la subjetividad en la historia (...) €S sin6nimo de sondear las razones
sociales, politicas e historicas (...) contra las cuales podemos, de esa forma, luchar,
colectiva y conscientemente” (Araujo 2001, 37-38). Y en la Pedagogia de la esperanza,
se asegura: “Es que la relacion de conocimiento no termina en el objeto, esto es, la
relacion de un sujeto conocedor con un objeto cognoscible no es exclusiva. Se prolonga
hasta otro sujeto, transformandose, en el fondo en una relacion sujeto-objeto-sujeto”
(Freire 2002, 114).



Este encuentro dialéctico entre objetivismo y subjetivismo define un habitus que,
como lo indica Bourdieu (1989, 60-63),” se va constituyendo a partir del conocimiento
adquirido, y también de un haber y de un capital, lo que indica una disposicion
incorporada, corporal, de un agente en accién, como sujeto que trasciende. Es decir un
sujeto activo, que en su préactica incorpora de la misma manera un pensamiento realmente
productivo.

Pero tal como lo afirma Freire, la simple reflexion sobre la realidad opresora, que
lleva a los hombres al descubrimiento de su estado de objetos, no significa que ya son
sujetos; este reconocimiento, aunque no significa que sean sujetos, si “significa ser sujetos
en esperanza”. Y esta esperanza los lleva a la basqueda de su concrecion, dentro de un
campo, en la medida en que se insertan en un conjunto de relaciones, con su conciencia
y su intencionalidad, tras “oportunidades objetivadas que se transforman en esperanzas o
desesperanzas subjetivas”.

En la apreciacién de disposiciones sociales hecha por Freire, habria que atenerse
a su concepcion del conocimiento como se ha afirmado, esto es, como sinénimo de
transformacion de una realidad que no esta solo en la cabeza de quien asi lo pretende.
Entrarian segun la tension que se vive en cada diada y con el conjunto de las mismas:
subjetividad y objetividad; conciencia y mundo; préctica y teoria; ser social y conciencia;
existencia y ser ““...porque son conciencia de si y asi conciencia del mundo, porque son
un cuerpo consciente, viven una relacion histérico-dialéctica entre la determinacion de
los limites y su libertad” (Freire 1970c, 115). Juan Samaja precisa esta dialéctica que no
se propone separar al hombre de la naturaleza, esto es, del mundo regulado por
“relaciones causales, sino en concebir la libertad humana como la capacidad de
representar (= conciencia de) esa necesidad y, por ende, la capacidad de predeterminarla
conforme a los fines propios” (Samaja 2004, 64). Resume asi su postura: “la libertad de
los individuos humanos no consiste en que puedan escapar a toda determinacién natural,

sino en que se pueda producir en ella ciclos de totalizacion o de causalidad reciproca”
(64).76

> Los conceptos de ‘capital cultural’ y ‘habitus’ explican los distintos modos de comportamiento,
significados, estilos de vida, formas de pensar, costumbres de una persona o grupo, que a veces se estiman
inconscientes, y que permiten participar en un campo particular de lo social, igualmente dinamico y abierto
al cambio incesante.

6 Anota: “el concepto ‘causalidad reciproca’ pertenece a la serie de las categorias kantianas de la relacion,
a saber: i) sustancia-accidente / causa-efecto / causalidad reciproca. Como se ve se trata de la categoria que
sintetiza la oposicion entre sustancia vs. causa. Peirce la rebautizd con el nombre de ‘representacion’
(1988), lo que resulta muy conveniente para la idea que trato de transmitir, siempre que se conceda este



En lo relacionado con la esperanza, por lo general se le denota con el estatus de
categoria de conocimiento -aunque es considerada una virtud ética, por lo tanto
valorativa-, lo cual sugiere que debe haber investigacion sobre las formas habituales de
valor positivo que impulsan la existencia y la mejoran. Segln la delimitacion
terminoldgica propuesta por Jirgen Habermas (1994, 123-134), serian éticas las
disposiciones (o virtudes) consideradas como conducentes a la vida buena, y morales las
reclamadas mutuamente en las relaciones sociales (solidaridad, sinceridad y
confiabilidad; ayuda prestada, consideracion y ecuanimidad), aunque estas Ultimas
pueden ser consideradas también como éticas en la medida en que se atiende su aporte al
logro de la vida individual.

Por su parte, Jesus Conill (2005, 41) afirma: “...los sentimientos y las

valoraciones son las precondiciones —dadas en la experiencia— de todos los principios
éticos. Una ética discursivo-experiencial ha de ocuparse de la experiencia moral, en la
que se basa la razon practica”. Considera que tales aspectos se olvidan o se relegan, como
si no tuvieran que ver con la comprension o la realizacion de las acciones de los sujetos.

Freire sefiala como el mismo experimentaba en su practica la necesidad de
atenerse a la riqueza de los saberes producidos por las “[...] mafias” (destrezas, astucias)
de los oprimidos, que permiten descubrir o aprender por medio de adivinaciones. Son
formas de conocimiento que se desenvuelven a partir de la “[...] sensibilidad en torno de
los hechos [...]”, una virtud inventada y construida en la lucha de los oprimidos (y también
de los no oprimidos) por la supervivencia, en el mundo de la vida, en espacios de
produccidn de saberes.

Sobre préctica y teoria, dice Freire:

Otra virtud es la de vivir intensamente la relacion profunda entre la practica y la
teoria, no como yuxtaposicion, como superposicion, sino como unidad
contradictoria. De tal manera que la préactica no sea subteoria, sino que no puede
prescindir de la teoria. Hay que pensar la practica para, teéricamente, poder
mejorarla.

Hacer esto demanda una fantastica seriedad, una gran rigurosidad (y no
superficialidad), estudio, creacion de una seria disciplina. Esta cuestion de pensar
que todo lo que sea tedrico es malo, es algo absurdo, es absolutamente falso. Hay
gue luchar contra esta afirmacién. No hay que negar el papel fundamental de la
teoria; sin embargo, la teoria deja de tener cualquier repercusion si no hay una
préctica que motive la teoria (Freire 1985).

punto esencial, a saber, el reconocimiento de que la causalidad reciproca implica un movimiento de
totalizacion y, por ende, de emergencia de un nuevo plano de ser”.



Todos estos rasgos indicativos de la esperanzosa militancia de la pedagogia critica
se han indicado extensamente como los contenidos especificos que entroncan, desde la
denominada onto-logia en la practica produccién de la existencia, con los postulados por
la hermenéutica, por la movilizacién social y por una concepcion critica de la cultura, que
se examinan en los numerales siguientes y que configuran a la vez el sentido
transdisciplinario e intercultural (historico, tedrico y politico) que haria posible a una
didactica critica, propia de la pedagogia esperanzosa, acercarse a la comprension de la
desbalanceada relacion sociedad-naturaleza en nuestros dias, con miras en su
transformacion.

Esta configuracion que daria soporte al acto formativo de la didactica critica, es al
mismo tiempo un ejemplo de transformacion de pre-comprensiones y de una fusion de
horizontes, como en la hermenéutica gadameriana, pero asegura también una
convalidacion de lo que se aporta desde una ‘estructura analogica’ a cuya precision aporta
Mauricio Beuchot (2005).”” En cuanto al comdn horizonte de la comprensién, en H-G.
Gadamer no se trata solamente del &mbito intelectual, sino y ante todo, del intercambio
habitual en la existencia cotidiana, donde se arraigan las modalidades pedagogicas. Asi
se lee en Verdad y Método:

La conceptualidad en la que se desarrolla el filosofar nos posee siempre en la
misma medida en que nos determina el lenguaje en que vivimos. Y forma parte
de un pensamiento honesto el hacerse consciente de estos condicionamientos
previos.

Se trata de una nueva conciencia critica que desde entonces debe acompafar a
todo filosofar responsable, y que coloca a los habitos de lenguaje y de
pensamiento, que cristalizan en el individuo a través de su comunicacion con el
entorno, ante el foro de la tradicion histérica a la que todos pertenecemos
comunitariamente (Gadamer 1996, XXXI).

Para él, la educacion se inicia en el propio sujeto, como autocomprensién, cuando
el mundo deja de ser habitual, perdiendo su cotidianidad, y emerge una “experiencia de
curiosidad” (Gadamer 2000, 18). Su punto de partida seria similar al de la filosofia, a
saber, la admiracion, el asombro, el sobresalto, el extrafiamiento...

Segun Jesus Conill, el proposito de reconocerse inmersos en una situacion inédita

tiene que ver con que:

7 “[En la analogia)] Es donde se cumple mejor la clausula que Aristételes aplica a los principales conceptos
filosdficos: pollajos légetai: se dice de muchas maneras. La hermenéutica, pues, moldea en nosotros una
mentalidad analdgica, fronética [de frénesis, que corresponde a la sutileza, considerada por Gadamer un
rasgo clave de la labor hermenéutica], que lucha agnosticamente contra los extremos del objetivismo o
univocidad y el subjetivismo o equivocidad, el primero propiciado por el reduccionismo de los distintos
positivismos y el segundo por el irreductiblismo de los distintos relativismos”.



un analisis hermenéutico de la experiencia puede contribuir a configurar una
critica de la razén impura, que prosiga la critica de la razén —como tarea
permanente de la filosofia—, arrancando del espesor de la experiencia vital y sin
regirse por la l6gica o por la metodologia. Porgue no nos encontramos ya siempre
solo, ni prioritariamente, en la razon reflexivo-formal, o en didlogo o en la
argumentacion, sino que estamos ya siempre y primordialmente en la experiencia
(Conill 2005, 35).7®

Como una forma de aleccionar con el ejemplo, Gadamer aprecia cémo se fue
vinculando muy estrechamente en la historia esta manera de ser y de conocer expresada
por la palabra alemana Bildung, a la nocion de cultura, aunque el traductor precisa que se
trata de un patrimonio personal, y que esta vinculado con la ensefianza, el aprendizaje y
competencias propias. Aunque el autor menciona el empleo que hace Hegel (1770-1831)
de la palabra aludida para referirse a la idea kantiana de obligaciones para con uno mismo,
y se remite a Johann Gottfried von Herder (1744-1803) como un antecesor que determind
para ella el rasgo fundamental de la humana ascendencia, enfatiza que también Hegel vio
la condicion de existencia de la filosofia en la formacion, a lo cual agrega Gadamer que
asi ocurre también con las ciencias del espiritu, pues su ser esta unido a ella: él no es sino
retorno a si mismo desde el ser otro, lo que implica por supuesto enajenacion, pero
constituye la esencia de la formacién. Un poco antes se habia detenido en Wilhelm von
Humboldt (1767-1835) para establecer con €l que ya entonces no se aludia al desarrollo
de capacidades o talentos, sino a “algo més elevado y mas interior, al modo de percibir
que procede del conocimiento y del sentimiento de toda vida espiritual y ética y se
derrama armoniosamente sobre la sensibilidad y sobre el caracter” (Humboldt citado por
Gadamer 1996, 39).”°

Como resultado del devenir, genuinamente historico, la formaciéon surge
interiormente y no deja de progresar aunque no se pueda imponerle objetivos exteriores:
“uno se apropia por entero aquello en lo cual y por medio de lo cual uno se forma” vy,
ademas, requiere la formacion porque, segin Hegel, uno no es por naturaleza lo que debe

ser: debe encontrarse constantemente en el camino de la formacién y de la superacion de

8 En su opinién, “la hermenéutica es la modalidad filosofica mas propia de nuestra situacion actual. Si en
otros momentos fueron preponderantes los marxismos, el positivismo 1dgico, los existencialismos, las
filosofias analitico-lingliisticas, el ‘racionalismo critico’ y la teoria de sistemas, hoy en dia, con un nombre
u otro, las diversas filosofias se han acercado cada vez mas a una actitud hermenéutica. Se ha ido pasando
de unas filosofias centradas en el predominio de la razén epistemologizada a unas filosofias que son cada
vez mas conscientes del caracter decisivo de la experiencia, incluso para la constitucion de la propia razon”.
% En esta obra, desde la pagina 38, se encuentra el esclarecimiento del concepto de formacién (Bildung)
que se esta indicando aqui muy sucintamente.



su naturalidad, entrando en el mundo conformado humanamente en lenguaje y
costumbres.

