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También copió en uno de sus cuadernos una zarzuela denominada El hijo 
pródigo. Sin embargo, aunque publicó varios libros, no hizo lo mismo con sus 
transcripciones musicales de música popular y tradicional ecuatoriana e indígena. 
Van a ser los capuchinos posteriores quienes retomarán algunas de sus trans-
cripciones de música indígena y las recopilarán junto con las de otros sacerdotes.

Realmente, fue el liderazgo del padre Marcelino de Castellví (1903-1951) el 
que logró articular a muchos de sus colegas en torno a un proyecto científico y 
cultural de grandes dimensiones que él mismo denominó “misionología cien-
tífica” con un “método pancientífico indigenista” —luego lo llamaría “método 
panantropológico”—28. Fray Marcelino nace en Castellví (Castellví de la marca, 
provincia de Barcelona). 

Figura 15. Fray Marcelino de Castellví (1903-1951). 
Retrato muy probablemente de 1948 con motivo de 
sus viajes en Europa y EEUU 
�Fuente: apcc

28	  Castellví presenta su método en un congreso en Amsterdam en 1948: “Philosophie de 
la Méthode panscientifique lndigéniste (ou Pananthropologique. Al respecto, también 
sugiero consultar su artículo: “Las ciencias antropológicas nacionales”. Castellví man-
tenía una activa comunicación académica internacional. Entre 1948 y 1949 participó 
con ponencias en diez congresos internacionales, desde el Congreso Internacional de 
Ciencias Antropológicas y Etnológicas en Bruselas de 1948, al xxix Congreso Interna-
cional de Americanistas en 1949 en Nueva York —ver el testimonio de la antropóloga 
de la U. de París, Helene Martin-Delfour, publicado en La prensa de Barranquilla, 
el 27 de junio de 1951, donde reconoce su brillante inteligencia y genialidad, o en la 
nota necrológica publicada por ella misma en el Boletín Bibliográfico de Antropología 
Americana, Vol. 14, No. 1 (enero-diciembre 1951), pp. 283-285.
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En 1918 estudia en un colegio de capuchinos para luego pasar al Semina-
rio. Autodidacta, políglota que sólo estudió dos años en la Gregoriana de Roma 
(1928-1930)29. Llega al Vicariato en 1931, funda el Centro de Investigaciones 
Lingüísticas y Etnográficas de la Amazonía Colombiana en Sibundoy en 1933, 
y posteriormente la revista Amazonía Colombiana Americanista para divulgar 
internacionalmente los trabajos del Centro (1940)30.

Publica en Pasto (Nariño) manuales de recolección etnográfica y lingüística 
para hacer un levantamiento cultural integral de las comunidades con las que 
trabajaban. Se destacó en el trabajo lingüístico y en lo musical logró motivar a 
varios religiosos y religiosas con buena formación musical, como el mencionado 
padre Jacinto María de Quito, el padre Lucas de Batet (1900-1964; varios cantos 
en 1934)31, el padre Fructuoso de Manresa (1903-1971; 8 cantos), el padre Esta-
nislao de Les Corts (1876-1946) —1935, quien también hizo la descripción de 368 
objetos de los 440 enviados a las exposiciones misionales de Bogotá y Roma—, el 
padre Plácido de Calella (1930) y, especialmente, Francisco de Igualada. Todos 
ellos realizaron transcripciones musicales de tonadas indígenas durante esa época.

Francisco de Igualada (1907-1962) llega al Vicariato Apostólico del Caquetá 
junto con Castellví en 1931, y estaría en la misión hasta 1944.

29	 De los capuchinos del Putumayo, únicamente Castellví ha sido ampliamente biografiado 
a partir de fuentes de archivo. Ver, por ejemplo, los trabajos de Vidal y Pinell (1979) y 
de Manresa (1993).

30	 Dos años antes del Centro de Sibundoy, se había creado el gabinete de musicología 
indígena (1931) en el Museo de Historia Natural —hoy Museo Argentino de Ciencias 
Naturales “Bernardino Rivadavia”— bajo la dirección de Carlos Vega, hoy Instituto 
Nacional de Musicología Carlos Vega en Buenos Aires. 

31	 Batet llega a Colombia en 1926, fue compañero de Francisco de Igualada en el interna-
do de La Pedrera, con transcripciones hechas en 1934. Además, recopiló “1000 trovas 
populares de los blancos y otras canciones, bambucos, cuentos y tradiciones de los 
blancos e indígenas del Putumayo y Caquetá, entre 1926-1934. MS. Inédito”. Algunas 
de las coplas fueron editadas en varias entregas en la revista Amazonía Colombiana 
Americanista. Trabajos similares en esa época serían el de Antonio José «Ñito» Res-
trepo Trujillo (1855-1933), con su De la tierra colombiana. Cancionero de Antioquia, 
publicado en 1930 en Barcelona, o el de Octavio Quiñones Pardo, Cantares de Boyacá 
(Bogotá, 1937); la moda de los cancioneros se va a producir en Colombia en los años 
cuarenta, una década después, y prácticamente todos los cancioneros que recopilan 
coplas hasta los años sesenta e incluso los posteriores de Guillermo Abadía Morales, 
no van a tener la rigurosidad etnográfica del trabajo del padre Batet, quien anotaba 
quién era el informante de cada copla, su edad, su ocupación y origen.



231
misioneros y misioneras en el putumayo y caquetá

Figura 16. Francisco de Igualada. Retrato de 1945
�Fuente: apcc

Francisco de Igualada, con buena formación musical, va a ser el encargado 
de llevar adelante el proyecto de Castellví en el campo de la música orientando 
a sus colegas, recopilando las transcripciones musicales que habían realizado 
en sus viajes y correrías, articulándolas y realizando agudos análisis de tipo 
rítmico, melódico, armónico y cultural. En menos de siete años, Igualada va a 
presentar un trabajo musicológico sobre la música amazónica sin antecedentes, 
con numerosas fotografías de campo, descripción de los instrumentos musicales, 
13 melodías indígenas, comentarios analíticos musicales, referencias precisas a 
informantes, colectores y contextos de interpretación, y una bibliografía interna-
cional supremamente actualizada de 55 textos especializados en música indígena. 
Va a ser publicado en 1938 en el Boletín Latinoamericano de Música (vol. 4) con 
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unas notas introductorias y bibliográficas de fray Marcelino de Castellví bajo el 
título: “Musicología Indígena de la amazonía colombiana”32. En esta publicación 
plantean un enfoque cientificista propio de la época y de la musicología com-
parada, un entusiasmo por la investigación sistemática, un conocimiento de la 
literatura especializada de su tiempo (en inglés, francés, alemán), una conexión 
de lo musical con la transcripción y traducción lingüística, y un nivel de análisis 
que es difícil encontrar en los trabajos de investigadores colombianos hasta los 
años ochenta. La rigurosa metodología que plantean es la siguiente:

Metodología:
1. Recolección indiscriminada de todas las melodías de la Amazonía co-
lombiana.
2. Análisis sistemático (ritmo, melodía, armonía, etc.), reconocimiento de 
la función social y de la procedencia exacta de la música estudiada.
3. Comparación de la música en cuestión con la de otras regiones de Co-
lombia.
4. Clasificación de resultados.
5. Conclusiones.”
Un colector dotado de criterio etnográfico procederá muy distintamente: 
apreciará todo material como testimonio de una cultural indígena y no se 
dejará arrastrar por lo que considerará como perjuicio artístico. Tendrá, 
por lo tanto, a registrar todo sonido y ruido del folklore indígena, a recoger 
y a describir todo instrumento o dato musical y tanto lo preferirá cuanto 
más información y más luz pueda arrojar sobre una cultura determinada, 
primitiva o moderna. Considerará la música indígena no tal como debería 
ser sino tal cual es, y en cuanto a etnógrafo, jamás se atreverá a ‘mejorarla’ 
o a modificarla, sino que la registrará objetiva y detalladamente. (Igualada 
y Castellví 677)

32	 Este texto va a ser reeditado en la revista Amazonía Colombiana Americanista en 1979 
(vol. 7) con unas pequeñas revisiones que realizó en 1947 fray Romualdo de Palma 
(1903-1992) cuando era secretario de la Sección Folklórica del Cileac. Igualada también 
publicó Indios amazónicos. Referencias e impresiones sobre indígenas de la Amazonía 
colombiana.
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Con la salida de Francisco de la misión en 1944, este trabajo va a ser conti-
nuado por el padre Alberto de Cartagena (1915-2001), quien estuvo en el Vica-
riato de Caquetá de 1939 a 1952 y, en marzo de 1952, al crearse la Prefectura 
de Leticia, fue asignado allí como Superior33. No obstante, los escritos de Car-
tagena adoptan un tono de superioridad sobre la música y los bailes indígenas, 
el análisis musical desaparece y las transcripciones provienen de la labor de la 
reverenda madre Calvarina de la Pasión, misionera de la inmaculada —madre 
superiora, probablemente también era catalana—. Sin lugar a dudas, esta es una 
mujer pionera en la labor de abordar la música indígena colombiana. Las cinco 
transcripciones musicales realizadas por ella y que aparecen en los trabajos de 
Alberto de Cartagena son de los uitoto de La Chorrera y El Encanto, y se enca-
jonan mucho más en el compás que las de fray Francisco de Igualada34.

33	 Probablemente se mantuvo allí hasta 1957, pues aparece en Bogotá en el barrio Muzú 
fundando una nueva parroquia, con el nombre de Padre Cristóbal Torralba; obvia-
mente, las publicaciones mencionadas tuvieron que ver con su estadía en el Vicariato 
de Caquetá —la información sobre la estadía de los capuchinos catalanes en Colombia 
proviene del Hno. Redentorista José Cruz que escribió una crónica basado en fuentes 
primarias del archivo del Vicariato de Sibundoy—.

34	 Las melodías provienen del Departamento del Amazonas, ríos Igaraparaná y Putumayo, 
respectivamente; fueron publicadas en España en 1953: Padre Alberto de Cartagena, 
“Apuntes sobre Danzas Indígenas de algunas Tribus de la Amazonía Colombiana”. Pos-
teriormente, este artículo se reedita en Colombia con el título “Cantos indígenas”, en 
Hojas de cultura popular colombiana, Bogotá, n.º 46 (1954), 3 páginas —corresponde 
a las páginas 102-107 en la publicación española de 1953—. La otra parte del artículo 
del padre Cartagena fue publicada en la misma revista tres años después con el título 
“Baile indígena colombiano”, en Hojas de cultura popular colombiana, Bogotá, n.º 79 
(1957), 9 páginas —corresponde a las páginas 83-101 en la edición española de 1953; 
reeditado también en la Revista de la Universidad de Antioquia, n.º 176, 1970, (19-38)—.
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Figura 17. Portada de la revista Hojas de Cultura Popular Colombiana. En la que se 
reeditó el trabajo del padre Alberto de Cartagena y las transcripciones musicales de la 
Reverenda Madre Calvarina de la Pasión en 1956
�Fuente: Hojas de Cultura Popular Colombiana 71 (1956)
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Figura 18. Página de la revista Hojas de Cultura Popular Colombiana. Una página del 
artículo
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Condiciones que impulsaron e hicieron posible un 
trabajo de musicología indígena en esas regiones y 
en esa época

A pesar de la riqueza musicológica de los archivos, en este trabajo no pretendo 
centrarme en el análisis de las partituras y los documentos allí encontrados. Más 
bien, voy a explorar algunas hipótesis sobre por qué y cómo pudo producirse este 
nuevo fenómeno en el contexto de las misiones en Colombia.

Hay unas variables personales importantes, como la buena formación musical 
de Francesc d’Igualada (su nombre en catalán; en su momento era más utilizado 
que su traducción al castellano), y la pasión por el conocimiento, el liderazgo 
intelectual, el autodidactismo y la genialidad de Marcelino de Castellví. Es nece-
sario profundizar en este aspecto biográfico, pues solo disponemos de algunas 
escuetas biografías de unos pocos de los misioneros.

Sin embargo, hay otras variables que tienen que ver con la época, con los con-
textos institucionales y regionales en España, con la Iglesia en España y Europa, 
con el contexto cultural y político internacional, y con el contexto colombiano. 
Como otros autores, especialmente Augusto Gómez, han trabajado ampliamente 
los contextos colombianos, voy a centrarme en los contextos internacionales, pues 
creo que esas variables exteriores ayudan a explicar mejor un cambio tan impor-
tante como el que se produjo en estas regiones colombianas frente a la manera 
como se concibió la labor misional y, especialmente, la producción académica, 
etnográfica, histórica, lingüística, museística, y musical. 

Situación lingüística catalana 

Los misioneros capuchinos en el Putumayo y Caquetá provinieron de Cata-
luña, una región en la península ibérica con tradiciones separatistas y un idioma 
diferente al castellano. El catalanismo de los capuchinos de Barcelona incluso 
se ha mantenido hasta hoy, como se manifiesta en sus páginas web35, y en la 
comunicación cotidiana cuando uno visita la casa provincial y el archivo de 
Sarriá. Lo anterior, hizo que estos fueran sensibles a la problemática de las len-
guas minoritarias, puesto que en España habían sufrido el rechazo de su idioma 

35	 Todo en catalán: http://www.caputxins.cat/
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por la sociedad mayoritaria. Varios de ellos eran plurilingües y muy abiertos al 
aprendizaje de nuevas lenguas, pues hablaban catalán, castellano, latín y, algu-
nos de ellos, italiano, alemán, inglés y francés, como se muestra en la literatura 
académica que citan en sus trabajos.

El ambiente cultural de sus familias y en los conventos fue influenciado por 
la Renaixença catalã de la segunda mitad del siglo xix, un movimiento cultural, 
lingüístico, literario y musical fuertemente catalanista. Este movimiento no solo 
promovió la sensibilidad lingüística y la valoración del catalán como lengua, 
sino el fortalecimiento de las tradiciones locales, el interés por el folclorismo, la 
etnología y la historia local36.

36	 Este movimiento cultural va a llegar también a la región de Valencia, pero allí va a 
tomar un giro conservador y no independentista (Wikipedia, “Renaixença”). Tal vez 
por esa razón, entre otras, los capuchinos que misionaron en La guajira y en La sierra 
en la costa norte colombiana, que dependían y provenían de la provincia de Valencia, 
no mostraron ni la misma sensibilidad lingüística ni cultural. En Valencia la lengua 
catalana es menos fuerte. Por ejemplo, hoy, el 62 % de la población de Cataluña escribe 
en catalán, frente al 32 % en la comunidad valenciana (Wikipedia, “Idioma catalán”). 
El trabajo publicado por el padre José de Vinalesa sobre la Sierra no se puede compa-
rar ni en cantidad ni en calidad con el inmenso trabajo de los capuchinos catalanes. 
Es importante señalar acá lo determinante que resulta para el estudio de las misiones 
el análisis de las diferencias entre las adscripciones provinciales u organizaciones 
territoriales de las comunidades religiosas. Por ejemplo, el trabajo del carmelita vasco 
Severino de Santa Teresa en el Urabá, con su etnografía sobre los embera-catío y con 
la transcripción de unas 300 melodías indígenas y afrochocoanas, se explica mucho 
mejor enmarcado en el ambiente cultural y científico del país vasco. Hacia 1892 surge 
con fuerza el nacionalismo vasco con la obra intelectual y política de Sabino Arana, 
con su publicación Bizkaya por su independencia. Este, a diferencia del catalán, es un 
independentismo basado no tanto en la lengua, sino en lo racial y en la religión católica. 
(Wikipedia, “Nacionalismo vasco”). Para ver las tensiones lingüísticas, territoriales y 
políticas de las comunidades religiosas en la posguerra española, es muy ilustrativo 
el artículo de Severiano Rojo Hernández, “El caso del convento de los capuchinos de 
Bilbao: geografía eclesiástica y franquismo en 1950”. Este artículo muestra también 
la vinculación de algunos capuchinos a movimientos independentistas —vascos, en 
concreto, pero también sucedía en Cataluña— y las tensiones que provocó la guerra 
civil al posicionarse las regiones o provincias religiosas con uno u otro bando. Hacia 
1934 los capuchinos tenían cinco provincias en la península ibérica. La importancia y 
el liderazgo de los capuchinos catalanes en el contexto español reside también en que 
esta orden religiosa entra a España precisamente por Barcelona en 1578 y, en menos 
de un siglo, se expanden por toda la península. En los años treinta, otros misioneros 
españoles en otros países van a mostrar una sensibilidad similar, como es el caso del 
padre Basilio María de Barral (1901-1992), también capuchino y gallego, hablante 
del gallego, y que estuvo entre 1931 y 1951 entre los warao de Venezuela; al igual que 
los capuchinos catalanes, también investigó la lengua y la música warao (Diccionario 
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Los estudios folklóricos, los estudios comparados,  
la musicología comparada y los inicios de la antropología  
en Cataluña

El final del siglo xix y el comienzo del xx es la época dorada del folklorismo, 
de los inicios de la antropología, de los estudios comparativos y de la musicología 
comparada (Nettl y Bohlman; Aretz; Miñana, “Entre el folklore” e “Investigación 
musical en Colombia”).

Tomás Carreras i Artau (1879-1954) funda el Archivo de Psicología y Ética 
Hispanas (apeh) en 1912; además, colabora en la creación de la Orquesta Muni-
cipal de Barcelona en el año 1944 y de museos como el Museo Etnológico. El 
apeh se crea con el fin de “investigar las manifestaciones psicológicas y éticas 
colectivas”, en relación con el movimiento del Noucentisme37 y el Regeneracio-
nismo (Calvo, Historia 58). El Noucentisme superó el enfoque folclorista de la 
Renaixença. Si bien el Archivo siguió haciendo encuestas y trabajos folclóricos, 
el noucentismo de los académicos del Archivo se articuló con las disciplinas del 
momento como la prehistoria, la antropología con “fuertes dosis de racionalis-
mo, naturalismo y experimentalismo” (El «Arxiu» 246), introdujo el método 
comparativo como sistema explicativo y de ahí el interés de Batista i Roca por 
investigar las culturas mediterráneas e hispánicas. El Noucentisme pretendía 
“incorporar Cataluña a la ciencia y modos de vida europeos” (246). Esa visión 
de lo local en un marco internacional va a influenciar también a los misioneros 
catalanes que luego viajarán al Putumayo, quienes van a pensar sus estudios 
amazónicos en el marco del americanismo (Revista Amazonía Americanista) y 
desde un enfoque comparativista: 

Warao-Español, Español-Warao; Los indios guaraunos y su cancionero. Historia, religión 
y alma lírica ‒con más de 300 partituras‒). En 1938, en el mismo Boletín Latinoame-
ricano de Música en el que Castellví e Igualada publican su trabajo de musicología 
indígena, otro capuchino de León (España), fray Baltasar de Matallana, también va a 
publicar un texto muy descriptivo y sin partituras sobre “La música indígena Taurepán” 
en Venezuela (649-664).

37	 El Noucentisme catalán se diferencia del movimiento cultural Novecentista en el resto 
de España, que es una reacción al modernismo desde un nuevo racionalismo, aunque 
ambos tienen en común la pasión por la rigurosidad y el cientificismo.
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Para conocer científicamente cuáles son los orígenes del folklore colombiano, 
cuáles las influencias recibidas, cuáles los temas netamente autóctonos, qué 
áreas abarcan, qué condiciones de psicología colectiva pueden deducirse 
y, para dilucidar otras cuestiones, Colombia necesita comparar su folklore 
con el del mundo entero: especialmente el de sus indígenas con el resto del 
continente y además con el de Oceanía y Asia; el de los blancos con el de 
Europa, principalmente con el de España, y el de los negros con el de África. 
(Igualada y Castellví 676)

El noucentismo también introdujo el “método experimental positivista” 
poniendo orden a la asistematicidad e individualismo de los estudios folclóri-
cos catalanes en uso hasta esa época. De esta forma, este se aproximó bastante 
a una visión boasiana de la antropología que abarcaba lo cultural, lo físico, la 
lingüística y la arqueología.

Siguiendo los pasos del pensamiento de Wundt (Völkerpsychologie) y las 
argumentaciones de Lévy-Bruhl en torno al concepto de ‘mentalidad primi-
tiva’, el objetivo de su tarea se centró en elaborar ‘una teoría sobre la gènesi i 
desenrotllament de la cultura’. La realización de las investigaciones a partir 
de esta argumentación significó que los estudios estuvieron orientados teó-
ricamente: se planteaba una hipótesis y se buscaba la resolución a través de 
la Etnografía. (Calvo, Historia 58)

El apeh se va a transformar en el Arxiu d’Etnografia i Folklore de Catalun-
ya (aefc) en 1915 por iniciativa del mismo Carreras, junto con Batista i Roca. 
Carreras escribe un Manual per a recerques d’Etnografia de Catalunya (Barcelo-
na, 1922) y promueve el trabajo sistemático con cuestionarios in situ, “més enllà 
dels reculls de cancons, rondalles, proverbis, etc.” (Pericot García 1923 citado en 
Calvo, Historia 59)38. Josep Batista i Roca (1895-1978) dicta varios cursos en la 
Universitat de Barcelona entre 1922 y 1923 sobre el método etnográfico. De este 
esfuerzo quedaron un inventario etnográfico de Cataluña, un museo etnográfico 
y una revista —después de 1939, Batista se asila en Inglaterra y es profesor en 
Cambridge—. 

38	 Traduzco algunos de los textos en catalán: “Manual para investigaciones de Etnografía 
de Cataluña”; “más allá de las recopilaciones de canciones, cuentos, proverbios, etc.”
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Figura 19. Portada. Materiales del curso 1915-1916 en el Arxiu 
d’Etnografia i Folklore de Catalunya. Barcelona, 1916. Portada

Figura 20. Tabla de contenido. Materiales del curso 1915-1916 en el 
Arxiu d’Etnografia i Folklore de Catalunya. Barcelona, 1916. Portada
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La influencia del Noucentisme catalán y de los trabajos de Carreras y Batista 
en los capuchinos del Putumayo es reconocida explícitamente por Calvo:

Hay que mencionar la difusión de las teorías y de los métodos de trabajo 
del aefc más allá de los límites de Cataluña y de España, en concreto, a los 
territorios de la Amazonía colombiana, situación que se produjo gracias a 
la obra de Fra Marcel-lí de Castellví, monje capuchino catalán que trabajó 
en esta área desde la década de los treinta hasta los años cincuenta. (His-
toria 60, nota 70)

Pero Castellví no solo usó los cuestionarios del Arxiu de Catalunya —que Cas-
tellvi dice que se basaron en el Handbook of Folklore de Miss Ch. S. Burne, apéndice 
B, Londres, ed. de la Folklore Society, 1914—; en su publicación sobre Metodología 
de las encuestas folklóricas y su Manual etnográfico tiene en cuenta también las 
Notes and Queries on Anthropology de la British Association for the Advancement 
of Sciences (London, 1912, 4.ª ed.) (Castellví, “Metodología”; Calella y Castellví)39. 

Difusionismo, evolucionismo y evangelización40

La declaración del siglo xx como “Siglo de las misiones” conlleva el auge de 
la “misionología”, ciencia del estudio de la labor misional, que tenía a la Etnología 
como ciencia auxiliar. Una muestra del desarrollo académico de estos estudios 
es la organización de la Semana Misionera en Lovaina (11 y 12 de agosto de 
1929) o el I Congreso Internacional de Mödling (Viena, 5-8 de agosto de 1929) 

39	 Aunque desborda los alcances de este escrito, es necesario considerar el impacto de los 
trabajos de los capuchinos no solo en la musicología, sino también en la antropología 
colombiana y especialmente en los estudios folcloristas. Por ejemplo, Marcelino de 
Castellví estuvo detrás del diseño de la Encuesta folclórica nacional en 1942, encuesta 
que conocieron los estudiantes de la Escuela Normal Superior —algunos de ellos tra-
bajaron en la interpretación posterior de los resultados (Silva, “Encuesta”)—. Castellví 
crea, junto con el lingüista José Joaquín Casas, la Sociedad Colombiana de Folklore en 
Bogotá, en el marco de las celebraciones del IV centenario de Bogotá en 1938. También 
tuvo el apoyo de José Francisco Socarrás, rector de la Escuela Normal Superior (Silva, 
“Los maestros” 4). En Argentina, en 1921, se había hecho una encuesta similar sobre 
tradición oral, “Encuesta del Magisterio”, y otra encuesta folclórica se adelantó en 1901 
por el Ateneo de Madrid en España.

40	 Sigo aquí a Luis Calvo Calvo en “En torno a la «metamorfosis por contacto»: antidarwi-
nismo, etnología y evangelización” y en su Historia.
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“donde sacerdotes-etnógrafos como W. Schmidt disertaron, por ejemplo, sobre 
«Las misiones y las razas»” (Estudios Franciscanos, 1929, citado en Calvo, “En 
torno a” 232). 

No es casualidad que Barcelona fuera la sede del primer Congreso Nacio-
nal de Misiones en España (22 al 29 de septiembre de 1929) y de la Semana de 
Misionología (29 de junio al 6 de julio de 1930). Durante el papado de Pío XI 
(1922-1939) hubo especial interés en los aportes científicos a la labor misional. 
“La Etnología entró a formar parte de la formación de los misioneros con el fin 
de propiciar un mejor conocimiento de las culturas autóctonas, pero, también y 
sobre todo, para auspiciar el desarrollo del clero nativo” (Calvo, “En torno a” 233). 

En el caso de América Latina, los misioneros también estudiaron a los ame-
ricanistas del momento: “reconeixement dels més grans americanistes, com ara 
Paul Rivet, Guillermo Fischer, José Imbelloni, Martín Gusinde, entre altres” 
(Mondreganes 1930). De hecho, Castellví se carteaba con Paul Rivet (1876-1958) 
en París y Martin Gusinde (1886-1969) en Alemania.

El 21 de diciembre de 1924, Pío XI organiza una gran Esposizione Universale 
Missionaria (40 000 objetos) que daría lugar a un Museo Missionario Etnologico, 
tal como lo denominó el mismo papa41. En España se replica esta idea aprove-
chando la Exposición de Barcelona de 1929 —otra vez Barcelona—, con una gran 
muestra misionera y un congreso de misiones (Calvo, “En torno a” 238), con su 
respectivo Palacio de las Misiones, al que los “capuchinos catalanes aportaron 
materiales de la Amazonía colombiana (Caquetá y Putumayo) donde llevaban 
a cabo su labor evangelizadora” (239). Los capuchinos llevan 440 objetos, entre 
ellos el maguaré (Historia 217)42.

41	  Este museo luego se ubicaría al interior del Museo Lateranense y será inaugurado 
en 1927, dirigido por precisamente por el padre W. Schmidt, profesor y superior de 
Gusinde. En el papado de Juan XXIII pasó al Vaticano y se reabrió en 1970; hoy cuenta 
con más de 100 000 objetos.