También se consigue, siempre segun Hegel, acoger la determinacion esencial de
la racionalidad humana en su totalidad (incluyendo los comportamientos tedrico y
practico), con el ascenso del concepto a la generalidad, una tarea que requiere sacrificio
para elevarse por encima de la inmediatez del estar ahi, y desde donde se puede
determinar la particularidad como conciencia que trabaja para formar la cosa y asi
formarse igualmente, con consideracion y medida aunque ignorandose como
particularidad, y sin abandonarse a ella, pues de ese modo se seria ‘inculto’. Mientras que
al adquirir un ‘potencial’, como una habilidad, se gana un sentido de si mismo, algo que
ha elaborado y puesto desde si mismo; con lo cual, la conciencia que trabaja obtiene “lo
que constituye la formacion préctica: distancia con respecto a la inmediatez del deseo, de
la necesidad personal y del interés privado, y atribucién a una generalidad”.

Como cumbre de esta trayectoria historica del concepto de formacion o Bildung,
se presenta el propio Gadamer, a quien Arteaga atribuye “una nueva conciencia critica que
toma al individuo desde las circunstancias del pensamiento y del lenguaje y que lo hacen
sujeto comunitario. El producto de la tarea del pensar es el concepto y la expresion de
éste es el lenguaje, que da cuenta del hombre, que lo dice, que lo habla” (Arteaga 2006).
La caracteristica ontologica de “estar-en-el-mundo” que fue formulada por Heidegger se
convierte para Gadamer en un “comprenderse-en-el-mundo”, una de las bases de la
hermenéutica filosofica. El vinculo hombre-cosas se realiza en los territorios de la
hermenéutica; la existencia humana es un juego de inteleccion, de comprension y de
interpretacion. En la empresa gadameriana se vinculan con coherencia, la linguisticidad
y la historia. Esto permite indagar en el &mbito de la racionalidad préctica.

La tarea de la filosofia es justificar y defender la razén practica y politica contra
la dominacion tecnoldgica basada en la ciencia, siempre que dicha tarea se asuma como
praxis del saber, donde no pueden faltar las conexiones con la totalidad ni hacer
desaparecer condiciones estructurales de lo social, como la inequidad, las relaciones de
poder y la dominacion.®

En este punto, la filosofia hermenéutica puede aportar, cuando corrige la peculiar
falsedad de la moderna conciencia: la idolatria del método cientifico y la andnima

autoridad de las ciencias reivindican nuevamente la méas noble tarea del ciudadano -la

8 Ver observaciones de Breilh (2003, 276).



elaboracion de decisiones de acuerdo con la propia responsabilidad- en lugar de conceder
esta tarea al experto. En este sentido, la filosofia hermenéutica es la heredera de la mas
antigua tradicién de la filosofia practica (Gadamer 1996, 647).

A la realizacion eficaz de la comprension -para cualquier ambito cultural,
empezando por el del saber cientifico- que solo se cumple en cuanto practica humana
individual aunque culturalmente mediada, o como practica cultural aunque
individualmente concretada, Gadamer la denomina como capacidad hermenéutica de la
‘aplicacion’,®! y esto es lo que en general, se entiende®? por fronesis.

En la apreciacién de Mauricio Beuchot, esta aplicacion de caracter hermenéutico
consiste en interpretar con base en un énfasis determinado, lo cual permite enriquecer el
sentido dado a la comprension o modificarlo donde se considera que hace falta, al tiempo
que promueve el didlogo y el acudir a la analogia como recurso de la indagacion.

Precisamente basado en “la vigencia y oportunidad de una hermenéutica
analogica”, este autor, aunque hace un reconocimiento de la teoria critica de Karl-Otto
Apel y Jirgen Habermas, asi como de la hermenéutica critica de Adela Cortina y Jesus
Conill, que han dictado catedra en la Universidad de Valencia®, sugiere atender los
desarrollos de Francisco Arenas-Dolz, profesor de la misma Universidad, en torno de una
hermenéutica analdgico-critica (Arenas-Dolz 2003, 36 y ss), con los cuales trata de
prevenirse por igual de extremos que pueden afectar la labor hermenéutica actual como
el univocismo reduccionista de los cientifismos y el equivocismo del relativismo (Arenas-
Dolz 2004, 625-634).

4.2.  Una geografia de los discursos en las ciencias criticas. Localizacion y

espacializacion desde sus dimensiones, espacios y apuestas categoriales.®*

81 Véase el apartado 10: “Recuperacion del problema hermenéutico fundamental”.

82 “Fronesis es el proceso de actualizacion diferenciante de las estructuras y potencias de los diversos
campos y mundos culturales. Es el proceso que desestatiza y moviliza toda forma cultural, que rompe la
tendencia a la fijacion estabilizadora, normalizadora, natural en toda formacién cultural. Hay una fronesis
moral -la prudencia-, y hay una fronesis estética -el juicio estético-, pero hay también una fronesis politica
-la perspicacia, lo que Berlin llama el ‘sentido de la realidad’-, y una fronesis ‘histérica’ y ‘humanistica’ en
general —la capacidad del ‘juicio teleologico’ que Kant teorizd como el enlace por excelencia entre el reino
de la naturaleza, o de los hechos, y el reino de la praxis moral y de la libertad” (Ramirez 2003, 93-94).

8 Ver Cortina (1985, 83-114) y (1996, 119-134); Conill (2001, 225-242). El aporte de esta hermenéutica,
basada en la critica de las instituciones, esta en el campo de la ética o filosofia moral y de la filosofia
politica, para plantearse la construccién o reconstruccion social, segtn el caso.

8 En relacion con la exigencia de virtuosidad del ser esperanzado y sus modos de vida: lucha, bisqueda,
radicalidad y dialecticidad en campo y habitus sociales (Tipologia de las esperanzas -de ahi la pregunta
por la existencia o no de una multiplicidad de esperanzas, asi como por las dimensiones y acciones
posibilitadoras de su apuesta pedagdgica en diferentes campos, como los que pudiese cumplir en el campo



El resultado de situar la didactica de la pedagogia critica -esperanzosa- en la
metafora espacial donde se relacionan las ciencias criticas con el resto de las disciplinas
y con abordajes culturales diversos, es inducir un modo de interpretar esa cartografia o,
mas apropiadamente, esa geografia, puesto que se trata de generacion o renovacién de
territorios:

Se hace necesario, entonces, volver a recuperar el ciclo completo del caminar por
el mundo como sujeto que se va haciendo a si mismo, y descubriendo que a la
vez se van ocupando espacios para gestar mundo. Poder abordar al sujeto en tanto
conformador de campos de realidad desde su emergencia como portador de futuro
en la medida que su condicién reside en el permanente transito hacia lo esperado
(Zemelman 2002).

Como sintesis de lo tratado en el anterior apartado, y con miras en esa geografia
de los discursos, se pueden considerar los siguientes rasgos como ‘marcadores’ del acto
formativo de la didactica critica, que de por si constituyen el abordaje:

1) El encuentro intersubjetivo se produce en y para la tarea comun de saber y obrar
-mediada por el didlogo-, 2) a fin de preservar la ‘particularidad de personas’, vidas,
circunstancias, 3) asi como una ‘socialidad internalizada’ -que mantiene el propio
nombre, la historia y la identidad personal-8° y 4) se deslindan tematicamente los intereses
emancipatorios de cuanto contribuye a la discriminacion, la exclusion, la opresion o la
imposicion proveniente de todo tipo de poderes unilaterales; 5) a partir de ello puede
hallar las vias para alguna forma de asociacién que permita reconstruir un ‘nosotros’; 6)
que amplie su relacién con los otros para convertir su propio cuerpo en el lugar de una
resistencia por la pasion, las ganas y el poder que transmiten los demas. Esto también
significa 7) que “la libertad de los individuos humanos no consiste en que puedan escapar
a toda determinacién natural, sino en que se pueda producir en ella ciclos de totalizacion
o de causalidad reciproca”. Es la apertura inicial de espacios de produccion de saberes,
que mediante el didlogo pueden 8) multiplicarse hasta constituir espacios de
concientizacién, que no estan limitados a escenarios tradicionales de la educacion: “...la
nocion de espacios educativos, que pretende abarcar la diversidad de espacios sociales

con potencialidad pedagdgica y centrarlos en la concepcion gramsciana que los considera

de la salud en su interfase dialogica con otras ciencias criticas como las sociales, la epidemiologia critica
desde la determinacion social; la geografia critica, la ecologia politica, las cuales coadyuvan en la
explicacién, comprension y accion transformadora de los fenémenos sociedad naturaleza de la salud
colectiva-. La spes militante como configuracién significativa, mas alla de la docta spes y con resultados
practicos: en la narrativa esperanzosa se impulsa la criticidad de las ciencias, su capacidad
contrahegemonica y de subversién de relaciones de poder con base en subjetividades auténomas en
formacién (Bildung).

8 Para la recreacion hermenéutica de este concepto, ver: Taylor (1996).



ambitos privilegiados de disputa hegemonica (Rigal, L. 2011)” (Patagua y Zinger 2019,
81).

También se resume lo tratado antes como el ‘soporte’ del acto formativo de la
didactica critica:

Los elementos de la onto-logia -en la practica produccién de la existencia-,
entroncan con los postulados por la hermenéutica, por la movilizacion social y por una
concepcion critica de la cultura, para acercarse a la comprension de la desbalanceada
relacion sociedad-naturaleza en nuestros dias, con miras en su transformacion y, por ende,
contribuyen con el sentido histérico, tedrico y politico de una didactica critica, propia de
la pedagogia critica transdisciplinaria e intercultural -esperanzosa-:

- Postulados por la hermenéutica gadameriana ajustada desde una
‘estructura analdgica’: el punto de partida de la educacion es una ‘experiencia de
curiosidad’ (admiracion, asombro, sobresalto, extrafiamiento...) y una ‘conceptualidad’
que nos sita ‘ante el foro de la tradicion historica a la que todos pertenecemos
comunitariamente’. La conciencia critica que adquiere el ‘individuo desde las
circunstancias del pensamiento y del lenguaje’, permite ‘comprenderse-en-el-mundo’;
esto es, una conciencia de “lo que constituye la formacion préctica: distancia con respecto
a la inmediatez del deseo, de la necesidad personal y del interés privado, y atribucion a
una generalidad”, como ‘potencial’ del sentido de Si.

Al ejercicio eficaz de la comprension se le conoce como ‘fronesis’: interpretar con
base en un énfasis determinado, lo cual permite enriquecer el sentido dado a la
comprension o modificarlo donde se considera que hace falta, al tiempo que promueve el
dialogo y el acudir a la analogia como recurso de la indagacion.

Se instaura la relacion con las ciencias criticas por medio del sujeto concreto que
demanda tomar decisiones de acuerdo con la propia responsabilidad, en lugar de conceder
esta tarea al experto. Segun la conocida clasificacion habermasiana, en esto radica el
interés emancipatorio de las ciencias criticas, diferente al resto de intereses de
conocimiento por los cuales se guia el comin de las ciencias empirico-analiticas y aun
hermenéuticas.

- Postulados por la movilizacion social: si bien en los dos ultimos apartados de este
capitulo se especifica la divergente direccion que han tomado las ciencias sociales

y humanas en América Latina con respecto a la tradicion, y ello determina un

sentido particular para movimientos sociales y corrientes de pensamiento, no es



un contrasentido considerar brevemente una influencia pedagdgica que deja su
marca sobre la didactica critica a la que se hace referencia sumaria:

La formacion ciudadana y democratica desempefia una funcion estratégica en la
propuesta de la pedagogia critica. Aunque los liberales y funcionalistas ven de
manera instruccionista y autoritaria -no exentos de demagogia y esquizofrenia-
las bondades de la educacion para la democracia y la formacién ciudadana,
terminaron en buenas intenciones, sin articulaciones concretas en la vida escolar
y cotidiana. Mientras que los liberales abandonaron la promesa modernista de la
universalizacion de la educacion, los neoliberales la sepultaron bajo el imperio
del mercado. La pedagogia radical asume como suyo el proyecto de la formacion
ciudadana y democratica desde la constitucion del poder, la potencia del sujeto y
la lucha por la emancipacion. De este modo, la formacion democréatica no puede
ser el sefiuelo de la mala conciencia (Gantiva 2002, 6).