42	 Parece que la exposición, antes de ir a Barcelona y luego a Roma, se presentó en Bogo-
tá. En el archivo de Sarriá (Barcelona) los capuchinos tienen un museo misional en 
la actualidad, aunque muchas de las piezas no son de esta época sino de inicio de los 
setenta, y en él también está el maguaré. Muchas comunidades religiosas constituyeron 
posteriormente sus museos étnicos con los materiales recogidos en las expediciones 
apostólicas de sus misioneros. Uno de los más grandes en Bogotá (unos 2800 objetos) 
fue el Museo Ethnia, fundado en 1969, a cargo del Instituto Misionero de Antropo-
logía de la Conferencia Episcopal de Colombia, y que estuvo bajo la dirección del 
presbítero Leopoldo Peláez Arbeláez (luego fundador de la Universidad Autónoma de 
Manizales). Este Instituto publicó una revista también denominada Ethnia. En 1970, el 
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Este interés en la etnología (y la arqueología) pretendía orientarse a generar 
una alternativa al auge del evolucionismo apoyándose en el difusionismo de la 
Escuela Histórico-Cultural. El padre Wilhem Schmidt (1868-1954), del Verbo 
Divino, lingüista y etnólogo, fue uno de los pioneros en este campo con su obra 
Der Ursprung der Gottesidee (El origen de la idea de Dios, 12 volúmenes entre 
1912-1925), donde argumentaba el sustrato monoteísta de todos los pueblos, 
pero que, según él, habían sido orientados a la magia y el politeísmo por difusión 
(Calvo, “En torno a” 234-235).

Un texto de 1940 señala cómo los misioneros catalanes fueron formados en 
los estudios antropológicos y folklóricos refiriéndose al padre Lucas de Batet, 
uno de los recopiladores de coplas y partituras indígenas:

Los misioneros catalanes, como también muchos otros que no son frailes, 
educáronse en un ambiente cultural en que las encuestas, publicaciones y 
concursos folklóricos alcanzaron su máxima divulgación, a partir de las 
influencias románticas que en el siglo pasado presidieron el renacimiento 
de la cultura catalana, desde Milá y Fontanals, maestro de Menéndez Pelayo, 
hasta el Profesor doctor Tomás Carreras Artau, en la actualidad, máximo 
exponente de los estudios de Sicología Colectiva hispanoamericana, y el 
doctor Griera, autor del ‘Atlas Lingüístico’ (dialectológico) más perfecto del 
mundo. Precisamente en uno de aquellos concursos folklóricos oficiales de 
cantares catalanes, hubo de alcanzar para sí, el P. Lucas, el estímulo de un 
valioso premio, en gracia de la presentación de una colección de piezas, 
inéditas en su mayoría, muchas de las cuales, según nos informa, aprende-
ría él de labios de su madre solícita […]. Como se ve, y ya en Colombia, no 
desecha sus aficiones el P. Lucas; y como tiene conocimiento bien cimentado 
de que el arte popular en estos géneros tiene el valor científico considerable, 
dedícase durante casi 20 años a la esperada recolección de coplas populares 
y de música indígena […]. De otra parte, nos consta personalmente que el 
mismo ambiente cultural de Cataluña influye y conserva con igual esmero 
y solicitud la sección especializada en Sicodemología que este Centro de 
Investigaciones ha instituido. (Enríquez)

Instituto estableció un convenio con la Universidad Pontificia Bolivariana en Medellín 
para formar en misionología y antropología. Las Hermanas misioneras lauras, de la 
congregación de la recientemente santificada Madre Laura, también tienen un Museo 
Etnográfico activo hasta hoy en la Carrera 92 No. 34D-21, en Medellín.
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Figura 21. Publicación de una parte del coplerío del padre Lucas de Batet en Amazonía 
Colombiana Americanista
�Fuente: Amazonía Colombiana Americanista
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Fenómenos similares se viven en el país vasco, bajo el liderazgo del sacer-
dote, antropólogo, etnólogo y arqueólogo español José Miguel de Barandián y 
Ayerbe (1889-1991). Entre sus discípulos de esta época se cuenta el sobrino de 
Pío Baroja, quien le solicitó que lo incluyera en su equipo de investigación, que 
era el profesor Julio Caro Baroja. En 1935, Barandián es nombrado en Londres 
miembro del consejo permanente del Congreso Internacional de Antropología 
y Etnografía43. 

Los estudios musicológicos, entre Barcelona  
y el panamericanismo

Por esta misma época, en el campo de la musicología encontramos unos 
fenómenos similares a lo señalado en el campo de la etnología. En primer lugar, 
aunque la práctica musical ha estado siempre presente, varias veces al día en los 
rezos de las comunidades religiosas, hay una política eclesial de fortalecimiento 
de la formación musical en los seminarios, promovida especialmente por el papa 
Pío X (1903, Giuseppe Sarto), interesado en perfeccionar la liturgia editando 
los libros de canto gregoriano —edición que se facilitó también por los estudios 
musicológicos— y fundando el Instituto Pontificio de Música Sacra en Roma 
en 1910. Este Instituto se abrió en 1911 con el nombre de Escuela Superior de 
Canto Gregoriano y Música Sagrada. En 1914, durante el papado de Pío XI, se 
vuelve escuela pontificia y, en 1931, en un instituto pontificio de nivel univer-
sitario con doctorado, con el fin de promover la música católica y su estudio. El 
tercer director del instituto va a ser un monje benedictino catalán de la abadía de 
Montserrat, Gregorio María Suñol (1938-1946), también musicólogo especialista 
en canto gregoriano. En años posteriores, monseñor Higinio Anglés, musicólogo 
catalán con estudios formales en Alemania va a ser el director. 

43	  Durante el periodo 1946 a 1950 Barandián participa intensamente en congresos 
internacionales: Londres y Oxford (1946), Congreso de Archeocivilizacion y Musée 
de l’Homme (París, julio y septiembre de 1947), París (1948), Bruselas (1948 y 1949). 
El liderazgo de los catalanes y de los vascos en la naciente misionología española se 
evidencia también en la labor del jesuita navarro Víctor Elizondo Delgado (1886-
1959), quien dirigió la revista El siglo de las misiones desde 1919 —fundada por otro 
vasco, el jesuita Hilarión Gil (1873-1928) en 1914—, organizó la exposición misional 
de Barcelona y la Revista de la Exposición Misional Española (1928-1930), y participó 
en la organización del Congreso de 1930 (O’Neill y Domínguez 1234-1235).
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La renovación musical de Pío X, promovida desde su Motu proprio de 1903, 
se reforzó con la carta apostólica Divini cultus sanctitatem de Pío XI sobre la 
música sagrada en 192844.

10. Cultura musical en los Seminarios
Quienesquiera deseen iniciarse en el ministerio sacerdotal, no sólo en los 
Seminarios, sino también en las casas religiosas, sean instruidos en el canto 
gregoriano y en la música sagrada, desde los primeros años de su juventud, 
a fin de que en tal edad puedan más fácilmente aprender cuanto se refiere al 
canto y a la melodía, y además les sea menos dificultoso suprimir o modificar 
defectos naturales, si por casualidad los padecen, los cuales sería imposible 
remediar después, en edad más adulta. Iniciándose así esta enseñanza del 
canto y de la música desde las clases elementales, y prosiguiéndola en el 
gimnasio y en el liceo, los futuros sacerdotes, hechos ya, sin siquiera ad-
vertirlo, avezados cantores, podrán recibir sin fatiga ni dificultad la cultura 
superior que bien puede llamarse estética de la melodía gregoriana y del 
arte musical, de la polifonía y del órgano, conocimientos que se han hecho 
hoy tan convenientes a la cultura del clero.
11. Teoría y prácticas frecuentes
Por tanto, así en los Seminarios como en los demás institutos de educación 
eclesiástica, habrá una breve pero frecuente y casi diaria lección o ejecución 
del canto gregoriano y de música sagrada, lección que, si es dada con espíritu 
verdaderamente litúrgico, servirá más bien de alivio que de pesadumbre a 
los alumnos, después de las fatigosas horas de otras enseñanzas y estudios 
severos. Esta más completa y perfecta educación litúrgico-musical del clero 
conseguirá, sin duda, que recobre su antiguo esplendor y dignidad el oficio 
del coro, que es parte principal del culto divino, y asimismo logrará que en 
las Escolanías y Capillas musicales renazca su antigua gloria y grandeza. 
(Vaticano)

44	  Los documentos oficiales de los papas han sido editados integralmente por la biblioteca 
vaticana. Hoy el Vaticano tiene actualizada su página web con todas las encíclicas y 
demás textos. Esta carta apostólica puede consultarse en https://w2.vatican.va/content/
pius-xi/it/bulls/documents/hf_p-xi_bulls_19281220_divini-cultus.html
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Por eso no es de extrañar la significativa formación musical que se deduce 
de los cuadernos de Jacinto María de Quito y de Francisco de Igualada. Además, 
casi todos los religiosos capuchinos contemporáneos de Igualada eran capaces 
de leer partitura y transcribieron algunas melodías indígenas en sus correrías 
misionales.

Así como los capuchinos catalanes vivieron y se nutrieron del auge de la 
etnología y los estudios folclóricos en Barcelona, lo mismo sucedió con la con-
solidada disciplina de la musicología y la musicología comparada alemana —el 
término “etnomusicología” va a ser posterior y es de Jaap Kunst en 1950 (ver Eth-
no-musicology)—. El músico que consolida la musicología española es el catalán 
Felipe Pedrell (1841-1922), quien además proyectó su trabajo investigativo en la 
academia alemana, líder en los estudios musicológicos. Uno de sus discípulos 
es el también catalán monseñor Higinio Anglés (1888-1969), quien fue director 
en Roma del Instituto Pontificio de Música Sacra (1947-1969). Fundó en 1943 
en el csic de Barcelona, el “Instituto Español de Musicología” (hoy “Institut de 
Musicología Milá i Fontanals”) y la primera revista española de musicología, el 
Anuario Musical. Él organizó en Barcelona el III Congreso Internacional (18 al 25 
de abril de 1936, tres meses antes de la guerra civil) de la recién creada Interna-
tional Musicological Society —los congresos anteriores fueron en Liège (1930) y 
en Cambridge (1933)—, en el que hubo una sección de folklore con 19 ponencias 
—la de Emirto de Lima fue la única latinoamericana— (Calmell i Piguillem).

En tercer lugar, es clave la influencia del panamericanismo musical. Y no solo 
el musical. La revista que funda Castellví es “Americanista”, es decir, el paname-
ricanismo musical articula muy bien con la tendencia de los estudios america-
nistas de los capuchinos y con su afinidad con los americanistas mencionados 
como Paul Rivet, Imbernoni, etc. El capuchino era consciente de que su proyecto 
investigativo se articulaba con estudios comparativos a nivel continental, al igual 
que el Noucentisme catalán propendía por los estudios mediterráneos.

En otro lugar he dicho que en Colombia 

el inicio de la musicología como tal se produce en la confluencia de dos fe-
nómenos políticos y socioculturales de gran envergadura: uno nacional, el 
periodo denominado la República Liberal (1930-1946), y otro internacional 
denominado el Panamericanismo. Un sector de las élites colombianas venía 
forjando una transformación del país en la que la cultura, y concretamente 
la música, debía ponerse al servicio de la política estatal y de un proyecto de 
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nación. Había una intención explícita de producir un conocimiento espe-
cializado que sirviera a la transformación y modernización integral del país 
(Gil 2009, Bermúdez 2006, 2011). Por su parte, el panamericanismo tiene sus 
antecedentes en pensadores latinoamericanos (Simón Bolívar, 1826, Con-
greso Anfictiónico de Panamá), pero son finalmente los ee.uu. los que van 
a utilizar la bandera de la unidad del continente americano para consolidar 
y legitimar su hegemonía. (…) Los acuerdos multilaterales sobre aspectos 
comerciales, políticos y de seguridad, se complementaron con acuerdos de 
colaboración en el campo de las artes y la cultura. En Bogotá se publica el 
Volumen IV (1938) del Boletín Latinoamericano de música (1935-46) que 
recoge la investigación de la época en el país. El panamericanismo musical 
tiene, pues, influencia en la vida musical (ciclos de conciertos), académicos 
y músicos invitados, y en el estímulo a la investigación (Bermúdez 2011). 
(“Investigación musical en Colombia”)45

La publicación del Boletín en Bogotá va a visibilizar internacionalmente la 
incipente producción musicológica colombiana46. Allí va a estar el padre Perdomo 
Escobar con su primer esbozo de Historia de la música en Colombia y antropólogos 
como Gregorio Hernández de Alba (1904-1973), quien escribe dos textos sobre 
instrumentos indígenas basado en algunas fuentes históricas y arqueológicas. 

Hernández de Alba hace uso de la metodología y conceptos de la teoría del 
Kulturkreis tal como había sido expuesta por autores como B. Ankermann y 
G. Montandon, ambos autores de importantes trabajos sobre clasificación y 
descripción etnográfica de instrumentos musicales (nota 78: Para este estudio, 
Hernández de Alba usa la traducción castellana de José Imbelloni, Epítome 
de Culturología, Buenos Aires: Humanior, 1936. ‘De la música indígena…’, 

45	 Para ampliar el papel del panamericanismo en la naciente musicología en Colombia, 
ver el trabajo de Egberto Bermúdez titulado “Panamericanismo a contratiempo: Musi-
cología en Colombia 1950-1970”.

46	 El mismo año que apareció el Boletín Latinoamericano de Música, y con motivo de 
los festejos del centenario de Bogotá en 1938, se organizó un festival continental de 
música, una exposición arqueológica en la Biblioteca Nacional y una representación 
de grupos indígenas de la Guajira, Sibundoy, Tierradentro, el Amazonas y Guambía. 
Castellví acompañó al grupo de Sibundoy.
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pp. 722-23). El autor combina este método con fuentes etnohistóricas y 
etnográficas. (Bermúdez, “La Universidad Nacional” 42) 

Emirto de Lima también escribe allí sobre música costeña con transcripcio-
nes de ejemplos musicales. Pero, sin lugar a dudas, el trabajo más logrado entre 
los colombianos como estudio musicológico es el de Francisco de Igualada y 
Marcelino de Castellví.