En la tonica de Gramsci, se plantea esta concepcion critica de la cultura y el

sentido de la educacion publica:

La hegemonia es la categoria central de analisis con la cual explica la educacion,
la pedagogia y la cultura en el contexto de la configuracion del ‘bloque historico’.
Se trata de los procesos y formas como las clases sociales, las subjetividades y
las instituciones establecen la direccién intelectual y moral sobre la base de las
‘concepciones del mundo’ en conflicto y en disputa de su reconocimiento y
consentimiento.

(...) Si bien Gramsci argumenta la universalidad de la relacion pedagogica y
sefiala la ruta para superar las visiones meramente ‘moleculares’ de la pedagogia,
defiende y desarrolla el concepto de educacion publica en torno a la nocion de
‘escuela Unica, laica y democratica’... (6)

4.3. Explicitacién de la matriz de articulacion en la interfase de la salud
colectivay ciencias criticas (aporte especifico que hace la pedagogia critica -esperanzosa-

a una cultura critica de la salud colectiva).

Como se ha reiterado, la formacion de un individuo concreto esté en la base de la
didactica critica por medio del acto formativo, y en el caso de la pedagogia critica -
esperanzosa-, este acto tiene lugar en relacion con el conocimiento critico de su realidad
que permita a dicho individuo participar en su transformacion. Para cumplir con lo que
este contenido enuncia, la metodologia propuesta es la investigacion tematica que, entre
otras posibilidades mantiene su vigencia cuando se trata de reconocer formas culturales
diversas que pueden integrarse apropiadamente en una cultura critica de la salud
colectiva.

La investigacion tematica se refiere al proceso de descubrir con quienes participan
de un conjunto de actos formativos, los temas generadores, es decir, temas propuestos por
ellos como parte de su realidad y, mediante el didlogo con quien hace las veces de

educador, vivir la doble experiencia de codificacion y decodificacion: recogidas las



reflexiones de los involucrados, la discusion se orienta en seguida a la interpretacion que
estos tengan sobre lo que ha sido codificado. Aqui se lleva a cabo la doble reduccién de
lo concreto a lo abstracto y de alli a lo concreto,® en funcién de las propias experiencias
y teniendo en mente la utopia que precisa acciones de transformacion. La concientizacion
o clarificacion del contenido que entrafian estos temas generadores, es el resultado de la
reiteracion de ejercicios reflexivos como el descrito.

La problematizacién indica que el espacio para la concientizacion deberia ser
aquel donde se desvelan diferentes posturas ideoldgicas y se confrontan mediante el
dialogo. Como es posible que en tal espacio ciertas posiciones dominen, al menos durante
un periodo, mientras que otras son dominadas, la confrontacidn dialdgica puede conducir
a un cambio en los paradigmas, que por otro lado no ocurriria si no existe este dialogo
ideoldgico explicito.

De acuerdo con esto, el espacio para la concientizacion debe ser uno donde los
participantes se enfrenten con sus propias contradicciones. Esto es algo que puede
observarse en los distintos procesos que usan el enfoque problematizador propuesto por
Freire. Mediante secuencias de codificacion y decodificacion, el problema se plantea de
tal manera que genera presion para cambiar e iniciar en un grupo el camino hacia el
consenso Yy la accion. Este puede ser el mismo proceso de accion y reflexion (Karlsen y
Larrea 2015, 142).

De este modo, la tarea de quien hace de educador

es ‘re-presentar’ estos temas a las personas de quienes los recibid en primera instancia y

‘re-presentarlos’ no como una leccidn, sino como un problema (Freire [Pedagogia del

oprimido] 1996, 90). Cuando decodifican dicha representacion, los actores territoriales

tienden a dar el paso de representacion abstracta a la situacion concreta en la que se

encuentran. Por medio de este proceso, la realidad deja de parecer un callején oscuro y

adopta su verdadero aspecto: un reto con el cual los seres humanos deben enfrentarse (86)

(142).

Esta puntualizacién metodoldgica acerca de la investigacion tematica, que en
cierto sentido se ha convertido en sentido comdn en los desarrollos participativos, bien
puede caracterizarse como una aportacion de orden cultural desde la perspectiva
latinoamericana, sobre todo si se la entiende inscrita en su articulacion con las de matrices
de la esperanza, a la cual se hizo referencia: la ontoldgica, la cotidiana y la educativa; con

diferentes caracteristicas: la primera, que es generadora de las otras, depende del acto

8 Ver Freire (1970c, 86).



reflexivo; la segunda del habito o costumbre, y la tercera, del acto educativo intencionado
por una ética.

En relacion con el objeto salud-enfermedad -que como se arriesga a decir Naomar
de Almeida-Filho (2006), “es simultaneamente estructural, sistémico, prototipico, causal
y probabilistico”-, el otro aspecto que ha alcanzado su plena dimensién como aportacion
latinoamericana, y que hace parte integrante de una cultura critica de la salud colectiva,
es el conjunto de planteamientos contrahegemanicos®’ de la Epidemiologia critica, la cual
tiene como objeto de estudio los procesos en la relacién sociedad—naturaleza y el impacto
0 encarnacién -embodiment- de estos en el ambiente y en el proceso salud-enfermedad de
los colectivos, entendidos como grupo humano social e historico.

La Epidemiologia critica pretende ser una ‘epidemiologia de la desigualdad’, es
decir pone de manifiesto que el principal determinante para enfermar y morir lo
constituyen las condiciones socioeconémicas, culturales y de los grupos poblacionales.
Su principal instrumento de trabajo es el analisis de los procesos de reproduccion social
en los diferentes determinantes del proceso salud-enfermedad, mientras que su método es
deductivo e intercultural, en el sentido de que plantea determinantes estructurales de tipo
socioecondémico y cultural como favorecedores del proceso de enfermar y morir, y que
en general son aplicables para todos los colectivos.

La Epidemiologia critica reconoce la politicidad de su accionar en el sentido de
que puede favorecer transformaciones en los procesos que producen enfermedad. El
epidemidlogo deberia asumir un papel militante en cuanto a que se le considera un sujeto
politico que puede producir movilizacion social para afectar los determinantes
estructurales o socioecondmicos.

Ahora bien, si la categoria de determinacion social de la salud colectiva se
configura en los procesos sociales, su relacién con los espacios pedaggicos en particular
puede concebirse como una ‘totalidad compleja con historia’, en la medida en que ellos
constituyen un campo sociopolitico donde se esclarecen el sentido y el alcance de esa
determinacion.

Si partimos de que como seres corporales estamos co-determinados por nuestro
Ser-Aqui y de que la pregunta ;quién soy?’ no puede ser respondida sin relacion
con la pregunta ‘;donde estoy?’, entonces la normalizacion de los espacios vitales
se amplia asi a una normalizacién de la vida misma en la que, como consecuencia,

8 En contraste con la ‘Epidemiologia vieja, funcionalista’, que es ‘instrumento de hegemonia’, la
‘Epidemiologia nueva, critica’ debe ‘alcanzar el estatuto de un quehacer emancipador’. Asi se refiere Breilh
(2003, 173) a este aspecto politico y cultural contrahegemaonico.



se allanan diferencias y se reduce la tensién entre mundo propio y mundo
extrafio... (Waldenfels 1999).

La conformacion cultural, politica, econémica y ecoldgica; las interacciones
sociales y de los objetos naturales, y como se relacionan y se mueven frente a todo ello
los individuos, a partir de su organizacion, se entiende como una relacion reciproca con
respecto a la determinacion social de la salud; ese comportamiento de colectivos e
individuos dentro del espacio social, crea los factores que influyen en patrones de salud
o enfermedad y, por tanto, son determinantes sociales de la salud, que afectaran a su vez
las configuraciones sociales particulares.

Desde la geografia critica se gana un horizonte de comprension para esta
reciprocidad, como en los siguientes enunciados tedricos recreados por el profesor Jaime
Breilh:

- Dentro de la determinacion social de la salud, el proceso salud-enfermedad
es concebido como un hecho social, multicausal, en el cual no solo se inscribe el proceso
fisiolégico de cada individuo, sino que por el mismo se llega a entender que los
individuos, de acuerdo con sus relaciones historicas, el lugar al cual pertenecen, el nivel
de desarrollo de sus fuerzas productivas, de sus costumbres y de las relaciones sociales
donde estén inmersos, aunque lleguen a enfermarse de lo mismo, se enferman, mueren
0 generan salud de modo distinto.

- Afirma que los modos de vida dependen de su movimiento histérico,
viabilidad, avances y retrocesos que determina el sistema de acumulacion econémica que
se haya impuesto dentro un grupo humano; todo lo cual influye directamente en su forma
de vida. Asi se forman distintas clases sociales cruzadas por caracteristicas, relaciones
étnicas y de género, histéricamente llevadas de acuerdo con la construccion del espacio
que se habita a través del tiempo. Las clases sociales estan orientadas de acuerdo con sus
intereses y la posibilidad de acceder a ellos, estructurando modos de vida caracteristicos,
que delimitan las potencialidades econdmicas, politicas y culturales de cada clase, las
cuales pueden ser valoradas a partir de sus:

1. Condiciones grupales de trabajo: posicion en la estructura productiva,
patrones laborales. 2. Calidad y disfrute de bienes de consumo del grupo: tipo de cuota,
construcciones de necesidad. 3. Sistema de acceso al consumo. 4. Patrones de consumo.
5. Capacidad objetiva del grupo para crear y reproducir valores culturales e identidad. 6.
Capacidad objetiva del grupo para empoderamiento, organizacion y soportes en beneficio
del grupo. 7. Calidad de las relaciones ecolégicas del grupo: relacion con la naturaleza.



- Sefiala ademas el profesor Breilh que estas categorias se explicitan en el
espacio social, el cual define como:

el conjunto indisociable del que participan, por un lado, cierta disposicién del

espacio geogréafico, objetos naturales, objetos sociales y por otro la vida que los

llena, los anima y la sociedad en movimiento. El espacio social se construye y

reconstruye constantemente en una dimensidn real y tangible, la cual se genera

por las relaciones y las interacciones humanas y que, por tanto, es el resultado de

las mismas.

- Considera que el espacio como producto social es un objeto complejo y
polifacético: en el que materialmente la sociedad crea y recrea, como una entidad fisica
definida; representada socialmente y proyectada, en el que operan individuos, grupos
sociales, instituciones, relaciones sociales, con sus propias representaciones y sus
proyectos. El espacio se ofrece, ademas, a través de un discurso socialmente construido,
gue mediatiza al tiempo que vehicula la representacion y las practicas sociales. Es un
producto social porque sélo existe a través de la existencia y la reproduccién de la

sociedad.

Al lado de estos aportes de la epidemiologia critica, en especial con su proyecto
contrahegemonico y su metodo intercultural, a la perspectiva de una cultura critica de la
salud colectiva, se pretende avanzar hacia otros componentes de esta, partiendo de
establecer la relacion de sentido con lo praxioldgico que se viene caracterizando como
inseparable de la produccion de conocimiento y, por tanto, del sujeto y el objeto que
quedan implicados también estrechamente en esta conexion con miras a transformar la
realidad. Esto se ve, por ejemplo, en la formas posibilidad que orientan el d&mbito
normativo donde se plantea la formacion de la subjetividad en cuanto a salud colectiva, a
la luz del concepto de G. Canguilhem (1978, 150), para quien ‘la salud’ es la capacidad
de ser normativo: el estar sano conlleva el ser normativo en esa situacion, pero también
la posibilidad modificar la norma y la normalidad que define, segun las situaciones que
se presenten; esto sin dejar de indicar que su opinion puede estar restringida al campo de
lo bioldgico, segun la critica de Naomar de Almeida-Filho.%

Concebida asi, como existencia desgarrada en una de las interfases de la
estructura jerarquica, la subjetividad deja de ser pensada como una exterioridad
absoluta, como un observador agazapado fuera del mundo, para poder ser
pensada como instancia interna a la jerarquia estructural en la que se desarrolla
la (compleja) vida humana, y como instancia relativa a cada una de las interfases,
en donde se limita una cierta perspectiva regulante (ideal) de la accion (real) (...)

8 Ver Breilh (2003, 69).



Todas las conductas o hechos psiquicos remiten, entonces, a la idea de funcioén o

de representacion, y toda representacion implica una relacion de imputacion o de

convencion por una regla (no de un ser sino de un deber ser) en el seno de una

comunidad (Samaja 2004, 151).

Asi, al examinar la deriva creativa del concepto de ‘jurisprudencia’, vale la pena
reconocer la soberania del sujeto,?® en cuanto a que no es ‘calculable’ aunque se encuentre
condicionado por leyes ya establecidas y pueda ser victima de manipulacion; por esa
‘incalculabilidad’, tiene sentido atender a las diferencias que existen en cada quien, de
manera que en los procesos formativos no se busque la ‘homogeneizacion’, la
‘purificacidon’, o cualquier otra entelequia para reducir la alteridad, inseparable en cada
individuo de su conexion con el grupo del cual hace parte.

Es pertinente, también, recordar la cercania semantica entre la expresion latina
iuris prudéntia y el alcance de la fronesis moral, que en este contexto se remite a la ‘razon
practica’, con el sentido que clarifica M. T. Ramirez (2003, 157 [nota 25]): “Phronesis es
la capacidad para la accion correcta, es un ‘saber cdmo del actuar’, de ahi que la
traduccion de phronesis por ‘prudencia’ -que acabé por significar desmedida prevision y
excesivo cuidado frente al actuar- desnaturaliza su significado original”.

En cuanto al impacto que tienen las instituciones del derecho sobre la objetividad
social, a la cual se hizo referencia antes como un ‘continente’ cuidadosamente evitado
por quienes temieron antes estudiar los fendmenos sociales en clave demasiado similar a
los objetos naturales, Umberto Cerroni (1926- 2007)* afirma:

En el estudio de la metodologia de las ciencias sociales, las instituciones politico-
juridicas han ocupado el papel central de las mediaciones entre economia y
cultura (filosofia), mientras que en el analisis de la sociedad contemporanea se
han observado estas mismas instituciones como un vinculo entre la organizacién
del equilibrio en el sistema social general y las dindmicas de cambio, innovacion
y transformacion que caracterizan a la sociedad evolucionada.®

Ya se dijo que ese ‘continente’ permitié a Marx pensar en los asuntos que
determinan una ‘practica produccion de la existencia’, y el tema de la jurisprudencia que
aqui se trae conduce, ademas, a pensar en otro aporte que surge en el subcontinente

iberoamericano, igualmente con repercusiones culturales amplias, referente al ‘otro

8 Ver Copjec (2006).

* Se trata del polit6logo italiano cuya vasta obra, traducida en gran parte al espafiol y a otros idiomas, sobra
decir, es ampliamente conocida en México y en América Latina.

% Ver www.cervantesvirtual.com/descargaPdf/umberto-cerroni-roma.
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derecho’ o derecho de las periferias, reivindicado inicialmente por Boaventura de Sousa
Santos, y que hoy no solamente él sino también otros autores han convertido en otra
manera de leer el mundo: un pluralismo critico que, por otra parte, tiene una historia
particular en la basqueda de solucion a los enfrentamientos sociales, con la ‘consagracion
de la juridicidad’, como la denomina Juan Samaja (2004, 27-28):

...El reino de la eticidad comunal, anteriormente fruto de costumbres milenarias,
actuadas irreflexivamente por los miembros comunales, de pronto se instalé
como una cuestion problematica, que oblig6 a las poblaciones desgarradas por el
desacuerdo clasista, a revisar las viejas normas de convivencia y a pactar e
instaurar nuevas normas. Normas que ya no procedian del fondo mismo de los
tiempos miticos (‘habitados’ imaginariamente por dioses), sino del debate de
hombres de carne y hueso que intentaban por todos los medios superar las guerras
intestinas y establecer nuevas alianzas que restituyan un orden comunitario
posible en los nuevos contextos socio-econdmicos configurados con las técnicas
neoliticas.

Las relaciones juridicas en estas sociedades en proceso de estatalizacion (que en
gran parte reemplazaron a la eticidad primitiva) se plasmaron en un vasto
conjunto de mecanismos juridicos explicitos y formalizados, tal como lo
imponian los procesos agdnicos de resolucion de los conflictos de los grupos de
interés y se configuraron como densos cuerpos discursivos escritos, que también
recayeron en la inmediatez®, y se transformaron en el fundamento natural
(imaginaria y realmente) de toda interaccién humana civilizada. De tal manera
que acé también se puede afirmar sin exageracion que las sociedades con Estado
pasaron a existir en sus textos y por sus textos (sus cronicas, sus anales, sus leyes,
edictos y decretos).

A esta deriva creativa que realimenta el derecho con las formas culturales, en la
historia de las sociedades, también se refiere Gilles Deleuze (1990), asi:

Ella [la jurisprudencia] es la verdaderamente creadora de derecho: habria que
evitar que los jueces la monopolicen. Los escritores no deben leer el Cadigo Civil
sino mas bien las colecciones de jurisprudencia. Hay quien ya esta sofiando con
establecer el derecho de la biologia moderna: pero en la biologia moderna, y en
las nuevas situaciones que esta creando, en los nuevos acontecimientos que esta
posibilitando, todo es cuestion de jurisprudencia. Lo que se necesitan no son
comités morales y seudocompetentes de sabios sino grupos de usuarios. Ese es el
paso del derecho a la politica.

(...) Se puede en efecto hablar de procesos de subjetivacion cuando se consideran
las maneras diversas como individuos y colectividades se construyen como
sujetos: tales procesos no cuentan sino en la medida en que escapen a la vez de
los saberes constituidos y de los poderes dominantes. Incluso si después ellos
engendran nuevos poderes 0 vuelven a pasar por los saberes. Pero en su momento,
los procesos de subjetivacion tienen una espontaneidad rebelde. No hay ningun
retorno al ‘sujeto’, es decir, a una instancia dotada de deberes, poder y saber. Mas
gue procesos de subjetivacion podria hablarse de nuevos tipos de acontecimiento.
Acontecimientos que no se explican por los estados de cosas que los suscitan y

%1 Hegel emplea este giro verbal (“recaida en la inmediatez”) para referirse al proceso por el cual algo que
ha llegado a ser como resultado de un proceso formativo, se desprende de su génesis y se instala como algo
obvio, originario. Samaja considera que puede traducirse como “reificacion” o “cosificacion”.



en los que recaen. Los acontecimientos se elevan un instante y es ese momento

el que es importante, es la oportunidad que hay que saber asir.

(...) Lo que mas nos hace falta hoy es poder creer en el mundo. Hemos perdido

el mundo o hemos sido desposeidos de él. Creer en el mundo es suscitar

acontecimientos, incluso muy pequefios, que escapen del control o que den lugar

a nuevos espacios-tiempo. Es lo que usted llama pietas. A nivel de cada tentativa

es como se juzga la capacidad de resistencia o, por el contrario, la sumision a un

control. Y a la vez son necesarios creacion y pueblo.

Expuestos los componentes y fuentes de una cultura critica de la salud colectiva,
su consideracion queda incompleta si no se aboca la discusion que surge de un modo u
otro acerca de la brecha entre la ciencia y las humanidades, algo sobre lo cual también es
posible encontrar referencias originales en nuestro medio, y por medio de ellas poder
plantearse si al cierre de la misma se contribuiria con el planteamiento de una ‘tercera
cultura’, o0 si se trata de una cultura integral de las ciencias con una base practico-critica.

En 1959, C.P. Snow trato el tema de Las dos culturas y la revolucion cientifica
como distancia cuando no oposicion entre cientificos y humanistas o letrados, con el
agravante de que los segundos parecian tener una mejor acogida social, mientras se
desconocian aparentemente las realizaciones de los primeros. No obstante, confiaba en
que mas adelante podria llevarse a cabo una conciliacion entre los intereses de las dos
tradiciones culturales, la literario-humanistica y la cientifico-técnica.

No es de extrafiar que mas tarde se empezara a hablar de una tercera cultura que,
como en la opinién de Josep Sarret, director de la coleccién de divulgacion Buridan, de
tematica cientifica y filosofica, es “una cultura de sintesis, una cultura de la intuicion
informada o de la razon sensible; una sintesis del placer y el conocimiento”. O se la
califiqgue como “una nueva filosofia natural fundada en la comprension de la importancia
de la complejidad y de la evolucion”,®? de donde se derivan ideaciones para integrar
énfasis contrapuestos entre, de un lado, sensibilidad, emocion, intuicion, subjetividad,
principio del placer, y del otro, razén, conocimiento objetivo, técnica, principio de
realidad.

Por su parte, Stephen J. Gould complementa la propuesta de consiliencia® para

ejemplificar su concepcion de lo que deberia ser ahora la relacion adecuada entre las

92 Son las palabras de John Brockman, editor y director del portal web www.edge.org, dedicado al
enriquecimiento de la llamada ‘tercera cultura’, con puntos de vista de diversos autores.

% Gould se basa en la propuesta de E.O Wilson en Consilience (1998) y la valora, pero plantea su enfoque
propio (de igual atencion) sobre el vinculo entre ciencias y humanidades; con un término postulado por el
historiador inglés de la ciencia William Whewell (1794-1866), con el cual pretende indicar cémo se produce
la objetividad en los resultados de la investigacion mediante la convergencia, desde distintos angulos, de
similares hallazgos, con regularidades de fondo [consilience de inducciones]. Este seria el modo de hacer


http://www.edge.org/

ciencias y las humanidades, y para el efecto recupera una metafora que se conoce desde
la antigliedad clasica griega, en la historia del zorro y el erizo, que Erasmo asume como:
"El zorro planea muchas estrategias, el erizo conoce una sola estrategia, pero grande y
efectiva". Gould (2004, 6-7) dice:

Utilizo el zorro y el erizo para mi modelo por la manera en que las ciencias y las
humanidades deben interactuar, porque creo que ninguna estrategia pura puede
funcionar. Una unién fructifera de estos opuestos, aparentemente tan distintos,
puede articularse, con buena voluntad y con una moderacion importante por
ambos bandos, en una empresa diversa pero comin de unidad y poder [...]
Necesitamos esa totalidad, pero no podemos conseguir el objetivo eliminando las
legitimas diferencias.

Gould argumenta que carece de fundamento la contraposicion que se establece a
menudo entre objetividad y certeza de las ciencias (basadas en la observacion empirica y
la experimentacion) y la subjetividad e incerteza de las humanidades. Se apoya al respecto
en una frase de Darwin: “;Qué raro es que nadie vea que toda observacion debe hacerse
a favor o en contra de determinadas hipdtesis, si es que ha de servir para alguna cosa!”.
También sefiala que es muy comun el establecer dicotomias excluyentes, y que tal vez
por eso se llegdb a oponer ciencia y humanidades. Atribuye esta polaridad a un
malentendido, que produjo primero la querella entre antiguos y modernos, luego la batalla
entre ciencia y religion (en el siglo XIX) e igualmente el tema de las dos culturas, que
ahora parece vaciarse de sentido. Si bien las ciencias emplean métodos tendientes a
establecer hechos objetivos, en las humanidades el debate ético no tiene el mismo
propdsito ni aspira a alcanzar esa confianza. Sin embargo, lo que guarda relacion con una
vida ética, con las expresiones del arte, con una praxis del saber en la politica o en la
movilizacién social, tiene de por si una importancia que no depende de su certeza o de su
objetividad.

Como propone el genetista francés Albert Jacquard, la ciencia misma tal como se
la conoce en sus desarrollos innegables en los campos méas disimiles, tendria que
experimentar cambios notables al plantearse cuestiones de fondo que incluyen la critica
social pues, por ejemplo, continGa existiendo el racismo a pesar de que se haya

demostrado que no existen las razas. Esto habla de una posible aspiracion a hibridar

confluir dominios distintos en esquemas integrados. Con respecto a Wilson, Gould aprecia que use la
expresion ‘consiliencia’ para referirse a la subsuncion sucesiva, mediante la simplificacion y la reunién de
fenémenos de muy distintos 6rdenes, en leyes que rigen para partes que son constituyentes tanto de la fisica
de las particulas elementales como de los sistemas biologicos y sociales, y hasta del arte y la ética (con
inclusion de las humanidades).



hechos cientificos y hechos sociales y politicos, sobre una base de racionalidad critica
compartida.