Figura 22. Grupo de indígenas de Sibundoy con Gregorio Hernández de Alba
�Pie de foto: Indígenas de Sibundoy con Gregorio Hernández de Alba, su esposa, 
Humberto Soto y Marcelino de Castellví en la inauguración de la exposición con motivo 
de la celebración del IV Centenario de la fundación de Bogotá en 1938
�Fuente: Foto del archivo del icanh publicada en Instituto Colombiano de Antropologia. 
Pioneros de la antropología: memoria visual 1936-1950. Bogotá: Banco de la República, 1994 
(Foto 3, página 15). 
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Conclusiones

Vemos, pues, cómo este grupo de capuchinos llevaron a la práctica las nuevas 
políticas misioneras nutridas por la etnología e hicieron uso en su labor del forta-
lecimiento de los estudios musicales en la formación de los religiosos y religiosas; 
tomaron amplia y conscientemente las herramientas teóricas y metodológicas de 
los estudios folkloristas y de la naciente etnología catalana, así como de la musi-
cología alemana y catalana, produciendo un conocimiento académico que circuló 
nacional e internacionalmente, articulándose con el panamericanismo musical 
promovido desde ee.uu. y con los estudios americanistas liderados desde Fran-
cia. Participaron activamente en las nuevas políticas culturales, investigativas y 
musicales de los gobiernos liberales (1930-1946), incluso liderando algunas de las 
iniciativas —Cancionero popular, Encuesta Folklórica Nacional—. Este trabajo fue 
posible también por la calidad académica y musical de algunos de los capuchinos, 
pero también por la sensibilidad lingüística y cultural que provenía de tradiciones 
y movimientos culturales catalanistas como la Renaixença y el Noucentisme. Los 
capuchinos de esa época en Colombia que provenían de otras provincias, como 
fue el caso de los valencianos en la Sierra y la Guajira, no mostraron esa misma 
sensibilidad cultural, ni conocimiento de la literatura antropológica, lingüística 
y americanística, ni mucho menos el interés por lo musical47. 

Gerardo Reichel-Dolmatoff, en una conferencia titulada “El misionero ante 
las culturas indígenas”, hace una crítica muy acertada a la labor de los misioneros 
en Colombia. De ellos, únicamente rescata los nombres de los padres —en ese 
orden— Marcelino de Castellví, Henri Rochereau, Pedro Fabo, José de Vinalesa 
y Antonio de Alcácer (sic), por su sensibilidad etnográfica. Sin embargo, creo 
que la distancia entre Castellví y todos los demás es abismal. Sin lugar a dudas, 
habría que añadir en este listado al carmelita Severino de Santa Teresa, el cual 
tenía una formación académica superior a la de Castellví y logró una producción 
intelectual mucho más amplia y compleja sobre el Urabá colombiano, aunque 
en solitario. Ese fue también el mérito de Castellví: lograr involucrar a varios 
de sus colegas en su empresa intelectual, liderarla con un horizonte ambicioso 

47	 Ver, por ejemplo, la obra del padre José de Vinalesa, Indios Arhuacos de la Sierra Neva-
da de Santa Marta (1952), donde solo aparece una precaria partitura sobre el “diablo” 
arhuaco.
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e integral, y aprovechar la disciplina y abnegación propia de las comunidades 
religiosas orientadas a las misiones (Gálvez). 

Figura 23. Museo etnológico en el archivo de los padres capuchinos de Sarriá, Barcelona. 
Dos pares de maguarés al frente; al fondo, en el centro, un busto de Marcelino de 
Castellví y, a los lados, vestidos de las fiestas o bailes amazónicos
�Fuente: Archivo personal Miñana.

El proyecto modernizador y liberalizador de los gobiernos liberales, así como 
el esfuerzo modernizador de las misiones por parte de los capuchinos catalanes, 
fue truncado por el giro conservador, el fenómeno denominado “La Violencia” 
(1948) y por el golpe de estado del general Gustavo Rojas Pinilla (1953-1957). 
Habremos de esperar a los años sesenta, con el liderazgo de Andrés Pardo Tovar 
(1911-1972) (Bermúdez, “Andrés Pardo Tovar”) y con la creación del Centro de 
Estudios Folklóricos y Musicales Cedefim (1959) en la Universidad Nacional de 
Colombia, para la reactivación de la musicología y la introducción de nuevos 
debates teóricos provenientes de la naciente etnomusicología norteamericana 
(Bermúdez, “La Universidad Nacional”). 
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Los trabajos de este grupo de capuchinos catalanes, publicados hace casi 80 
años, así como los manuscritos musicales, no solo tienen una invaluable impor-
tancia histórica para el conocimiento de la música misional, religiosa, escolar, 
popular e indígena de esa época, sino que pueden tener un impacto importante en 
el reconocimiento y el estudio de las actuales prácticas musicales de los pueblos 
indígenas del Putumayo y Caquetá, así como en los procesos de reetnización y 
revivalismo que viven algunos de estos pueblos. Por otra parte, nos muestran 
complejos procesos culturales de carácter global e internacional que articulan la 
realidad colombiana con los debates eclesiales, antropológicos y musicológicos 
de la época en Europa.
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la misión del chocó  
1909-2016

1José Oscar Córdoba Lizcano*

El misionero hace interminables y fatigosos viajes para llevar el mensaje 
del Evangelio a sus feligreses 
�Fuente: Mesa (87)

En el marco del Coloquio denominado Sal de la tierra, he querido compartir de 
manera sucinta un balance de las misiones católicas en el Chocó, haciendo un 

*	 Teólogo, antropólogo y misionero claretiano. Rector de la Fundación Universitaria 
Claretiana - Uniclaretiana, Quibdó.



sal de la tierra
258

anclaje en la experiencia de los Misioneros Hijos del Inmaculado Corazón de 
María, más conocidos como Misioneros Claretianos.

Así las cosas, en primer lugar, presentaré un contexto general de la presencia 
misionera en el Chocó, resaltando la presencia de algunas órdenes religiosas, 
tanto masculinas como femeninas, y su incidencia en el devenir de la vida de los 
pueblos de la región. En segundo lugar, plantearé la experiencia de los Misioneros 
Claretianos, orden religiosa a la cual pertenezco en mi calidad de sacerdote misio-
nero claretiano. Desde este horizonte intentaré presentar una ruptura entre dos 
modelos de evangelización: uno de carácter moralizante —asociado al proyecto 
hegemónico colonizador con su postura religiosa hegemónica— y otro cercano 
al pueblo con su postura comprensiva, abierta y reconocedora de los valores 
humanizadores existentes en las diferentes expresiones étnicas del Chocó —en 
ese entonces no muy cercanas ni bien vistas por la oficialidad católica—. En tercer 
lugar, compartiré algunos elementos de lo que ha sido la experiencia religiosa 
de la comunidad de Tanguí, en el medio Atrato chocoano, como un elemento 
paradigmático para observar el poder del hecho religioso cuando este se une a 
las causas sociales, políticas y culturales de un pueblo, y su poder cohesionador, 
liberador y transformador. En cuarto lugar, presentaré algunas conclusiones que 
se pueden extraer de esta experiencia misionera en el Chocó.

Contexto general de la presencia misionera  
en el Chocó 

La presencia del catolicismo se hace palmaria en el Chocó hacia el año 1510 de la 
mano de un proyecto colonizador junto al cual se instala el aparato religioso del 
que hicieron parte los primeros misioneros venidos de España. Desconocedor 
de cualquier otra experiencia religiosa o espiritual distinta a la impartida por la 
oficialidad católica, podríamos hablar aquí de un eurocristianismo moralista y 
hegemónico que llegó al territorio chocoano.

Esta presencia misionera se instala en la región salvaguardada por el prin-
cipio mesiánico de “salvar almas perdidas”, en tanto que no eran cristianas. Por 
ende, se entendía que cristianizar equivalía a salvar, y esa era la misión de la 
Iglesia; en cuanto se trataba de pueblos salvajes de negros e indios, como más 
adelante lo precisaré, era necesario el trabajo mancomunado del mayor número 
de misioneros posible para que se dedicaran a cumplir esta labor. De ahí que se 
denominara al Chocó “territorio de misiones”, ya que se trataba de un territorio 
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que, según el proyecto de cristiandad, necesitaba misioneros o enviados que 
“ayuden a sacar al pueblo de la ignorancia”, tarea que al final terminó siendo, en 
su gran mayoría, colonizadora espiritualmente. 

Así, “tierra de misiones” fue la nueva manera de nombrar a esta región en el 
ámbito eclesial, hecho que va a tener grandes implicaciones no sólo políticas y 
religiosas, sino también sociales, económicas y culturales, desde entonces y hasta 
hoy, una vez que la Santa Sede y el Estado colombiano definen la evangelización 
de negros e indígenas como una urgencia para “incorporarles a la vida civil y 
política” mediante la cristianización. 

Con ese propósito, hacia 1511 llega al actual territorio chocoano la orden de 
los Padres Franciscanos, quienes, según López, pretendían alejarse de la como-
didad de los monasterios y salir al mundo a predicar el cristianismo dentro de 
condiciones de absoluta pobreza (25). Según Werner, el interés de los franciscanos 
era lograr “el bien espiritual de las almas” indígenas, “para que viviesen vida civil 
y política” (63). En cuanto a los negros, dice que el esfuerzo de los franciscanos, 
tendiente a evangelizar a las cuadrillas, fue muy escaso en razón del reducido 
número de misioneros, el afán de lucro de algunos curas, los conflictos con los 
corregidores y las dificultades ofrecidas por el medio ambiente. En ocasiones, 
hubo la necesidad de que los propietarios de las minas asumieran en forma 
directa este proceso de evangelización.

De acuerdo a Gutiérrez y Restrepo, hacia 1573 les siguieron en la tarea de 
construcción del quehacer misionero la Orden de los Padres Dominicos y luego 
los agustinos recoletos, que arribaron entre los años 1626 y 1638. En 1648 llegan 
de nuevo los franciscanos y culminan su presencia misionera en el año 1790. Los 
jesuitas llegan en 1651 y, más tarde, en 1892, se unen a la empresa los capuchinos.

En medio de esta avanzada misionera, también llegan al Chocó comunidades 
religiosas femeninas tales como las Hermanas Agustinas, Lauritas, de la Presen-
tación, Teresitas, Salvatorianas de la Esperanza, de la Santa Cruz, Franciscanas 
del Espíritu Santo, Clarisas, Capuchinas y Marianistas; Del mismo modo, llegan 
órdenes masculinas como los Misioneros Verbitas y los hermanos de la Salle.

No se sabría decir con precisión, a la luz de esta avanzada misionera con su 
tarea de cristianización, cómo los pueblos afrodescendientes e indígenas logra-
ron conservar elementos de su identidad étnica y cultural. Lo que sí se puede 
asegurar es que se impuso el cristianismo y particularmente el catolicismo como 
la religión del pueblo; muy posteriormente aparecieron las iglesias denominadas 
cristianas o protestantes. 
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Autores como Navarrete (43) y Werner (170) admiten que muy probable-
mente, y pese a la incidencia del cristianismo entre los negros, estos últimos 
conservaron aspectos africanos esenciales durante el proceso de asimilación de 
esta religión. Por ejemplo, para avalar esta hipótesis, rescatan testimonios que 
refieren cómo, tras terminar una fiesta religiosa cristiana, los fieles afroamericanos 
continuaban los festejos a orillas de los ríos y de las fuentes, donde organizaban 
coros, danzas, hacían horóscopos y adivinaban el futuro. 

Se puede decir entonces que la política de las llamadas “tierras de misiones” 
no dejaba a los pobladores chocoanos otra opción distinta a ser católicos, con 
toda la carga de la evangelización de cristiandad que ello implica: “Salvar almas 
desde un concepto moral y doctrinal”.

Los misioneros y misioneras llegan también, según la oficialidad católica, 
a corregir los vicios y desmanes de las culturas de negros e indios. Un ejemplo 
de esta visión de la oficialidad católica se puede observar trayendo a colación el 
numeral 1676 del Catecismo de la Iglesia católica, en su edición más actualizada: 

Se necesita un discernimiento pastoral para sostener y apoyar la religiosi-
dad popular y, llegado el caso, para purificar y rectificar el sentido religioso 
que subyace en estas devociones y para hacerlas progresar en el misterio 
de Cristo. Su ejercicio está sometido al cuidado y al juicio de los obispos y 
a las normas generales de la iglesia. (426)

En este contexto, llegan al Chocó los Misioneros Claretianos.

La experiencia misionera claretiana en el Chocó

Según el decreto de erección de la prefectura apostólica del Chocó, emanado de 
la Santa Sede, los Misioneros Claretianos fueron enviados porque

en el vastísimo territorio de la República de Colombia denominado Cho-
có, hay un gran número de habitantes que viviendo aún en la superstición 
e ignorando toda regla de moral, van errados del camino de la salvación 
eterna. Por lo tanto, la Santa Sede, anhelando proveer al supremo bien de 
esas gentes, ha decretado erigir dicha región en prefectura apostólica, enco-
mendarla a los misioneros del Instituto de Hijos del Inmaculado Corazón 
de la Beatísima Virgen María. (Misioneros Claretianos 3) 
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Según este decreto, los Misioneros Hijos del Inmaculado Corazón de María, 
más conocidos como Misioneros Claretianos, llegan a dar continuidad a un 
proyecto colonizador hegemónico, moralizante y mesiánico. Pero, el arribo de 
estos a Colombia a principios del siglo xx también se inscribe en el contexto 
de un país que busca reorganizarse en un proyecto de Estado moderno tras la 
Guerra de los Mil Días y la fuerte crisis moral suscitada por la guerra. En ese 
periodo de transformación, modernización, construcción de país y ampliación 
de las fronteras —que se da bajo el gobierno del presidente Reyes (1904-1909)— 
tiene lugar la última avanzada misionera en el Chocó por parte de los Hijos del 
Inmaculado Corazón de María o Misioneros Claretianos.

Veamos qué va a pasar con aquellos misioneros que llegan al Chocó en tér-
minos pastorales. A lo largo de la historia, la finalidad de moralizar —que toca 
la ética— y de combatir la superstición —que toca la cultura— será modificada 
por la práctica misionera. Dicha tarea va a ser realizada a través de dinámicas 
históricas y culturales propias de los grupos humanos, a medida que gana fuerza 
una de estas dos líneas presentes en toda historia y en toda cultura: la herencia y 
tendencia a atrapar y dominar, o la herencia y tendencia a compartir y fraternizar. 

Los Misioneros Claretianos del Chocó no escapan a esta regla; en su historia 
se encuentran la tendencia moralizante y antisupersticiosa, que no tiene en cuenta 
los procesos éticos y culturales en general de la región, y la tendencia compren-
siva, tolerante y reconocedora de valores en los procesos humanizadores de las 
distintas etnias del Chocó.

La postura hegemónica llega también como parte de la herencia española y, 
de alguna manera, termina realizando una evangelización de tipo sacramental. 
Por tanto, en las primeras crónicas de las misiones se van a reportar, por ejemplo, 
el número de personas que fueron bautizadas, confirmadas, casadas, confesa-
das, aquellas que recibieron la comunión, entre otros. No obstante, en los mis-
mos documentos también aparecen reprimendas a los “desórdenes” de negros 
e indios en los bailes, en las fiestas y en muchas otras actividades sospechosas, 
por ejemplo: llamados de atención a las parejas que vivían sin estar casados, lo 
cual era motivo de escándalos. 

Ahora bien, a pesar de su postura moralizante y mesiánica, a estos misione-
ros se les va a reconocer su gran capacidad de tomarse el trabajo misionero tan 
en serio, incluso al punto de ser capaces de sacrificar la propia vida; según las 
crónicas, fueron muchos los claretianos muertos por múltiples causas, quienes 
debían ser reemplazados de inmediato, y poco se conoce de alguno que se haya 
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negado a venir a la dura misión del Chocó a pesar de saber qué le esperaba, 
siendo lo más seguro la muerte.

La ruptura de la práctica misionera claretiana

Una verdadera ruptura en el seno del ejercicio misionero claretiano empezará 
a hacerse evidente a mediados de la década de los años cincuenta, hasta alcan-
zar su punto más álgido a partir de los años setenta, cuando algunos misioneros 
comenzaron a evidenciar otras preocupaciones en el quehacer evangelizador; 
ya no solo interesaba salvar almas, sino salvar la vida de manera integral. Por 
ejemplo, un misionero, el padre Alcides Fernández, se preparó en las tareas de 
la aviación para luego atender a los enfermos que, enfrentados a la precariedad 
del desarrollo de la infraestructura en las selvas chocoanas, morían sin poder 
encontrar una forma de llegar a tiempo a los lugares donde podían encontrar 
atención médica. La avioneta del padre Alcides se hizo famosa y se convirtió en 
un alivio para muchos enfermos de la zona del norte del Chocó y de las regiones 
cercanas; el padre Esteban Henao, quien aún vive, sería uno de sus acompañantes 
en estas tareas.

Por su parte, el padre Isaac Rodríguez formaba a la juventud a través de la 
música en la capital chocoana; de ahí salieron algunos músicos, hoy en día reco-
nocidos a nivel nacional e internacional, como Jairo Varela, Alexis Lozano, Leó-
nidas Valencia, Octavio Panesso, Hansel Camacho y Neibo J. Moreno, entre otros.

De otro lado, el hermano Galicia hacía su aporte a la sociedad chocoana 
haciendo una importante transformación de la infraestructura urbanística de 
Quibdó con obras emblemáticas como el Palacio Episcopal, el Colegio Carras-
quilla, el antiguo hospital, la Escuela Modelo (hoy alcaldía), el barrio escolar, 
entre otras obras. Otros le apostaban a la educación fundando colegios y escuelas. 

En medio de esta dinámica misionera hay dos realidades al interior de la 
Iglesia que van a acompañar el quiebre de la misión claretiana en el Chocó: la 
llamada Teología de la Liberación, con su opción radical por los empobrecidos 
y su propuesta de evangelizar en diálogo con las ciencias humanas y sociales 
para que el Evangelio brinde luces y caminos que ayuden a la transformación 
de esos mismos problemas, y el Concilio Vaticano II (1962-1965), convocado 
por el papa Juan XXIII. Este concilio planteó, entre otras cosas, la necesidad de 
adaptar la disciplina eclesiástica a las necesidades y métodos de los tiempos, así 
como la necesaria apertura hacia las culturas. Estos dos hechos propiciaron e 
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impulsaron vehementemente este giro, al lanzar a un grupo de misioneros de 
manera decidida y renovada al trabajo en los procesos de organización popular 
indígena y afrodescendiente, así como también en los procesos de valoración y 
respeto a las culturas minoritarias.

De este modo, a partir de la década de los años setenta, la misión evangeliza-
dora en el Chocó, y particularmente en el Atrato, fue adquiriendo un rostro con 
identidad propia. Según De la Torre, misionero claretiano, el punto de partida 
de este cambio fue el Concilio Vaticano II, ya que este le motivó, tras ser superior 
provincial de los Misioneros Claretianos de Colombia Occidental (1970-1976), a 
asumir la misión del Chocó junto con un equipo de laicos y seglares1 para impul-
sar un nuevo giro pastoral y eclesial —siendo obispo del Vicariato Apostólico de 
Quibdó monseñor Pedro Grau y Arola—.

Dicho grupo de cristianos comprometidos con su tarea evangelizadora 
introducen en las dinámicas de evangelización diocesanas, y como parte de su 
visión del Proyecto del Reino de Dios, temas sobre la organización comunita-
ria del pueblo, la opción por los pobres, las Comunidades Eclesiales de Base, la 
necesidad de formar la conciencia crítica del pueblo y, por supuesto, el esfuerzo 
de anunciar, desde el Evangelio, a un Dios con rostro negro, indígena y mestizo. 
De este modo se da un nuevo impulso a la religiosidad popular desde un proyecto 
misionero muy cercano al pueblo y a sus principales luchas sociales, y, por eso 
mismo, más alejado de oficialidad católica, la cual lo cuestionó permanentemente.

Gonzalo de la Torre2 presenta algunos apartes alusivos a este hecho en el 
marco de la celebración de los 20 años de Cocomacia3: 

1	 Este término se refiere a mujeres y hombres que han asumido el carisma claretiano desde 
una dimensión laical. Jurídicamente, no pertenecen a la congregación de Misioneros 
Claretianos, pero mantienen unidad de carisma, tienen independencia y autonomía, 
y gozan de su propia estructura de funcionamiento y de gobierno.

2	 Misionero claretiano. Fundador de la acia y promotor de la experiencia misionera del 
Atrato en donde el evangelio se ha hecho parte de la vida del pueblo y este último, a su 
vez, ha enriquecido al evangelio.

3	 Consejo Comunitario Mayor de la Asociación Campesina Integral del Atrato. Organi-
zación de comunidades negras que nace como proceso comunitario en el año 1982 y 
jurídicamente en 1987 (personería jurídica 0238 del 18 de mayo de 1987), con el obje-
tivo de defender el territorio y los recursos naturales que se encontraban amenazados 
por las empresas madereras transnacionales que intentaban realizar una extracción 
masiva del recurso maderero de la región. Inicialmente, todos los campesinos cono-
cían su organización como la acia, pero, con la reglamentación del capítulo iii de la 
Ley 70 (decreto 1745 de 1995), se estableció que el procedimiento para acceder a la 
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La iglesia de los años 80 era la iglesia del postconcilio que, hay que con-
fesarlo, también le llegó tarde al Chocó. Uno de los logros del Concilio y, 
sobre todo de su aplicación a América Latina a través de las Conferencias 
de Medellín y Puebla, había sido el acercamiento al pueblo. Esto teológica-
mente tiene una fórmula, que es este: buscar que la fe del pueblo se conecte 
con su vida. Es decir, que la fe de evangelizadores y pueblo no sea una fe 
espiritualista, sino aterrizada, comprometida con las realidades terrenales 
en las que concretamente hombres y mujeres se humanizan. A la fe le debe 
interesar la vida, pues es en esta en donde se entra en contacto con los demás 
y en donde aparece la posibilidad del amor, que es lo único que nos salva. 
[…]Todo esto hizo que iglesia y campesinado camináramos juntos en un 
momento decisivo para la historia del Medio Atrato. Convertir a una iglesia, 
con el peso de su tradición, no es fácil. Creo que esta conversión todavía 
está presente en nuestra iglesia de la Diócesis de Quibdó.

Resultados de esas nuevas formas de la misión en el Chocó

1. Nacen las organizaciones étnico territoriales como la Organización Cam-
pesina del Bajo Atrato (Ocaba) —Hoy Asociación de Consejos Comunitarios del 
Bajo Atrato (Ascoba)—, la Asociación Campesina Integral del Atrato (acia) —
Hoy Consejo Comunitario Mayor de la Asociación Campesina Integral del Atrato 
(Cocomacia)—, la Organización Regional Waunam (orewa), con sus banderas 
de lucha de defensa del territorio y de la cultura. Nacen también las Comunidades 
Eclesiales de Base (cebs), los programas de Alfabetización Rural —bajo el modelo 
de educación liberadora de Paulo Freire—, las pequeñas empresas comunitarias 
como experiencias pedagógicas de modelos alternativos de economía; nacen 
las madres comunitarias campesinas, organizaciones que se ponen al frente de 
sus propios hogares infantiles; se refuerzan los procesos culturales que llegan 
a recrear la celebración de los sacramentos; aparecen los colegios rurales, los 
Centros Bíblicos Claretianos —desde donde se formó al laicado en una mirada 
bíblica y teológica actualizada y liberadora— y posteriormente, en el año 2006, 
aparece también la educación superior de la mano de la Fundación Universitaria 

titulación colectiva, la estructura y el funcionamiento de los consejos comunitarios se 
haría a través del Consejo Comunitario Mayor y los Consejos Comunitarios Locales.
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Claretiana (Uniclaretiana), con su lema “Paz e Interculturalidad”, así como con 
un alto contenido social y humanístico.

En buena medida, de todo este proceso también deriva la Ley 70 o “Ley de 
Comunidades Negras”, ya que de estas organizaciones nace la presión para que 
en la Constitución política de 1991 figurara el artículo transitorio 55, el cual dio 
origen a dicha ley y a su decreto reglamentario 1745. 

2. Queda toda una transformación en la experiencia religiosa de muchos 
pueblos del Chocó, para lo cual asumo como caso ejemplar el de la comunidad 
de Tanguí.

La experiencia de la comunidad de Tanguí:  
religión, identidad y resistencia

�La población de Tanguí se encuentra ubicada en la margen derecha del río Atrato 
a 25 kilómetros, río abajo, de la ciudad de Quibdó. Es un pueblo habitado por 
afrodescendientes que viven fundamentalmente de la agricultura, la pesca y la madera
�Fuente: Archivo personal del autor

Tanguí: Entre la fuerza de la organización comunitaria y la 
amenaza de la guerra

Los pobladores de Tanguí tienen la particularidad de ir transmitiendo los 
valores de la vida organizativa y comunitaria a las generaciones siguientes de 
manera espontánea, mientras los cultivan a través de experiencias como las orga-
nizaciones juveniles representadas en la Asociación de Jóvenes Comprometidos 
con Tanguí (Asojoctan), fundada en 1998 y que nace jurídicamente en el año 
2003. A su lado, existe la organización juvenil Amigos por Siempre de Tanguí, 
que nació en 1990. 
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Entre las organizaciones de adultos se incluyen la Junta de Acción Comu-
nal, hoy reemplazada por la Junta del Consejo Comunitario Local, las juntas de 
comités de mortuorias, la Comunidad Eclesial de Bases (cebs) y las juntas pro 
fiestas patronales, entre otras. Toda esta expresión organizativa de la comunidad 
es lo que ha fortalecido la conciencia comunitaria, es decir, la organización se 
convirtió para este poblado en una forma de vida.

Al llegar a ser Tanguí una comunidad paradigmática organizativamente, 
todos los actores del conflicto armado quisieron conquistarla. Como estrategia, 
estos grupos intentaron seducir a los líderes, tanto jóvenes como adultos, para 
alinearlos a sus filas. Al no ser posible lograr sus objetivos por esta vía, pasaron a 
la acción represiva y terminaron asesinando líderes jóvenes y adultos. Los choques 
se agudizaron a raíz de la manera colectiva y enfática como la comunidad había 
rechazado, y seguía rechazando, la violencia armada y la siembra de cultivos de 
uso ilícito en su territorio. 

De alguna manera, amenazada la organización social del pueblo y sus líderes 
por los actores de la guerra, la organización y la dinámica religiosa de la comu-
nidad comienza a ocupar un lugar preponderante, representada fundamental-
mente en la Fiesta Patronal.

Figura 3. Fiestas patronales 2008
�Fuente: Córdoba (4)

Durante la fiesta, las voces que surgen permiten reconocer a las víctimas 
como agentes sociales, quienes al hablar tienen, en cierto modo, la posibilidad 
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de curar para sí mismos las heridas generadas por una realidad traumática y, a 
su vez, la oportunidad de denunciar a los agresores. En esta vía, Castillejo, quien 
vivió de cerca la experiencia de la posguerra en Sudáfrica, dice: 

“Hablar”, situándose uno mismo como actor histórico, es parte de la reinte-
gración y del proceso curativo. La curación y la voz —una voz que siempre 
hace memoria de un pasado traumático— son conceptos centrales para 
entender la Sudáfrica de hoy; son horizontes de sentido en torno a los cuales 
gira el proceso de reconstrucción en muchas organizaciones de base. (13-14)

La fiesta, como expresión cultural, aparece ligada a temas tales como el terri-
torio, la identidad, el conflicto armado y a todo lo que el pueblo está viviendo en 
el momento. La fiesta adquiere así un sentido social y se convierte en escenario 
de construcción política. En este caso, los escenarios de lo sagrado son también 
espacios para discutir sobre la vida de las personas y de la comunidad, la resis-
tencia, la identidad, la paz y lo festivo.