El sapere aude (jatrévete a saber!) de la llustracion tendria que complementarse
con otra expresion, que surge de reconsiderar la idea de progreso, asi como de la
autocritica de la ciencia en el siglo XX: hay ignorancias y las habr; en razén de lo cual
hay que tener precaucion al reflexionar criticamente sobre la experiencia, como lo
recuerdan cientificos sensatos; eso si, sin desconocer que cuando se trata de lo social, en
ella se evidencia organizacion en menor o mayor medida. Luego, la divisa completa
quedaria: “atrévete a saber porque el saber cientifico, que es falible, provisional y casi
siempre probabilista, ayuda a discernir sobre la accion en entornos de complejidad y
turbulencia, que incluyen saberes alternos al conocimiento experto”.

Por ello las dos culturas pueden, y quizé deban, confluir no en una tercera cultura
sino en la cultura, es decir, en una cultura sélida, integral,®* con un enfoque de “razén
practica”®® que incluye el pensamiento critico y permite a los ciudadanos ser responsables
por sus juicios razonados, mientras se convierten en constructores conscientes de
sociedades mas justas. Ella seria la fuente de una praxis formativa mediante la
investigacion dialdgica y transdisciplinaria.®

El reto que se plantea a diferentes comunidades cientificas con esta aspiracion a
lo que seria una ciencia con conciencia critica, no incluye solamente un dialogo entre los
responsables de cada aspecto de la investigacion -la captacion de datos y su elaboracion,
la estructura de las teorias y la l6gica de la formulacion de hip6tesis, o sea, los métodos,
y la comunicacion correspondiente- en cada uno de los dominios y disciplinas, sino que

se refiere a su habilidad para interactuar con publicos especificos, y encontrar las formas

% Ver Oosterling, para quien la reconfiguracion de tres antiguos dominios culturales separados, establecidos
en el siglo X1X -el de las artes, el de la politica y el de la ciencia, especialmente la filosofia-, se conseguiria
evidenciando la intermedialidad, esto es, una experiencia de lo intermedio, de lo que esta entre tales
dominios, y mantiene sensibilidad con respecto a las diferencias en tension.

% Ramirez (2003, 85) propone este criterio, aunque ‘reformulado’: lo que puede llamarse, en general, “una
perspectiva psicoantropoldgica de las facultades cognoscitivas que operan tanto en el campo cientifico
como en el cultural”.

% En este caso, la transdisciplinariedad es la estrategia metodoldgica para la produccion y circulacién del
conocimiento integral, de acuerdo con el punto de vista de Naomar de Almeida-Filho (2006): “en el
paradigma de la complejidad, no es posible que exista conocimiento absoluto y aislado, porque el
pensamiento complejo es, por definicidn, relativo y contextual. Mas aun, el conocimiento cientifico es
integral y uno, aunque mismo asi (y por eso mismo) permite una multiplicidad de conocimientos parciales
y fragmentarios. Por lo tanto, el pensamiento complejo implica unidad con multiplicidad y unidad en la
diversidad”.



adecuadas para debatir los resultados de su trabajo y presentarlos a audiencias cada vez
mas amplias, muchas de las cuales hacen parte de redes sociales 0 son accesibles en estos
escenarios.

Esto supone un aprestamiento colectivo, dialogico, en la obtencion de los
resultados, sin pasar por alto la didactica incorporada en el proceso previo y hasta su
interpretacion o decodificacién, que llevan al momento de exponer esos resultados, sobre
todo si se habla de no escindir ciencia y ciudadania. Hay referencias entre personajes
clasicos que supieron conciliar lo cientifico propiamente dicho y las humanidades, al
tiempo que prestaban importancia a como plantear publicamente los resultados de la
creacion y de la investigacion: Goethe y Marx. Independientemente de cdmo se aprecie
actualmente su legado intelectual, en ambos se reconoce que concibieron métodos y
formas didacticas como partes apreciables de la ciencia en tanto construccion cultural.

Una voz maés actual, hibrida entre el ejercicio académico y la practica social es
Boaventura de Sousa Santos, quien ha planteado junto a otros el trayecto al Sur®’ de la
epistemologia, donde estan bien presentes lo ecoldgico, lo popular y lo indigena, y quien
afirma:

Hemos dividido siempre a la Naturaleza entre las visiones de Descartes y
Spinoza. Triunfé el primero, que la considera recurso natural a torturar para que
nos dé todo lo posible... con una voracidad mayor aun en las Gltimas décadas,
destruccion, mineria, extractivismo... Recuperar la ecologia de saberes. Eso
despertd mi interés por los pueblos indigenas, por la madre tierra, la Pachamama,
la Naturaleza que no nos pertenece sino gque nosotros le pertenecemos a ella. Ese
pensamiento ecoldgico es algo que los jovenes también aprecian. Debemos
articular los conflictos sociales con esa idea de Naturaleza porque esta es
territorio, cultura, memoria, pasado, espiritu, conocimiento, incluso sentimiento
paisaje.

Ve necesario enfatizarlo porque a su juicio nada de eso cuenta en la vision mas
tradicional de las ciencias sociales, y ni se diga de las demas ciencias. Por eso ha llegado
a proponer una corriente que ha denominado “Sociologia de las ausencias”, en la cual
adquieren relevancia los temas relegados por disciplinas cuyos paradigmas permanecen
en la incomunicacién con respecto a la praxis: “declaramos invisible lo que no queremos

ver”, mientras que aquello que estd ocurriendo, se convierte en vida al ser narrado. Y

% “Sur es una metafora, un nombre, si se quiere, que designa, dice Boaventura de Sousa Santos (2005) a
todos los excluidos del mundo occidental; a los de abajo, dice Enrique Dussel (2007). Para Hugo Zemelman
(2000), designa una realidad de opciones y posibilidades, luchas histéricas y movilidades sociales que
potencian a los sujetos allende sus fronteras, limites y determinantes historicas, sociales y culturales”
(Guarin 2017, 27).



considera que su mayor tarea en lo que le resta es la promocion de que “hay que aceptar
y contar la diversidad del mundo; hay que descolonizar nuestro conocimiento”.

Por otra parte, en el gran movimiento por la justicia ambiental y social que hay en
el mundo, es relevante considerar el aporte de Joan Martinez Alier quien se considera,
durante los Gltimos 30 afios, uno de los principales aportantes al nacimiento algo tardio
de la economia ecoldgica y de la ecologia politica. Enfrentada la economia al medio
ambiente, surge el ecologismo de los pobres, esto es, el ecologismo que no sabe que lo es
hasta 1970 o 1980, cuando no se podia evitar darse cuenta. En su opinion:

siempre he tenido la idea de que la economia ecoldgica tenia que servir
principalmente de apoyo a los movimientos sociales en el sur del mundo que
estan luchando contra la degradacion del medio ambiente, lo que me hace estar
convencido de que el ecologismo igualitarista, y no el socialdarwinista,®
enraizara sobre todo entre los desposeidos del mundo. Por ejemplo, los activistas
de Via Campesina que incorporan temas de economia ecolégica, como la
eficiencia energética, la pérdida de biodiversidad, la contaminacién quimica, etc.,
aungue a veces sin conocer todos los supuestos tedricos de esta disciplina. Y
también el fuerte papel de las mujeres, que estdn a menudo a la vanguardia de las
luchas populares ecologistas...

Convencido de que el sistema de mercado evade hacerse cargo de las necesidades
futuras, como las de los ecosistemas, ni de las repercusiones sociales de las transacciones
mercantiles, valora su experiencia andina, donde supo de la resistencia “anti-moderna”
de las comunidades indigenas: en Ecuador, los huasipungueros y en Perd, los
huacchilleros, confrontacion que nace mas de la necesidad de supervivencia que de una
depurada conciencia ecologista.

En este encuadre en las ciencias criticas que puede denominarse ‘epocal’ en el
sentido aludido donde un conjunto de ideas y concepciones, esperanzas, dudas y desafios,
se dan en interaccidn dialéctica con sus contrarios, en busca de su plenitud, es necesario
leer los rasgos de la totalidad compleja con historia a la cual se hizo referencia en la
presentacion de este capitulo en conexion con ‘desplazamientos’ ocurridos en las ciencias
sociales en decadas recientes, a los cuales hay que concederles su propia fuerza
implicativa, explicita e implicita, en este caso como una construccion ininterrumpida
sobre el saber de fondo que representan los contextos de mundos de vida en América
Latina, y puede tener alcance de cuestionar la légica cerrada de una definicion/identidad
completa: “La dialéctica de lo general y lo particular desciende no solo al pozo de lo

% El socialdarwinismo es la creencia de que el concepto de seleccion natural entre las diferentes especies
mediante la lucha por la existencia, y el consecuente triunfo de las mas adaptadas, resulta también aplicable
a distintos grupos humanos (Martinez y Schliipmann 1992, 25).



general en medio de lo particular. También rompe la invariancia de las categorias
generales” (Adorno 1970, 303).

Algunos de tales desplazamientos han tenido lugar precisamente en suelo
colombiano (que aqui se examinan después), retomados por pensadores que se inspiraron
en la postura de Xavier Zubiri (‘razén sentiente”) para aportar con sus planteamientos -
desde distintos lugares (la ética, el andlisis de “lo popular” y la filosofia latinoamericana)-
a lo que ha de ser la ‘pretension de articular una verdad (latinoamericana)’, que no puede
resultar ajena a esos espacios pedagdgicos esperanzados donde quiera que se indague por
la determinacion social de la salud colectiva y su transformacién a partir de la
epidemiologia critica y con el concurso del resto de las ciencias criticas.

Por desplazamientos se entiende, en consecuencia, la emergencia de nuevas
categorias de conocimiento, ligadas a las practicas sociales y a la movilizacion de gentes
de Africa, de Asia, de América latina, de Oceania, de Europa, de Norteamérica, “contra
la discriminacion, la exclusion social, los patrones hegemonicos y totalitaristas,
colonizadores del dispositivo global de conocimiento amparado en la idea de una historia
universal, de una cultura ejemplar” (Guarin 2017, 27), categorias que por otra parte
constituyen otras aproximaciones, nuevas formas de conocer y de aplicar la sensibilidad,
en frente de esos dispositivos unidimensionales:

Desde distintas atalayas interpretativas permitirnos un pluralismo critico,
intentando cefiirnos por las exigencias de la verdad histérica, de nuestras
historicidades y experiencias. Cefiirnos a la voluntad colectiva de existir libres,
sin coercion, sin amenazas, sin sutil dominaciéon. Comunicar e interpretar,
conversar e interpelar, testimoniar, escuchar, abiertos a la riqueza cultural del
mundo. Continuidades y rupturas: modernidad, teorias criticas, diferencias y
diversidades [...] Quiza sea esta, la experiencia de la diferencia, de la diversidad,
la que nos sorprende, la que subitamente se nos aparece cuando solo nos hemos
querido reproducir en unidades, identidades, totalidades unidimensionales. Las
I6gicas de las diferencias y las diversidades no se parecen a las légicas del orden
en la vida moderna, de la autoafirmacion y auto justificacion del discurso
moderno (38).

Pero, como no puede ser de otro modo, en estos desplazamientos quedan
incorporados aquellos que han tenido lugar entre paradigmas utilizados en la
investigacién, como lo ponen de presente Guba y Lincoln (1994) al analizar el
positivismo, el pospositivismo, la teoria critica y el constructivismo. Tal como lo
argumenta J. Breilh (2003, 81-85), en lo que respecta al objeto epidemioldgico, la
ontologia de un nuevo paradigma ha de atender a dimensiones como la general, la
particular y la singular; lo macro y lo micro; tanto lo social como lo bioldgico, lo cual

implica una nueva lectura de la complejidad y procurar su enriquecimiento en contra de



las tendencias reduccionistas y unilaterales del anlisis. Esto ultimo es aplicable también
a la epistemologia, en su concepto, para la cual propone el realismo dialéctico como una
perspectiva que permite recrear el proceso histérico de la subjetividad, distinguiendo
entre momentos de su construccion como la metasubjetividad, la episubjetividad y la
intersubjetividad, necesarios al plantearse las conexiones entre salud y complejidad; y
apoya la consideracion de Peter McLaren (Multiculturalismo critico, 1997) sobre la
necesidad de una narrativa metacritica en el pensamiento cientifico, que procederia de
arraigos multiculturales y de las relaciones entre saberes y con el saber académico.