Eso es lo que puede observarse en la experiencia de las fiestas patronales de 
Tanguí: una comunidad que ha hecho de sus expresiones y manifestaciones reli-
giosas y culturales una fuerza más para legitimarse y fortalecerse en sus procesos 
de resistencia, identidad, defensa de la vida y del territorio. 

En este sentido, se puede decir que en Tanguí, la religión, vivida a través de 
las fiestas patronales, ha logrado sacar al pueblo de la dinámica de la guerra, 
aunque sea por un tiempo; la fe en San Antonio, y con ella el elemento sagrado, 
ha permeado todas las esferas de la vida de sus pobladores, haciendo del santo y 
de su devoción partes importantes de su vida cotidiana y de su resistencia civil 
organizada. En consecuencia, a partir de esta experiencia local, se podría decir 
que en las condiciones sociales en las que viven muchas poblaciones negras, 
indígenas, campesinas, pobres y marginadas, lo religioso bien podría pensarse 
al lado de los sueños de paz y de justicia social que los pueblos necesitan ver 
hechos realidad.

Conclusiones

Con esto en mente, cabe la pregunta: ¿Qué es lo que ha permitido que, en Tan-
guí, la devoción al santo patrono y sus fiestas patronales se hayan transformado 
en escenarios de resistencia, de construcción de identidades y de resignificación 
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de lo religioso? El interrogante cobra aún más importancia si se recuerda que el 
pueblo ha articulado sus prácticas culturales, organizativas, identitarias y étni-
co-territoriales con el hecho religioso, el cual se ha convertido en el elemento 
dinamizador de las actividades comunitarias del pueblo.

Experiencias como estas demuestran el carácter social y político del hecho 
religioso, así como las múltiples posibilidades de aproximación y articulación a 
los procesos de lucha y resistencia de los grupos y pueblos por parte de la Iglesia, 
fenómenos que resulta imprescindible tener en consideración. 

En la Diócesis de Quibdó se ha podido ir entendiendo que no se puede pre-
tender salvar el alma dando la espalda a las realidades que amenazan la vida de 
los pueblos. Así, en un gran sector de la Iglesia chocoana crece la conciencia de 
que se trata de una fe comprometida con la defensa de la vida.

Las resignificaciones que se dan en torno al proceso de evangelización misio-
nera desde una experiencia de cercanía al pueblo y a su cultura están generando 
unas nuevas e insospechadas formas de ver y vivir el hecho religioso: lo que antes 
era estigmatizado, ahora hace parte del corazón de la espiritualidad y de la vida 
religiosa del pueblo. De todo esto, podemos concluir que:

• 	� Se resignifica la fiesta con todo lo que ella pueda tener de elementos “paga-
nos” —como el baile, el cuerpo, el ruido o la bulla, la alegría, aun el licor, 
la música—; todo ello ahora hace parte del ritual de la fiesta que lleva a 
una resistencia festiva y colectiva.

• 	� Se resignifica lo sacro y santo, ya no como lo lejano al pueblo —a su cultu-
ra, a su cotidianidad, para que no se contamine y paganice—, sino como 
cercanía, como compromiso con la vida del pueblo, con sus causas, con su 
cultura, con su identidad. Por eso, al santo también se le baila; por tanto, 
el sacerdote, la monja, el misionero, también pueden bailar. El santo no 
es quien se aleja del pueblo sino quien se acerca y se compromete con el 
pueblo y sus causas, en otras palabras, quien es capaz de arriesgar la propia 
vida por defender la del pueblo.

• 	� Se resignifica el templo, ya no como el lugar exclusivo para la misa y los 
rezos; ahora es también el espacio idóneo para las reuniones del pueblo, 
para las discusiones comunitarias, para los eventos de la comunidad, para 
la resistencia.

• 	� Se resignifica la conciencia y la espiritualidad, vista ahora no solo como 
práctica de devoción, sino también como capacidad de crecer en huma-
nización, transformando las tendencias animales heredadas en nuevas 
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posibilidades que van haciendo el conjunto humano más fraterno, más 
solidario, más igualitario.

• 	� Se resignifica la práctica sacramental, no como algo cuantitativo, objeto 
de estadísticas y con finalidad proselitista, sino como mediación de com-
promiso cristiano transformador de las personas y de la comunidad.

• 	� Se resignifica la misma Iglesia, no como un ámbito de jerarquías y cleri-
calismos que impone sus propios modos culturales, sino como cercanía, 
fraternidad y compromiso, esto es, que reconoce, respeta y dialoga con 
las verdades y la cultura del grupo humano con el que se comparte la vida 
y la historia. 

• 	� Se resignifica al mismo Jesús de Nazaret, quien deja de ser exclusivamente 
un objeto de fe y de adoración, para convertirse en modelo de compromiso 
humano, cercano a los más necesitados y haciendo una tarea permanente 
de inclusión de todos los socialmente excluidos.

• 	� Se resignifica la paz, ya no como un discurso, como un imposible, sino 
como la necesidad de que los actores del conflicto armado se alejen de la 
comunidad y que respeten sus procesos y dinámicas organizativas, en otras 
palabras, que permitan recuperar la tranquilidad, la libertad, la esperanza 
y el proyecto de etnodesarrollo. 
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radio sutatenza.  
la misma iglesia,  
diferente misión

Gabriel Gómez

Se trata de una estrategia pastoral militante y misionera, pues 
en cierto sentido la sociedad es considerada territorio de 

misión, aunque la mayor parte de sus miembros se adhieran 
todavía a una vaga tradición católica.  

[referido a la Acción Católica]
Rodolfo De Roux. El laicado y la cuestión social. 1981, 

refiriéndose a la Acción Católica.

La Acción Cultural Popular (acpo), Radio Sutatenza y las Escuelas Radiofó-
nicas han sido objeto de interés académico casi desde su aparición, en 1947, 
en un pequeño municipio del departamento de Boyacá cuya parroquia estaba 
adscrita en ese momento a la diócesis de Tunja. Comprender esta experiencia 
desde la perspectiva de un emprendimiento educativo que recurre a la radio y a 
los impresos como principales medios de implementar una propuesta llamada 
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Educación Fundamental Integral (efi), cuyo objeto es alfabetizar adultos en el 
ámbito de la educación no formal, es casi una constante en los diferentes estudios 
que se han realizado hasta el momento1.

Así, en la publicación que el Boletín Cultural y Bibliográfico de la Biblioteca 
Luis Ángel Arango le dedicó al tema (blaa), el enfoque se centra en la mirada 
educativa y alfabetizadora de la experiencia de acpo. De este modo lo presentó 
en dicha publicación Gómez, al citar a Hernando Bernal:

Radio Sutatenza se orienta en sus primeras épocas hacia la educación de 
los adultos y de manera específica a la alfabetización como instrumento 
para hacer llegar los valores de la Educación Fundamental Integral “pues 
constituye el presupuesto teórico que fundamenta toda la operación del 
sistema”. (Bernal, 1978 59)

Sin embargo, en este texto hemos optado por una revisión desde la pers-
pectiva de una obra misionera de la Iglesia Católica, entendido este concepto 
de forma amplia, para lo cual parece útil una perspectiva institucional. Como 
se puede ver en las bibliografías sobre el tema, es frecuente que una parte sus-
tancial del análisis del surgimiento, desarrollo y fin de acpo se enfrente desde la 
iniciativa de monseñor José Joaquín Salcedo, figura providencial que emprendió 
este esfuerzo desde el momento mismo en que terminó su formación sacerdotal. 
Sin desacreditar esta interpretación, es de precisar que esta descuida las miradas 
sobre el contexto que brinda la vida nacional e internacional, esto es: la posgue-
rra y los inicios de la Guerra Fría —confrontación entre los bloques capitalis-
ta y comunista—, la intensa lucha política y las luchas violentas en diferentes 
zonas del territorio nacional, así como los esfuerzos de los partidos Liberal y 
Conservador por mantener la supremacía en el manejo de un Estado con difi-
cultades para la integración de las emergentes élites regionales que pujaban por 
su porción de poder en el nivel central de la administración. De forma análoga, 
la postura mencionada suele olvidar que en el mundo de la jerarquía católica 
se libran confrontaciones entre las corrientes que representaban un catolicismo 
intransigente y las que buscaban adaptar la Acción Católica y la Doctrina Social 
del pontificado a las realidades cambiantes de la vida nacional. 

1	 Una abundante y exhaustiva bibliografía sobre acpo se puede consultar en el texto de 
Bernal. También sugerimos consultar el documento “Biografía. acpo Radio Sutatenza”. 
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Se deja sin revisar en detalle la influencia que la recién aparecida Organiza-
ción de las Naciones Unidas para la Educación, la Ciencia y la Cultura (Unesco) 
tuvo en la génesis del proyecto (Unesco, “Summary”), para centrar su atención 
en el entorno más directamente ligado a la vida nacional y a la Iglesia Católica, 
en particular.

Mirar a acpo como institución, con objetivos y acciones que se desarrollan 
más allá de los deseos y estilos personales de sus dirigentes, facilita entender la 
influencia de los contextos mencionados ver, en una perspectiva histórica, las 
circunstancias en las que se desarrolla esta obra. Esto exige revisar algunos linea-
mientos de política, es decir, de lo que la jerarquía católica, vaticana y nacional, 
había planteado sobre la forma de aprovechar los medios de comunicación de 
masas —la prensa, desde finales del siglo xix; la radio, desde su aparición en 
los años veinte del siglo pasado; y, en menor medida, el cine, que abarca todo 
el siglo xx—. 

¿Cómo entender el papel misionero de acpo?

Aunque la labor misionera de la Iglesia católica se asocia históricamente con el 
envío de los primeros jesuitas a la India, China y Japón, y con la evangelización 
de los gentiles, es fácil entender que su carácter misionero también se desarrolla 
entre aquellos que ya viven en la creencia católica. Ya desde 1913, la Conferencia 
Episcopal de Colombia se expresa preocupada no solo por las circunstancias de 
los “pueblos infieles” en los cuales se desarrolla la obra misionera de las diferentes 
comunidades religiosas, sino que también se muestra preocupada por “todos los 
territorios de los vicariatos y prefecturas [que] se componen de tribus infieles 
y pueblos católicos ya formados. Estos últimos, por diversas circunstancias, se 
encuentran en un estado moral digno de compasión” (cec, “Misiones entre infie-
les”, énfasis mío).

Ya para el año 1940, la decisión de la Conferencia Episcopal de Colombia 
es crear en todos los lugares pertinentes comisiones que se ocupen de apoyar el 
trabajo misionero, tal como se dice en el acuerdo del 23 de abril de dicho año:

2°. Establecer en todas las parroquias, iglesias públicas, colegios, asilos y 
hospitales católicos, la Comisión pro Misiones, encargada de la organización 
de la Propagación de la Fe, de San Pedro Apóstol y de la Santa Infancia, en 
la forma dispuesta por los estatutos de dichas obras. Estas comisiones de-
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berán presentar al Ordinario un informe detallado de sus labores, durante 
la Santa Visita Pastoral. (cec, “Obras Pontificias Misionales”)

Sin embargo, es claro que usualmente el término está ligado a una forma 
específica de trabajo de la Iglesia católica que se rige por tratados específicos entre 
el gobierno nacional y el Estado Vaticano, tal como el que se firmó en 1953 entre 
los plenipotenciarios del presidente Roberto Urdaneta y el sumo pontífice Pío 
XII. Allí se establecen territorios, pagos y se fijan los correspondientes términos 
operativos del tratado, tal como lo publicó la Conferencia Episcopal de Colombia 
en su oportunidad. (cec, “Convención sobre misiones”).

Así, concebir la Acción Cultural Popular, Radio Sutatenza y las Escuelas 
Radiofónicas desde la perspectiva de obras misioneras de la Iglesia, requiere ir 
al sentido más preciso de una Iglesia que lee en el mensaje de su profeta, inter-
pretado por Pablo de Tarso, que su misión es llevar la “verdad de su enseñanza” 
a todos los confines de la Tierra y convencer de esta verdad a todos los seres 
humanos. Tal como dice la Biblia: “Y les dijo: «Id por todo el mundo y predicad 
el evangelio a toda criatura»”, tal como se lee en el Evangelio de Marcos, 16:15. 

La interpretación de este imperativo se ha adaptado a los distintos momentos 
de la historia y, en el caso que nos ocupa, a la circunstancia de un país en vías 
de modernizar sus instituciones y su vida social, orientado por fuerzas políticas 
que también han interpretado la modernidad según el devenir de sus propias 
creencias y tradiciones políticas y culturales. 

¿Qué es acpo?

Cuando hablamos de Acción Cultural Popular, nos referimos a una fundación 
creada inicialmente en la jurisdicción de la diócesis de Tunja, hoy diócesis de 
Garagoa, pero con la particularidad de no ser una obra de derecho canónico 
sino de derecho civil. Sus promotores principales fueron el arzobispo de Tunja, 
monseñor Crisanto Luque, y el recién ordenado sacerdote José Joaquín Salcedo, 
quien actuó como su director e inspirador desde 1947 —año en el que inició su 
labor pastoral y de creación de Radio Sutatenza y las Escuelas Radiofónicas en 
la parroquia de Sutatenza— hasta 1994 cuando murió.
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Objetivos institucionales

El objetivo institucional de acpo estuvo centrado en ofrecer educación para 
los campesinos colombianos, en particular, alfabetizar a los adultos mediante 
la promoción de Escuelas Radiofónicas que estaban basadas en una mezcla de 
medios de comunicación y de asistencia presencial. Estas últimas proporciona-
ban la posibilidad de aprender no solo a leer y escribir, sino también de acceder 
a la formación en otras áreas útiles para la vida diaria.