En cuanto a la ética y la politica, la tension creativa entre la pedagogia de la
esperanza y la filosofia y teologia de la liberacion en América Latina, recrea elementos
de los cuales no se puede prescindir para mantener y alimentar un didlogo que, si tiene
como punto de encuentro la utopia, renuncia a absolutizarse o a unilateralizarse en una
sola dimension de cara al futuro de la humanidad. Freire queda incluido como
protagonista del movimiento de la liberacion, por sus aportes tanto tedricos como
practicos, aun en los discursos especializados de la filosofia y de la teologia, pues su
reflexion no se detiene en la frontera de lo pedagdgico, asi haya recibido un mayor crédito
su pedagogia esperanzosa como momento ético de la liberacion por parte de quienes
aprecian su obra.

Considera a la educacion como una fuerza erética que impulsa al ser humano hacia
un mundo sofiado pero aun no realizado, transcurso donde se evidencian estados de
conciencia como intransitividad y transitividad (Freire 1970a, 69-73). La conciencia es
“temporalizada”, en el sentido de que llega a ser consciente (no ya ingenua sino
criticamente) quien conoce y se compromete con su realidad, con un sentido del tiempo
que no es mero transcurrir cronoldgico: la realidad es un proceso creativo sin solucion de
continuidad, ilimitadamente constructivo, indeterminado. Cada hecho no se encuentra
aislado, sino que hace parte de un curso fluido, si bien de manera zigzagueante, donde
son frecuentes los avances y los retrocesos.

Desde la vision de la esperanza, la realidad esta abierta, pues la materia no se
entiende simplemente vinculada con la inmovilidad, con lo pasivo y lo inerte; es activa y
creadora. En la realidad hay ante todo posibilidad, ya que no se reduce a lo acontecido y
ni siquiera es la sumatoria de los fendmenos pasados y presentes. Para Freire, esto no es
otra cosa que transformar y retransformar el mundo: "nuestras principales
responsabilidades consisten en intervenir en la realidad y mantener nuestra esperanza”

(Araujo 2001, 36).



Con la busqueda de una “pedagogia del deseo” (37), explorara con otros (sujetos
de la formacion) las razones sociales, historicas, politicas, econémicas de que ‘quieran’
determinadas cosas, sobre todo cuando se someten a la fatalidad. Se trata de superar esta
comprension “inexorable” de su situacion y sus contextos:

La esperanza forma parte de la naturaleza humana. Seria una contradiccién si,
primero, inacabado y consciente del inacabamiento, el ser humano no se sumara
0 estuviera predispuesto a participar en un movimiento de bisqueda constante vy,
segundo, se buscara sin esperanza. La desesperanza es la negacion de la
esperanza. La esperanza es una especie de impetu natural, posible y necesario, la
desesperanza es el aborto de este impetu. La esperanza es un condicionamiento
indispensable de la experiencia histdrica. Sin ella no habria Historia, sino puro
determinismo, sélo hay Historia donde hay tiempo problematizado y no pre-dado.
La inexorabilidad del futuro es la negacion de la Historia (Freire 2005, 70-71).%
También Zubiri recuerda que “toda filosofia tiene a su base, como supuesto suyo,

una cierta experiencia”. “La filosofia no nace de si misma”, sino de la experiencia (Zubiri
1987 [1942], 153). Y agrega J. Conill (2005, 36)!® que ciertas modalidades de
hermenéutica trabajan analiticas de la experiencia real para sobrepasar los limites de la
auto-reflexion, y mostrar como en la experiencia hermenéutica se entretejen historia,
tradicion, lenguaje y vida personal. Por ejemplo, las analiticas de Ortega y Zubiri insisten
en el momento de realidad que adviene con la experiencia, al indagar por la ‘realidad
primordial’. Y este aporte posibilita una autoafirmacion critica de la razon, al “rescatar
la razén hermenéutica en general de la ‘burocratizacion’ epistemologica de la razon, y
evitar asi su autodestruccion”.

Antes de indagar por la metafisica en Espafia -y con mayor razon se podria decir,
en América Latina-, la pregunta que quiere dejar planteada Xavier Zubiri en su
conferencia Hegel y el problema metafisico (Zubiri 1933, 11-40), es: “; De donde arranca,
en qué consiste, en Ultima instancia, la Gltima razén de la existencia humana como luz de
las cosas?” Si tal pregunta se responde en el horizonte que la esperanza promueve, puede
decirse que no se ha apagado esta luminosidad y que, por el contrario, en América Latina
la reflexién filosofica cuenta con métodos renovados para aportar y hasta superar a la

% Agrega: “La desproblematizacion del futuro por una comprensiéon mecanicista de la historia, de derecha
o de izquierda, lleva necesariamente a la muerte o a la negacion autoritaria del suefio, de la utopia, de la
esperanza. Es que, en el entendimiento mecanicista y por lo tanto determinista de la Historia, el futuro ya
es conocido. La lucha por un futuro asi a priori conocido prescinde de la esperanza”.

10 Una pégina antes plantea que para enfrenta la llamada ‘critica total de la razon’, sin recaer en un
‘cartesianismo epistemologico’, queda la posibilidad de mediar entre logos y experiencia con el concepto
de una ‘razén experiencial’. Los antecedentes se hallarian en la tradicion de la filosofia espafola desde la
Generacion del 98 (por ejemplo, en el ‘sentimiento tragico’ de Unamuno y en el ‘pensamiento poético’ de
A. Machado) hasta la ‘razon vital’ de Ortega, la ‘razén poética’ de Zambrano y la ‘razén sentiente’ de
Zubiri, con sus derivaciones antropoldgicas y metafisicas en Pedro Lain y Julidn Marias.



docta spes, y que de todos modos ello se consigue sin apartarse de la praxis de la
liberacion: se critica lo individual meramente existencial, la conciencia ingenua, la falta
de historicidad y de comprometimiento; se resalta el trabajo como elemento posibilitador
de la conciencia, la praxis histéricamente situada, la pasion por los pobres, el horizonte
ético de la liberacidn, y no otra cosa se hace al dilucidar los pensamientos sobre el ser de
la esperanza, aquel que busca su emancipacion;* todo lo cual recuerda ciertamente a G.
Lukacs y sus posturas basadas en una dialéctica revolucionaria: parece necesario dirimir
las coincidencias y diferencias ontoldgicas de cara a las circunstancias sociales.

Por su parte, Zubiri marca una distancia con Ortega y Gasset, su maestro, en
cuanto a como concebir la relacion entre el ser y la realidad. Afirma:

¢Es lo mismo metafisica y ontologia? ¢Es lo mismo realidad y ser? Ya dentro de
la fenomenologia, Heidegger atisbé la diferencia entre las cosas y su ser. Con lo
cual la metafisica quedaba para él fundada en la ontologia. Mis reflexiones
siguieron una via opuesta: el ser se funda en la realidad. La metafisica es el
fundamento de la ontologia. Lo que la filosofia estudia no es ni la objetividad, ni
el ser, sino la realidad en cuanto tal (Zubiri 1987 [1942]).

Y sera a partir de la senda que él abre, que se constituya una parte importante de
la reflexion que en la filosofia y la teologia de la liberacion tuvo lugar en las dltimas
décadas del siglo XX en América Latina:

...el Grupo de Bogota. Conformado basicamente por filésofos y tedlogos, el
grupo se articulé en torno a los diferentes intereses de sus miembros (la
hermenéutica de Paul Ricoeur, la lectura de Marx, la metafisica de Xavier Zubiri),
y delineo desde distintos lugares (la ética, el andlisis de “lo popular” y la filosofia
latinoamericana), la posibilidad de una verdad en América Latina. Se “abre” con
la publicacion en 1977 de Metafisica desde Latinoamérica de German
Marquinez, quien fue discipulo de Zubiri, y se “cierra” con la publicacién de dos
textos a mediados de los afios noventa: Posmodernidad y verdad de Roberto
Salazar Ramos (1993a), y Critica de la razon latinoamericana de Santiago
Castro-Gomez (1996) (Sanchez).

Ahora bien, en el subcontinente se empieza a hablar de liberacion'® a partir de
movimientos populares en el &mbito de iglesias cristianas, que son acompafiados por
cierta ruptura en el pensamiento teol6gico, consistente en una modificacion de la teologia

objetiva, aquella en la cual Dios aparece como sujeto actuante: la presencia de Dios se

* Tal es el pensamiento de Freire al respecto, quien también utiliza los conceptos de evolucién bioldgica
hasta la escala humana, mediando la conciencia como epifendmeno, y distingue entre naturaleza y cultura.
En (1970c, 34 y ss) plantea el actuar consciente a partir de experiencias. Como Lukécs, Freire (1970c, 88
y ss) menciona la conciencia (de inconclusion, de inacabamiento), como la aspiracion a ser mas, que
diferencia al ser humano de otros animales, carentes de historia en sentido estricto; situaciones limites,
propias de los seres humanos (116 y ss). Praxis, fuente de conocimiento y de creacion (118).

101 Ver Hinkelammert (1990, 271).



produce cuando se le reconoce en la relacion de comunion entre sujetos humanos, a partir
tanto del amor al pr6jimo, como del trabajo y de la fiesta.

Tedblogos de la liberacion asumen los planteamientos filosoficos de Zubiri sobre
la realidad y sobre la historia,* y los interpretan como un dinamismo dialéctico que la
fuerza de la realidad va sefialando a los seres humanos, para aceptar e impulsar los
cambios historicos. Esta realidad es una, es la que unifica y diferencia a la vez todas las
cosas, es riqueza inagotable, fuerza, posibilidad.

Ignacio Ellacuria (1930-1989), continuador de los trabajos de Zubiri, define asi su
comprension del papel de la Iglesia: acompafar e impulsar la praxis histérica de
liberacion de las mayorias pobres. Para él, los conceptos filosoficos, cientificos,
teoldgicos, se hallan en relacion directa con la realidad y la praxis historica; desconocer
esta relacion es poner los conceptos al servicio de las ideologias de dominacién.0?

Ellacuria busca establecer a través de la historicidad de los conceptos, en primer
lugar, la verificacion préaxica de la verdad-falsedad [problema epistemoldgico], justicia-
injusticia [problema ético] y ajuste-desajuste de los conceptos [problema praxico o
politico]; en segundo lugar, la constatacion praxica del concepto, es decir, si el concepto
sirve para las mayorias pobres o para las clases privilegiadas; en tercer lugar, las
condiciones reales, sin las cuales no hay posibilidad de realizacién de los conceptos y de
las intenciones; en cuarto lugar, la ideologizacion de los conceptos idealizados, que en
vez de animar los cambios sustanciales y exigibles los distorsiona; y finalmente, la
introduccion de un tiempo que permita cuantificar y verificar en la praxis.'® En otras
palabras, Ellacuria sefiala la necesidad de la interdisciplinariedad de la teologia de la
liberacion con las ciencias sociales, econdémicas, politicas, y con la filosofia.

Desde luego, tales cometidos requieren una mirada amplia y sistematica, que en

algunos casos se llevd hasta el planteamiento de la “normalizacion” que, segun sus

* Zubiri se ha planteado sistematicamente el “problema de la realidad”, y por eso se estudia como referencia
autorizada. Ver Zubiri (1989). También sus obras postumas: Sobre la realidad (2001) y El hombre: lo real
y lo irreal (2005). En su vision de la realidad historica, él supo “instituir un control del Logos por las
ciencias de la materia a la que se referia el Logos y, al mismo tiempo, de los enunciados y resultados de las
ciencias de la materia por el Logos”, segun Gutiérrez (1989, 230).