Acción Cultural Popular (acpo) es una entidad de desarrollo rural que 
pretende la educación básica o fundamental del campesino adulto colom-
biano. Parte del presupuesto que [sic] el hombre del campo colombiano 
tiene una enorme potencialidad intelectual y humana, que al encontrar una 
vía de expresión práctica lo conducirá a superar sus condiciones de margi-
namiento y subdesarrollo. Pretende llegar a los campesinos, utilizando los 
modernos medios de comunicación social, obrando como catalizador para 
hacer detonar el dinamismo represado en el espíritu humano. (Cabrera 1)

En el contexto de aplicación de dichos medios de comunicación de masas a 
sus objetivos educativos, acpo fue desarrollando una metodología que se enrique-
ció con la experiencia y que, en las décadas de los sesenta y setenta, se consolidó 
como la Educación Fundamental Integral (efi) que era un desarrollo original 
de propuestas derivadas de la política de educación fundamental que impulsó 
desde su creación la Unesco, inspirada particularmente en las conclusiones de 
la Conferencia de Elsinore de 1949 (Unesco).

Fue de particular importancia el desarrollo de una metodología de trabajo que 
permitiera resolver los obstáculos de la educación de adultos de forma creativa 
y aplicada a las condiciones específicas de Colombia, mediante la combinación 
de diversos medios, tanto masivos como interpersonales: 

Como pionera en la utilización de los medios masivos de comunicación, 
acpo descubrió desde el comienzo de su tarea que se pueden salvar las 
barreras del aislamiento físico y cultural de las comunidades campesinas, 
llegando hasta sus lugares de habitación por medio de la radio. Un profesor 
bien entrenado sirve en esa forma a un número ilimitado de alumnos. En 
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lugar de ser los alumnos los que van hasta la escuela, es la escuela la que 
llega hasta los alumnos.
Ciertamente este proceso requiere de dos elementos fundamentales que 
complementan la acción del medio masivo. Por una parte, en todo proceso 
educativo se necesita una acción interpersonal directa. Además, es preciso 
llevar hasta los alumnos una serie de materiales gráficos y escritos que en 
unión con el elemento auditivo constituyan el factor visual necesario para 
interesar a todos los sentidos del hombre, en el proceso educativo. (Cabrera 2)

A partir de estas conceptualizaciones se desarrolló la figura del monitor, lla-
mado “auxiliar inmediato”, y posteriormente el modelo se reforzó con la creación 
del semanario El Campesino, la publicación de múltiples cartillas que conforman 
lo que se llamó “Biblioteca del campesino”, así como con el desarrollo de otros 
recursos didácticos, entre ellos, el intercambio de cartas entre los alumnos y el 
personal de la emisora.

Hay que precisar que estos son los objetivos institucionales formales, porque, 
en la práctica, acpo se abocó cada vez más a desempeñar funciones de promo-
tora del desarrollo, en particular a partir de 1960, momento en el que empezó a 
colaborar ampliamente con diversas instituciones internacionales que apoyaban 
los esfuerzos para impulsar a los países del Tercer Mundo a lograr su despegue 
correspondiente.

Hitos de una historia

Una breve mirada a los principales hitos de la historia de acpo permitirá identi-
ficar de forma clara sus relaciones con los diferentes gobiernos que interactuaron 
con ella, así como establecer algunas relaciones entre políticas públicas referidas 
a la educación y al sector agrario.

Como veremos, muchas de las iniciativas adelantadas por acpo solo pueden 
entenderse en el ambiente de posguerra en el que surgen los derechos huma-
nos, entre los cuales el derecho a la educación empieza a tener una particular 
importancia.

Igualmente, es de resaltar que, en el contexto nacional, la aparición de acpo 
coincide con el regreso del Partido Conservador al poder, después de los cuatro 
periodos de gobiernos liberales —la llamada República Liberal—.
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Radiodifusión y República Liberal

Es precisamente en el periodo de la República Liberal cuando surgen las 
primeras emisoras y se expiden las primeras reglamentaciones sobre el uso del 
espectro electromagnético. En este periodo también se crea la Radiodifusora 
Nacional de Colombia2 —en el gobierno de Eduardo Santos— con una clara 
definición de su uso para efectos culturales y educativos, coherente con el pro-
yecto que se desarrolla en todos estos gobiernos —desde Olaya Herrera hasta el 
segundo periodo de López Pumarejo—.

En el discurso inaugural de la emisora estatal, el presidente Santos Montejo 
dice:

Esta radiodifusora pertenece a la nación colombiana, y ha de estar siempre 
a su exclusivo servicio. Estarán excluidas de ella las polémicas personales, 
las voces de discordia, las propagandas interesadas. Sus únicos propósitos 
son trabajar por la cultura nacional en todos los órdenes, colaborar con 
universidades, colegios y escuelas en intensas labores de enseñanza, con-
tribuir a la formación del gusto artístico —con programas cuidadosamente 
preparados— y dar una información absolutamente serena y desapasiona-
da, totalmente objetiva, que lleve a todos el reflejo fiel de los hechos que 
pasan. (Stamato 30)

Según Stamato, para el año 1944 había en el territorio nacional alrededor de 
74 estaciones de radio, muchas de ellas ligadas, de una forma u otra, a grupos 
de empresarios vinculados a sectores liberales —y en ciudades como Pereira y 
Bucaramanga es de notar la presencia de dirigentes cívicos, fundadores de emi-
soras, pertenecientes a la masonería—.

Proyecto educativo liberal e Iglesia

La política educativa del liberalismo, aunque levantó indignadas protestas de 
la jerarquía católica, en realidad era menos radical de lo que estas quejas parecían 

2	 La hjn, inaugurada en 1929 al final del gobierno de Abadía, no pasa de ser un equipo de 
transmisión y recepción de señales inalámbricas, más cercana a una estación de radioafi-
cionado que a una emisora con programación estable y equipo de producción permanente.
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sugerir. La acción de los diferentes gobiernos liberales fue, vista a la distancia, 
conciliadora y muy alejada de los discursos anticlericales de los liberales de los 
años cincuenta y sesenta del siglo xix. 

Como plantea Arias en “El episcopado colombiano en los años 60”, el gobier-
no de Olaya Herrera fue netamente de transición, por lo que las relaciones con 
la Iglesia católica continuaron más o menos en el mismo tenor de lo que se vivió 
durante la Hegemonía Conservadora.

La mayor cantidad de diferencias se vivieron en los gobiernos de López 
Pumarejo, periodo marcado por la decisión de avanzar en la construcción de 
un Estado laico, en particular, con la separación de poderes y la superación de 
las actuaciones anticlericales por parte del gobierno, y antiliberales por parte de 
los representantes de la iglesia:

Pocos días después de posesionarse, López se dirige al arzobispo de Bogotá 
para reiterarle que la separación de poderes es la base de todo entendimien-
to: según el nuevo mandatario, se está afirmando “un nuevo temperamento 
en la vida colombiana”, que facilita “el desarrollo armónico del espíritu na-
cional, contrariado en muchas ocasiones de nuestra historia por la falta de 
la recíproca autonomía de los poderes […]. Nuestros compatriotas saben 
hoy, por vuestro conducto autorizado, que una etapa dolorosa y difícil en la 
existencia de nuestra nacionalidad ha terminado felizmente, y que podemos 
anunciarles que ya es posible una cooperación como la que ahora ofrecéis al 
Gobierno liberal, entre el clero que sirve los intereses espirituales de la Iglesia, 
y el Estado” que vela por los intereses del pueblo. (Arias, “El episcopado” 128)

El gobierno de López Pumarejo no tiene dudas sobre la necesidad de la 
cooperación entre la Iglesia y el Estado. En este sentido, reconoce que la Iglesia 
juega un papel que es útil social y moralmente; pero, al mismo tiempo plantea 
que sería beneficioso para ambos poderes reformar sus relaciones de acuerdo 
con las disposiciones consagradas en el concordato vigente. Para decirlo con 
palabras de Arias: 

la reforma religiosa no pone fin a todos los privilegios del clero: el control 
del estado civil, la tutela sobre el contenido de la enseñanza, la soberanía 
sobre los extensos territorios de misión sigue en manos de la Iglesia. (“El 
episcopado” 129, énfasis mío)
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En el punto de la educación, en donde se pueden establecer coincidencias 
interesantes con la aparición posterior de acpo, la Iglesia prácticamente queda 
a cargo de la educación de niños y adultos en el territorio nacional, sin que esto 
constituya una extensión visible de los convenios de misiones a nuevos territorios 
del país. El punto es que, a comienzos de la década de los cuarenta, la educación, 
que había estado por cerca de un siglo en manos de la Iglesia, no presentó resul-
tados destacados en la alfabetización de la población adulta. La política ha sido 
mantener la educación como algo no obligatorio, con lo que se desestimula tanto 
la alfabetización como la educación formal en general. Por esto, el gobierno de 
López Pumarejo se propuso como objetivo de la reforma educativa el “desarro-
llo de una «escuela del trabajo, gratuita, única, laica y obligatoria» que brinde 
la mano de obra especializada que se necesita para el desarrollo del país” (130).

La respuesta de la Iglesia a estas reformas fue impulsada desde la visión de 
un catolicismo integral-intransigente, mientras que, unos años adelante y en 
un ambiente de gobiernos conservadores, la respuesta de acpo a las exigencias 
sociales se ubicó más en la línea de la doctrina social de la Iglesia, la cual pro-
curaba conciliar la defensa de la fe tradicional combinada con nuevas miradas 
sobre los problemas sociales, más allá de lo estrictamente religioso.

En este contexto, es decir, en la transición de la República Liberal a los gobier-
nos conservadores, nacen las Escuelas Radiofónicas, integradas después bajo el 
concepto y la estructura de la Acción Cultural Popular (acpo).

acpo nace en el 47

El gobierno conservador de Mariano Ospina Pérez se caracteriza por su 
interés en adelantar acciones modernizadoras del país, en general, y del agro 
en particular, especialmente en lo relativo al bienestar de la familia campesina. 
Uno de los lemas de la política agraria del gobierno de Ospina apuntaba a que 
cada familia tuviera “la vaca lechera y la huerta casera”, objetivos coherentes con 
muchas de las campañas adelantadas por acpo durante su existencia. 

Según Henderson, el gobierno de Ospina y, en general, las décadas de los 
años cuarenta y cincuenta, se caracterizó por los buenos índices de crecimiento 
económico, el aumento general de la población y en particular de los poblado-
res urbanos, la mejora en la expectativa de vida promedio, la disminución en 
las tasas de mortalidad infantil, entre otros indicadores sociales y económicos 
(476 y sigs.). Es importante resaltar, siguiendo a Henderson, que el impacto de 
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la violencia política que se vive en muchas zonas del país es en realidad menor 
de lo que destaca buena parte de la literatura histórica, en particular, de la que 
aparece a finales del siglo xx: 

Lo que ocurrió de hecho en Colombia durante las décadas del cuarenta y del 
cincuenta fue que la mayoría de los ciudadanos se las arreglaron para evitar 
la violencia de inspiración política o bien la utilizaron en provecho propio. 
Y todo el tiempo, el centro de la vida nacional era cada vez más urbano. Las 
montañas, la selva y los Llanos Orientales, escasamente poblados, donde 
existía la violencia y donde residía una minoría de la población nacional, 
gradualmente se desvanecieron de la experiencia del colombiano promedio. 
[…] La idea de que Colombia sufrió un colapso institucional casi fatal en 
1949 ha llevado a los estudiosos a concentrarse en la política y la violencia, 
y a ignorar el desarrollo socioeconómico que tuvo lugar entre la década 
del cuarenta y la del cincuenta, que fue, en realidad de mucha importancia 
para el país. (478)

En este momento nace la iniciativa del recién ordenado sacerdote José Joa-
quín Salcedo de crear una institución que, mediante el uso de la radio, apoyara 
los esfuerzos educativos del gobierno conservador de Ospina Pérez. Detrás de 
esta iniciativa es fácil ver el apoyo de monseñor Crisanto Luque, obispo de Tunja 
—luego arzobispo de Bogotá, primado de Colombia y primer cardenal de nuestro 
país—. Según cuenta Luis Zalamea, 

todos reconocen, sin embargo, que ni acpo ni sus realizaciones habrían 
sido posibles sin la buena estrella que ha favorecido a nuestro protagonista 
desde joven, a través de la protección de superiores poderosos. Todavía 
en el seminario logró el respaldo decisivo del entonces obispo de Tunja, 
monseñor Crisanto Luque, designado el 12 de enero de 1953 como primer 
cardenal colombiano. Este se impresionó con el celo con que aquel mucha-
cho imberbe defendía su apostolado educativo y lo apoyó siempre contra 
no pocos jerarcas eclesiásticos de menos visión que la suya y uno que otro 
jefe político sectario. (Zalamea 26)
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El Bogotazo, 1948

Las consecuencias del asesinato del líder liberal Jorge Eliécer Gaitán se hacen 
sentir en el entorno de la radiodifusión, en particular, por el uso que hicieron de 
la radio los seguidores del líder caído; en especial, recurrieron a la Radiodifusora 
Nacional, cuyos estudios fueron tomados por los insurreccionados, que, desde 
allí, lanzaron llamados a la rebelión contra el régimen constitucional.