102 A tales conceptos se remite Ellacuria (1976, 609-635).

108 Ver Roa (1996, 119). Igualmente, Hinkelammert (1990, 253) afirma: “Asegurar la vida por la
transformacion de todo el sistema institucional en funcién de la posibilidad de vivir de cada uno, es el
objetivo de la praxis. Esta, por tanto, no se reduce a simples practicas. Significa asegurar al sujeto humano
una institucionalidad que le garantice la posibilidad de su desarrollo y, por consiguiente, de realizar
efectivamente un proyecto de vida en el marco de condiciones materiales garantizadas™.



impulsores, haria falta al ejercicio del pensar desde América Latina. Al respecto, es valido
considerar el balance que aventura Alejandro Sanchez Lopera, con este cuestionamiento
a (quienes consideran un agravio la “pretension de articular una verdad
(latinoamericana)”:

gueremos retratar [tal agravio o “bajeza™], su potencia de desorden, su no
fascinacion ante la insinuacion estatal. Nos interesan los barbaros que no dejan
de proclamar: “La verdad no es de nadie —ademas miente, y es solo una bonita
ilusion cuando es de todos”, o aquellos que en la desmesura no sienten culpa al
decir: “América Latina... jes el mundo!” (Snchez).

En su perspectiva, la insercidn de las propias reflexiones en la corriente principal
de la filosofia, si an no estd lograda plenamente, ha de hacerse con “desobediencia’:
“...Nos ubicamos asi en el terreno de la critica, donde no se trata de un refinamiento
logico o intelectual, sino de una practica que no cesa de afirmar el ‘no querer ser
gobernado’, segun la notable expresion de Foucault en su discusion sobre la Tlustracion”.
Por lo demas, tal asuncién conlleva repercusiones que de no enfrentarse, paralizarian el
pensamiento:

En dltimas, para nosotros, el pensamiento tiene sentido cuando se asume sin
verglienza la violencia que implica su ejercicio, y sin desdicha, la labor de
combatir aquello que de mayoria hay en la minoria. El pensamiento, entonces, es
digno de ese nombre si no cesa de perseguir la inquietante afirmacion de Badiou:
“Encuentra tu indecencia del momento”. Un pensamiento capaz de decir: ya que
experimenté la libertad, no quiero volver a ser esclavo. Por ello, se trata de
enfrentar el pensamiento a su fantasma mas terrible, y temido: la posibilidad de
la revuelta absoluta. En nuestros términos, un pensamiento sin violencia es sélo
ideas. Un sujeto sin un momento de terror, es solamente un individuo
(Sanchez).1

Este rasgo de insubordinacion ya ocurrido muchas veces en el pais y en
Latinoamérica, y cada que se incluye en una codificacion porque estad en marcha alguin
proceso de concientizacion (de desalienacion o de ilustracion, de praxis del saber, como
cabria precisar), no ha pasado inadvertido y se ha intentado reprimir. Por eso vuelve a
plantearse, porque requiere ser identidad, parte del proceso formativo critico y de la
cultura integral que se consolida de modo praxioldgico sobre la base del pensamiento

critico. Entre tanto, circulara aislado, resonara para dejar de oirse seguidamente.

4.4. A modo de conclusiones

104 En este texto, el reclamo valorativo de la emancipacion es por la insurgencia del pensamiento, ajena a
los condicionamientos de un pretendido universalismo. Termina afirmando: “En definitiva, se trata de
inventar, desde multiples puntos, un pensamiento ilegal, irredento, que diga sin temor: me hice libre, y ya
no quiero seguir siendo débil”.



En los siguientes graficos se abordan los temas tratados en las tres secciones del

capitulo, que se relacionan con:

1. El modo de recuperar el individuo su autonomia relativa con relacion al
avasallamiento que puede experimentar, no solo porque el mercado impone las
condiciones, sino también porque puede estarse convirtiendo en el hombre ‘hackeable’
como nuevo tipo humano, segun lo propone Noah Yuval Harari.

2. De otra parte, el interés emancipatorio de la pedagogia critica y su didactica,
que define su conexidad con las ciencias criticas.

3. También, el aporte de la pedagogia critica a la cultura de la salud colectiva,

fundada en torno del pensamiento practico-critico.

Mapa 7. La autonomia relativa en el acto formativo y en torno de la didactica y
pedagogia criticas.




Mapa 8. La pedagogia y didacticas en su disposicion transdisciplinaria e intercultural en

las ciencias criticas y su interés emancipatorio.
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Mapa 9. El aporte de la pedagogia critica esperanzosa a una cultura critica de la salud

colectiva.



Conclusiones generales

El siguiente cuerpo de conclusiones se presentard de manera ordenada, desde los
diferentes recorridos que se tuvieron en cuenta para dar respuesta a las preguntas
orientadoras generales por capitulos y que de manera general obedece a dos grandes
interrogantes: ¢Es la pedagogia critica esperanzada, una forma de saber posible en la
interfase de la salud colectiva y las ciencias criticas? y ;Como educar en la pedagogia
critica de la esperanza, desde su horizonte transdisciplinario?

Cuerpo concluyente uno. Asuntos claves en la constitucion del proyecto
pedagdgico y didactico criticos, la esperanza militante freiriana.

Son relevantes dos asuntos alrededor de este bloque de conclusiones: El primero
tiene que ver con los conceptos articuladores y ordenadores y las consideraciones ético-
politicas, historicas y tedricas que referencian el campo pedagdgico y, por tanto, el saber
disposicional al concitar a la pedagogia y a su didactica al dialogo con las ciencias criticas
en la interfase de la salud colectiva, con inclusion del abordaje propuesto desde la
epidemiologia, frente a los retos interculturales y transdisciplinarios del objeto de estudio,
esto es, la relacion sociedad-naturaleza. En la configuracion de la realidad compleja y con
historia que constituye ese campo, se integran espacios sociales y niveles como: general,
particular y singular.

Estas articulaciones serian: en su fundamento politico, el de una tradicion

pedagdgica que aporta a la tendencia educativa progresista liberadora, esto es, que apuesta



por la transformacidn de los sujetos y los contextos que los sitGan existencialmente, con
una finalidad sociopolitica susceptible de radicalizarse si en ello se implica la
humanizacién y la emancipacién puestas en juego por las estructuras socioeconémicas
injustas y los ordenes juridicos subyugantes. En virtud de la coherencia vital de Freire,
su didactica fue ampliando su capacidad critica relacionada con el transcurrir de sus
experiencias, y de esto son pruebas los diversos momentos que pueden sefialarse en su
trayectoria hasta convertirse él mismo en referencia para la controversia, para la
pluralidad de conexiones que se pueden intentar con su legado, y traducirse en nuevas
iniciativas y proyecciones, sin descartar que la problemética de la politica esté asumida
ella misma como forma de experiencia.

Su fundamento histérico se ha postulado con base en la conceptualizacion
freiriana de lo faseoldgico y epocal, que dialécticamente caracterizaba los transitos en los
cuales encontraba a la sociedad y al régimen politico brasilefios, pero que pueden
indicarse como medios que hacen parte de su didactica critica puesto que incorporé en su
pedagogia la necesidad de llevar hasta el nivel consciente tales transiciones e, incluso,
convertir la vivencia de su transformacion, mediante procesos educativos, en una
conciencia critica realimentada y potenciada por la esperanza que se arriesga en
confrontaciones de alcance global, como cuando apuesta por una posmodernidad
progresista en contravia de la conservadora que es hegemdnica, producida en funcion del
mercado.

Y en su fundamento tedrico se resalta la consistencia general reconocida a la
propuesta pedagdgica freiriana, desde sus primeras formulaciones en relacion con la
alfabetizacion de adultos, cuyo contenido se hace mas vigoroso en cuanto mas profundiza
en los objetivos, las visiones y la pertinencia cualitativa de su didactica critica, con la cual
conquista y valoriza un campo propio, el de la apuesta esperancosa, con multiples
resonancias como las indicadas mas arriba a partir de las apreciaciones del biografo de
Freire, Moacir Gadotti. Esa didactica critica se puede agrupar en torno a categorias de su
quehacer de manera significativa: lo dialdgico inscrito en la dialéctica, procurando desde
la incompletud, el ser mas de la trascendencia como ampliacién de la praxis; la
interdisciplinariedad y lo intercultural, enmarcando lo relacionado con la reivindicacion
material de los valores y la virtuosidad, tendientes a la liberacion y sin abandonar la
utopia; la investigacion que convoca a lo comunitario, a la participacion, a la gestion
democratica, mediante la tematizacién en los contextos, la problematizacion y la

produccion de la existencia, a la cual se aporta lo nuevo, la creatividad desde la memoria,



lo anamnésico (el recordar), lo intertextual y la fuerza implicativa para transformar lo
dado.

En segundo lugar la constitucion y representacion, que desde su apuesta
pedagdgica y didactica, se hace de su acto formativo. Se podria decir, por tanto, que este
acto formativo de la didactica critica se constituye en un horizonte de alteridad, desde
maultiples relaciones culturales que se expresan en la corporeidad, y desde ella en
disposiciones relacionales consigo mismo, con los otros y con lo otro. Produccién y
reproduccion social son el contexto donde el sujeto inacabado, expectante, se forma en
condiciones de autonomia relativa frente al mismo, a partir de una lectura material y
temporal de la época, en la cual se encarna un conjunto de ideas y valores, de luchas y
posibilidades, que definen el poder contar o no con un horizonte de suefios, de utopias.
En palabras freirianas, unos percibidos destacados de sus condiciones limite, desde las
cuales se adelanta una confrontacion con la realidad para un nuevo vivir ético del ser
social posibilitador y posibilitante -el ser més- .

Por tanto, esta constitucion del acto formativo involucra intersubjetivamente al
sujeto incabado, inconcluso e incompleto, que se dispone a aprehender la realidad, desde
la practica produccion de su existencia donde se concitan su ontologicidad, cotidianidad
y formacion como singularidad con conciencia de mundo; producto ésta de unos habitus
posibilitadores de nuevos capitales simbélicos o culturales -en palabras propias de
Bourdieu-, con los cuales participa en el juego de las relaciones de poder para desafiar al
poder hegemonico, aportando a alternativas sociales desde el propio gobierno ético de si
mismo, que se constituye con base en un saber virtuoso, trascedente en cuanto practico-
critico, posible y necesario, recreando el mismo acto formativo esperanzado.

Cuerpo dos. Aspectos concluyentes que dan cuenta de aquellos rasgos y aspectos
filoséficos, del sentido etimolégico de la esperanza freiriana.

El siguiente cuadro ilustra el recorrido de una esperanza gque se constituye en su
devenir histdrico—filoséfico como una opcion habilitadora del sujeto militante, ante la
posibilidad de implicarse intersubjetivamente en la trasformacion del objeto sociedad-
naturaleza con una apuesta emancipatoria intercultural y transdisciplinaria, y mediante la

praxis del saber.

Cuadro 9
Etimologia Mitica Elpis | Spes augusta | Spes dialéctica y | Spes militante
Aguardar; (cultura (Latina) a | docta spes | (esperanza  bien
curiosidad, desear | helenistica) Esperanza (Principio fundada en la cual




(temer). Estado de
animo en el cual
se nos presenta
como posible lo
que se desea.
Corresponder el
efecto o suceso a

lo que se
esperaba.
Confianza de
lograr una cosa.
Del portugués:
Estar de

esperangas. 1.
Hallarse gravida

(la mujer).
Esperancoso: 1.
Que tiene

esperanza. 2. Que
da esperanza;
prometedor.

Elpis es la Diosa
de la esperanza,
hija de la Noche,

hermana de
Suefio, el que
dejaba en
Suspenso las
penas, y de
Muerte, la que
ponia fin a las
penas; se
encuentra

apresada en la
jarra de Pandora.
Versiones: Unico

bien frente a todos

los males
esparcidos o un

mundo en
desgracia, sin
esperanza. Para

Goethe, ella
representa el
animo para buscar
los bienes

faltantes; es la
constancia y no la

resignacion  que
delante de los
bienes que no
aparecen, es su

posibilidad, y su
ausencia significa
la pérdida de su
posibilidad.
Heidegger y Fink
hablan de un
proceso transitorio
de opuestos
coexistentes y de
contrastes, lo que
implica para la
esperanza, como
apuesta de

cristiana o beata
spes

El emperador
Augusto acerca y
relaciona la Elpis
griega con
instituciones de la
sociedad y del
Estado, y
Germanico
actualizael culto a
la diosa
Esperanza. Este
sera un legado del
Imperio Romano
que asimilan los
pensadores de raiz
cristiana, quienes
retoman la
esperanza como
una virtud, pero la
interpretan
vinculada con la
promesa hecha al
pueblo de Israel y
la renuevan con la
implicacion  de
superacién de la
muerte; la
esperanza ya no
es s6lo una
determinacion de
los afectos de
espera, sino que
pertenece a la

condicién
ontolégica del
hombre, como
afirmaba E.
Mounier.

Esperanza, de
Ernst Bloch)

Segun Pierre
Furter, para Bloch
la esperanza se
comporta  como
principio, porque
s una causa de
accion, una fuente
de praxis que se da

en lo mas
profundo de Ila
existencia
humana.
Afirma que: “en
todos los niveles

de la realidad [en
lo antropolégico,
en lo
epistemoldgico,
en lo ontolégico],
este principio (el
de la esperanza)
aparece como el
motor  de la
dialéctica”, que el
propio Bloch
rastrea en un
conjunto de
autores a lo largo
de la historia.

A la docta spes,
Bloch la presenta
como rebelién
contra el mal,
suefio de justicia y
felicidad, pero
también
conocimiento del
mundo,
recuperacion  de
fracasos para salir

se reta al ser
humano a ser mas)

Furter afirma que
el analisis hecho
por Bloch de las
tesis dos y ocho de

Marx sobre
Feuerbach,
significa una

superacién de la
docta spes, sobre
la base de |la
relacion entre la
utopia y la
materia, en la cual
la utopia indica, de
manera absoluta y
concreta, el
objetivo a ser
alcanzado, pero
donde la materia
es aquello
necesario donde se
debe apoyar la
utopia para que la
esperanza
anunciada por ella
se torne militante.
Para Freire, la
educacién
liberadora es una
practica utdpica
“en el sentido de
que vive la unidad
dialéctica,
dinamica, entre la
denuncia y el
anuncio, entre la
denuncia de una
sociedad injusta y

transformacion, a flote. Para | explotadoray el
un dejar atras, un Habermas, la | anuncio del suefio
superar; dar un docta spes es | posible de una
paso en la vida; suplemento de la | sociedad que por
relacion que se da llustracion. lo menos sea
en el ser-siendo, menos

un devenir en el explotadora...”
dominio

ontoldgico del ser,

de lo que es.

La tipologia de una esperanza militante se funda en unos determinados modos de vida, referenciados
antes (capitulo uno) y a desplegar en los siguientes capitulos (tres y cuatro), con componentes como el
inédito viable y la virtuosidad (la radicalidad, la lucha, la conectividad o dialecticidad y la bisqueda),
de un lado, y del otro en un habitus (el ser esperanzado) y un campo (el pedagogico) que delimitan su
caracter frente al espacio social y sus determinaciones.




Como implicados practicos de la proyecciéon de la esperanza (considerados detalladamente en los
capitulos tres y cuatro), se tiene en primer lugar a la phronesis moral, en el mismo campo semantico con
la iuris prudéntia, por su critica de lo normativo y su capacidad creadora de derecho. También, en frente
de esas nuevas realidades, las cuales pueden ser interpeladas desde la spes dialéctica, el acto formativo
se intenciona con caracteristicas como: proceso-movilidad, tension (conflictividad) y opciones,
historicidad de las transformaciones, anticipacion y posibilidades de futuro, accion y proposicion, que
hacen parte de la praxis del saber ligada a la préctica produccién de la existencia.

Cuerpo tres. Dimensiones epistemoldgica y ontoldgica de la pedagogia de la

esperanza en la constitucion de un ser social esperanzado, y aporte desde su fundamento
critico al abordaje de la salud colectiva.

La pedagogia interactia en la compleja realidad que se estructura como campo,
tanto en su dimensién material como en un horizonte de conceptos; desde aqui procede
el habitus a generar un campo de saber disposicional donde dialogan la pedagogia y sus
didacticas con el resto de las ciencias. Por su parte, campo y habitus de la pedagogia
critica -esperanzosa- son dispositivos articuladores y organizadores, que hacen evidente
su autonomia relativa con respecto a los espacios sociales, puesto que también son parte
de una configuracion como totalidad compleja con historia. La significatividad que
adquieren las acciones de individuos y grupos depende tanto de la intencionalidad como
de las contradicciones que se dan en este campo donde dialogan las ciencias criticas y la
salud colectiva. Esto es determinante para la constitucion de capitales simbdlicos, que
abarcan desde el plano de lo pedagogico hasta el &mbito intercultural, donde se expresan
la gramatica del gusto y las conductas del sujeto critico transformador.

En la interfase salud colectiva y ciencias criticas, este concitar a la pedagogia de
la esperanza da lugar al acto formativo que en su didactica critica esta referido al dominio
singular, alrededor de la disposicion de un sujeto en formacion desde la préctica
produccidn de su existencia. En la onto-logia de este sujeto esperanzado, que es parte del
ser social con experiencia historica, son inseparables la praxis y el conocimiento, que se
construye desde su afecto expectante, del ser mas, lo cual le lleva a rememorar y a tener
‘memoria del mundo por venir’, como ser transformador.

Si la utopia es una forma que adquiere el conocimiento social, las perspectivas
educables de la esperanza: la ontologica, la educativa, la cotidiana soportan el acto
formativo esperanzoso como condicién imaginativa y critica de intuicidn, curiosidad y
emocidn conscientes de que se construyen y reconstruyen condiciones sociales y politicas
tras el anhelo que se moviliza creativa e incesantemente. Desde la ontologicidad propia
de la esperanza, se despliegan los modos de existir: busqueda, radicalidad (clima
emocional del sujeto critico que es afectado y se extrafia -en el dolor), lucha, dialecticidad

(abarcadora de procesos de subjetivacion como expresion de conciencia de mundo,



referidos a lecturas resistentes de palabra y de rescritura de mundo, con suefios y
rebeldia). Tales modos de existir tienen caracteristicas originadas desde el hablar, el oir y
el vivir. El primero es insercion en el sentido por medio del lenguaje, lectura del mundo
por medio de la palabra; el segundo da cuenta de un dialogo consciente para construir con
el otro y con lo otro; mientras que el ultimo representa la busqueda y el encuentro
problematizador para salvar las dificultades, donde se anuncian deseo y posibilidad
utopica. De conjunto, todos se dirigen a la humanizacion que posibilita la existencia y la
historia de mundos, producto de la experiencia del descubrimiento de la opresion para
afianzar posibilidades, mediante la dialéctica de contrarios.

Cuerpo cuatro. La relacién pedagogia y didactica critica con las ciencias criticas
desde su interés emancipatorio, su aporte a la autonomia relativa y a la constitucion de
una cultura critica que enmarca la salud colectiva.

El metabolismo en la sociedad de mercado es solamente una de las condiciones
que contribuyen con el avasallamiento de la subjetividad que se viene produciendo en
diversos ordenes y durante un largo tiempo. A los aspectos de injusta distribucion de
oportunidades y pobreza multidimensional, se suma la violencia desde el aparato del
Estado o desde grupos poderosos que impactan a sectores vulnerables o discriminados. Y
también hay que afadir las amenazas que se ciernen desde la brecha digital o desde la
manipulacion de datos y de conciencias que operan centros interesados en aumentar su
influencia, que serd mas amplia en la medida en que se extiendan estas capacidades con
la introduccion de la cuarta revolucidn tecnoldgica.

El sujeto no estd de antemano condenado, pero le compete resistir este
avasallamiento de multiples rostros con el empefio por ganar autonomia relativa con
respecto a estos entornos donde se reproduce su vida, precisamente para producir no
solamente mundos mas humanos sino las capacidades con las cuales pueda aportar en la
transformacion de esas condiciones que hacen parte de su realidad epocal. Desde la
pedagogia critica se convoca al sujeto concreto para aprender con él a leer ese contexto y
a actuar en su rescritura.

En la interfase con las ciencias criticas, la pedagogia critica -esperanzosa-
pretende un pensar critico y reflexivo, desde la base de la vida cotidiana, donde la persona
internaliza por su cuenta la impronta de sus multiples relaciones, hasta procurar un
proceso abierto que da lugar a un acto formativo caracterizado por las posibilidades
creativas para insertarse en redes que propician la coexistencia, y dan un sustento para

esa autonomia relativa de la cual se habla como estado y como recurso para vivir el deseo



y para enfrentarse al libre albedrio que no es mas que la orden de consumo desenfrenado
que promulga el mercado.

Es posible desde la memoria donde resuenan tanto los recuerdos (la anamnesis)
como el porvenir (el novum), participar junto a muchos otros en la reinvencion de la tarea
del pensar, a partir de ese acto formativo apropiado para cada quien (Bildung), donde
concursa la fronesis, al menos en estas direcciones: critica permanente de la razon
positiva, emergencia de la curiosidad, autocompresion en la autonomia y conciencia
critica (capacidad de representacion) como cuerpo que sabe y también ignora, pero que
necesita de los otros para resistir, asi su primer soporte esté en sus condiciones soberanas
cimentadas en la ética y en la virtuosidad que se ganan en los espacios que estan abiertos
a la esperanza.

La pedagogia critica -que procura un ejercicio intercultural- y su didactica, se
relacionan con el énfasis metacritico de la epidemiologia. La practica produccién de la
existencia y las tres esperanzas con los modos de existir, explicitan una forma de atender
los espacios de las ciencias criticas desde donde se problematizan las categorias de la
reproduccion, el metabolismo y la determinacion social. A esta problematizacion aporta
la epidemiologia, y con ella se concita a la pedagogia para configurar campos de lucha
contrahegemonica, diferenciados de los disciplinarios tradicionales y positivistas.

En el acto formativo aludido, los marcadores que definen saber y obrar, y
preservar condiciones y circunstancias necesarias para la transformacion, surgen por
sentido historico, tedrico y politico con lectura de la palabra y de mundo, provocando
perspectivas para la existencia con interpretacion analdgica y comprensiva, como accion
politica ante la caracterizacion de una época, en un lugar y dentro de una cultura critica;
bases de la contrahegemonia en las respectivas concepciones de esos mundos.

En término de la lectura de saberes propia del pensamiento critico, pluralista,
integral, complejo y cercano con relacion a América Latina, se postulan las ciencias con
conciencia, que valoran la razon experiencial y lo analogico. Por su capacidad de accién
para determinar lo nuevo, permiten dar cuenta de la fuerza implicativa del postulado
dusseliano, cuyo resultado se representa en la interfase con las ciencias criticas, tal como
se propone por la epidemiologia, con un interés emancipatorio.

La apuesta de la pedagogia critica alrededor de la investigacion tematica y del
analisis hermenéutico, permite deslindar campos y se proyecta en apuesta
multidisciplinaria hacia una cultura critica de la salud colectiva. La participacion

promovida por los métodos de decodificacion y codificacion, problematizacion, reflexion



colectiva y doble ciclo, representacion de percepcion, entre otros, como aporte cultural,
enriquecen la perspectiva de la epidemiologia critica de la desigualdad y enriquecen su
carécter intercultural.

La metodologia de lo tematico en Freire -donde la salud bien puede ser tema
generador- y lo comprensivo actdan como mediacion en la interfase con las ciencias
criticas, en la caracterizacion de una cultura critica de la salud colectiva. La teoria y
practica en sus dimensiones intersubjetivas, con un ejercicio publico, se proyectan por la
consolidacién de esa cultura critica, que reconoce posibilidades criticas en la consiliencia
como una via para comprender relacion entre ciencias y humanidades y encontrar un
pensamiento comun, sin que las ciencias pierdan su estatuto con sustento praxioldgico, y
sin renunciar al ejercicio practico-critico del saber y del pensamiento, que permite hablar
de una sola cultura, sélida, integral, plural y diversa de conocimientos, que se expresa en
una realidad compleja y que permite concretar una ciencia con conciencia critica.

Desde la pedagogia critica, la esperanza militante se proyecta frente a la
epidemiologia, por una cultura critica de la salud colectiva, como creciendo
histéricamente con un horizonte de transformacion. Con la propuesta de un sujeto politico
en formacién, soberano en el gobierno de si mismo, se reconoce una sinergia con la
epidemiologiay las ciencias criticas, en torno a un pensamiento plural que permita actuar
en la recreacion del sentido de integralidad, y se asuma la incorporacion de problemas y

sus explicitaciones colectivas, contextuales en la salud colectiva.
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