El gobierno de Ospina aprovecha la circunstancia para cancelar todas las 
licencias de operación de las emisoras en todo el territorio nacional y hacer un 
nuevo reparto de ellas mediante la expedición de la nueva reglamentación:

A medida que el gobierno fue retomando el control de la ciudad, inició la 
búsqueda de responsables. En la segunda semana de mayo de ese mismo año, 
el gobierno decide por medio del ministro de Correos y Telégrafos, José Vi-
cente Dávila Tello, cancelar las licencias de funcionamiento de cinco emisoras 
bogotanas. Estas fueron: la emisora Nueva Granada, Radio Cristal, Emisora 
Panamericana, La Voz de Bogotá y Ondas Bogotanas. Estas eran algunas de 
las emisoras con mayor sintonía en la capital, especialmente la Nueva Gra-
nada, que ocupaba el primer lugar. Aunque fue discutida esta posibilidad, los 
directores de estas emisoras no lograron realizar una apelación. (Chaves 32)

La expedición del Decreto 1787 permitió que se aplicaran controles no solo a 
la expedición de nuevas licencias, sino también a los contenidos de los radiope-
riódicos, a los cuales se aplicaron medidas de censura previa que duraron hasta 
el inicio del Frente Nacional. En la nueva legislación también se copió el modelo 
norteamericano al establecer que la asignación de nuevas licencias pasaría por la 
previa aprobación de la recién creada Asociación Nacional de Radio (Anradio), 
grupo que reunía al gremio de propietarios de emisoras, en particular, los más 
afectos al gobierno. Según plantea Chaves, 

el decreto 1787 organizó las categorías de radio comercial en grupos de 
acuerdo a la asignación de la frecuencia radial y recalca que todas aquellas 
transmisiones indebidas que atenten contra la seguridad del pueblo llevarán 
a la censura de las emisoras y de todos sus programas.
Este es el primer decreto que legisla sobre ámbitos específicos de la radio, 
bien sean las características técnicas con las que esta debía contar, hasta las 
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formas de distribución de los canales radiales, siendo este último, el punto 
donde se transforma la manera en que se realizaba radio comercial.
Estos requisitos limitaron la creación de nuevas emisoras, ya que no mu-
chas personas contaban con el capital para cumplir sus especificaciones, 
impidiendo que las pequeñas emisoras tuvieran acceso a la radio (Téllez, 
1974). Generando como consecuencia, que los grandes grupos económi-
cos proyectaran fuertes inversiones en radio, marcando así, el origen de las 
dos cadenas más grandes que aún hoy mantienen el control de los medios 
radiales: RCN y Caracol. (34)

La creación de Anradio fue el remate de la redistribución de frecuencias 
radiales, tal como lo muestra más adelante el texto citado:

La creación de Anradio y del “Código de Ética Radial”, evidencia que para 
ajustarse a las medidas impuestas por el gobierno, fueron las radios allegadas 
al mismo, las que crearon la asociación que posibilitaba los trámites para 
sacar las licencias, controlando aquel carácter asociativo que se requería. 
Vemos que la junta directiva de Anradio se encuentra conformada por los 
que se convertirán en los grandes empresarios de la industria radial y del 
entretenimiento, quienes, desde la misma Anradio lograron tener control de 
la situación cooperando con el gobierno y estableciendo reglas conjuntas para 
que el mercado y la industria radial marcharan de manera beneficiosa. (38)

Una mirada rápida a la aparición de emisoras de radio en manos de diferentes 
comunidades religiosas católicas confirma que en el periodo conservador, poste-
rior al Bogotazo, aparecieron emisoras tan importantes para la labor pastoral de 
la Iglesia como: Reina de Colombia (am), ubicada en Chiquinquirá, gestionada 
por la Orden de Predicadores (dominicos) y fundada en 1953; en Bogotá tenemos 
La Voz de María (am) —posteriormente identificada como Emisora Kennedy—, 
gestionada por la Compañía de Jesús (jesuitas) y fundada en 1955, y Emisora 
Mariana, fundada en 1958 y gestionada por la Orden de San Agustín (agusti-
nos); en Medellín surgió la emisora de la Universidad Pontificia Bolivariana de 
la curia arzobispal de dicha ciudad. Durante la década de los cincuenta también 
fueron numerosos los casos de párrocos de pequeños pueblos, particularmente 
de Boyacá, que, queriendo imitar el caso de Radio Sutatenza, pusieron en antena 
señales radiales —aunque sin tramitar permisos con el Estado—.
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En los cincuenta Radio Sutatenza llega a Bogotá

Pasado el breve intervalo de Laureano Gómez en la presidencia de la República, 
periodo caracterizado por las políticas regresivas en lo político, aunque moder-
nizadoras en lo económico, acpo encuentra en el gobierno de facto del general 
Gustavo Rojas Pinilla un aliado incondicional, por lo menos en los primeros años 
en los que el gobierno no solo apoyó la instalación de nuevos trasmisores —de 
mayor potencia que los originales del pueblo de Sutatenza—, sino que vinculó a 
los soldados campesinos que prestaban servicio militar obligatorio a las Escuelas 
Radiofónicas, que funcionaron así en muchos batallones del Ejército Nacional, 
sumándose a las que ya venían funcionando en los pueblos y veredas al cuidado 
de los párrocos católicos. 

El general Rojas, como presidente,

toma una serie de medidas que, de una u otra manera, responden a los 
intereses del clero. El comunismo es prohibido en 1954 y la política anti-
protestante sigue a la orden del día. Para Rojas, las ideas de estas “sectas” 
llevan “a la pérdida de toda fe religiosa y al inevitable ingreso en el comu-
nismo […] la propaganda protestante no es conveniente para los intereses 
de una nación como Colombia, sólidamente organizada sobre las bases de 
la cultura cristiana, que ve en estas campañas proselitistas el mayor peligro 
para la unidad nacional”. Para atacar el proselitismo, el gobierno ratifica 
la Convención de Misiones, firmada en 1892, prohibiendo la presencia de 
misioneros no católicos en esos territorios, y solicita a las autoridades de 
esas regiones expulsar a los pastores y ministros colombianos y extranjeros. 
(Arias, “El episcopado” 176)

Este es el periodo en el que la sede de la Acción Cultural Popular se traslada 
de Sutatenza a Bogotá, construye una sede en el centro de la capital —edificio 
que lleva por nombre “Cardenal Crisanto Luque”— y mejora la potencia de sus 
trasmisores, llevando así su señal a una buena parte del territorio nacional.

Posteriormente, cuando desde el Gobierno se impulsa la creación de un 
nuevo partido y, más allá de lo acordado originalmente, se busca la permanencia 
del general Rojas en la cabeza del Ejecutivo, la Iglesia católica, a cargo del ahora 
cardenal y arzobispo primado Crisanto Luque, se enfrenta al gobierno y apoya 
los movimientos cívicos que dan al traste con la dictadura. 
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Con la caída de Rojas, los partidos tradicionales retoman el control del 
Estado y las aguas vuelven al cauce de normalidad gracias al acuerdo del Frente 
Nacional que pacta la alternación en la presidencia del Estado de los partidos 
conservador y liberal. Por su parte, la Iglesia recupera su preeminencia como 
mediadora y rectora de buena parte de la vida social y moral de los colombianos. 

Esto queda consagrado en el cambio que se introduce en el preámbulo de la 
Constitución que ahora rezará así: 

En nombre de Dios, fuente suprema de toda autoridad, y con el fin de afianzar 
la unidad nacional, una de cuyas bases es el reconocimiento hecho por los 
partidos políticos de que la Religión Católica, Apostólica y Romana es la de 
la Nación, y que como tal, los poderes públicos la protegerán y harán que 
sea respetada como esencial elemento del orden social y para asegurar los 
bienes de la justicia, la libertad y la paz, el pueblo colombiano, en plebiscito 
nacional, decreta […]. (Henao 93)

Este preámbulo es, sin duda, un retroceso en el proceso de separación de 
la Iglesia y el Estado: la política, así como la vida social, quedan inscritas en la 
esfera de lo religioso católico, apostólico y romano. Sin embargo, la posición de la 
Conferencia Episcopal mostró algunos cambios en asuntos de convivencia entre 
la jerarquía y los partidos, en especial en lo tocante a la relación con el Liberal:

el estudio de los documentos [de la Conferencia Episcopal de Colombia] 
permite apreciar ciertas novedades en el discurso episcopal. En particular 
hay que destacar cierto debilitamiento de la intransigencia tradicional, al 
menos en lo relacionado con algunos aspectos puntuales. En primer lugar, 
se observa una mayor tolerancia hacia el partido liberal, con excepción 
de algunos obispos recalcitrantes que todavía lo asimilan al enemigo por 
excelencia. Esta actitud más conciliadora se traduce en una mayor neutra-
lidad en las cuestiones políticas, neutralidad todavía muy relativa y limitada 
solo a ese grupo de obispos, pero no por ello menos significativa. (Arias, 
“El episcopado” 186)

Sin duda, los nuevos aires benefician a la Acción Cultural Popular que, en los 
años sesenta, ve ampliar aún más su campo de acción y consolida su presencia 
en nuevas zonas del territorio nacional.
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En los sesenta se consolida el modelo de acpo

El primer gobierno del Frente Nacional, en cabeza del liberal moderado 
Alberto Lleras Camargo, es un buen momento para la Acción Cultural Popular 
que, a finales de los cincuenta y con la muerte del cardenal Crisanto Luque, per-
dió su principal soporte político e ideológico.

Esta década no solo se inicia con la realización del 1.er Seminario de Estudios 
sobre Problemas Rurales, inaugurado por el presidente Lleras Camargo, sino 
que ve el comienzo de la publicación del semanario El Campesino —que circula 
a nivel nacional usando como red de distribución las parroquias de grandes y 
pequeñas ciudades— y se consolida el sistema de cartillas que contienen las lla-
madas “Cinco nociones fundamentales”, que son la articulación pedagógica de 
los principios básicos de la Educación Fundamental Integral (efi).

Estas 5 nociones —alfabeto, número, salud, economía y trabajo, y espiritua-
lidad— se integran de manera que responden de diversas formas a las llamadas 
necesidades antropológicas: alimentación, vestido, vivienda, servicios públicos 
y comunales, salud, educación formal, comunicación, familiares, laborales, 
económicas, organizacionales, políticas, religiosas y recreativas (Cabrera 23).

En la figura que se reproduce a continuación se puede ver un ejemplo de 
la forma como se cruzan las nociones que se enseñan en las 5 cartillas con las 
necesidades de las personas que viven el proceso de alfabetización.

Cuadro n.o 1

Necesidades Alfabeto Número Salud Economía y 
trabajo Espiritualidad 

Alimentación Leche Procreación 
responsable Nutrición Vaca lechera Solidaridad 

familiar

Vestido Higiene Dignidad per-
sonal 

Vivienda Casa Aseo 

Servicios 
públicos y 
comunales

Agua Infraestruc-
turas “Sorbo de agua”

Salud Previsión Mente sana en 
cuerpo sano 

Educación 
formal Escuela El ignorante es un 

esclavo 
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Cuadro n.o 1

Comunica-
ción Radio 

Familiares Hogar Presupuesto 

Laborales Ocio Productivi-
dad Recrear el mundo 

Económicas Cuatro ope-
raciones Cálculo 

Organizacio-
nales Grupo 2 x 2 = 4 Cooperativa Comunidad cris-

tiana 

Políticas Voto Igualdad Participación 

Religiosas Hombre Dios 

Recreativas Ajedrez Deporte Descanso 

Figura 1. Las cinco nociones y las necesidades
�Fuente: (Cabrera 24)

En cuanto a las relaciones de acpo con los sucesivos gobiernos del Frente 
Nacional, es fácil ver que mantienen una permanente comunicación, a los más 
altos niveles, y que cada uno de sus presidentes visitó, inauguró o apoyó las 
diversas iniciativas en un intercambio de compromisos y acciones que gene-
ra una relación de mutua confianza. Para poner un ejemplo, así como Lleras 
Camargo inaugura el seminario citado, los líderes formados en los Institutos 
Campesinos, masculino y femenino, ubicados en Sutatenza, se comprometen a 
impulsar el nuevo movimiento de Acción Comunal en el que el gobierno sus-
tenta muchas de sus iniciativas para transformar y pacificar el campo colom-
biano. Las relaciones entre políticas públicas dirigidas al campo e iniciativas 
y campañas de acpo son entonces una constante, al menos en el periodo del 
Frente Nacional.

Es de resaltar el compromiso que adquiere El Campesino con los planes de 
la Reforma Agraria Integral (rai) que propone el Gobierno nacional y a la cual 
el semanario dedica sucesivas páginas especiales en sus ediciones; en la misma 
línea, Radio Sutatenza graba y programa un tema musical titulado “¿Qué será la 
rai?”, que se programa junto con todas las demás campañas que promueve en 
sus ondas la emisora, las mismas que amplifican desde el púlpito los párrocos y 
que finalmente impulsan los “Auxiliares Inmediatos” y los diferentes líderes en 
su labor cotidiana con los campesinos vinculados a las Escuelas Radiofónicas.
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Para finales de la década de los sesenta, el sistema de trasmisores se ha comple-
tado con estaciones de gran potencia en Bogotá, Guacarí (Valle del Cauca), Mede-
llín y Magangué (Magdalena), que suman una potencia superior a 500 kilovatios, 
nunca superada por ninguna cadena estatal o comercial en Colombia. Igualmente, 
a finales de la década se renuevan las rotativas de El Campesino y se publica una 
nueva edición de las cartillas: Cartilla básica, Nuestro bienestar, Hablemos bien, 
Cuentas claras, Suelo productivo y Comunidad, que expresan en lenguaje actua-
lizado la experiencia recogida en el uso sistemático de estos materiales.

En los setenta: encuentro de campesinos con Pablo VI

El 22 de agosto de 1968 llegó a Bogotá Pablo VI para asistir al Congreso Euca-
rístico que se celebraba en Bogotá. Entre las muchas actividades que realizó en su 
cortísima visita, acpo jugó un papel central al organizar en Mosquera un encuen-
tro de campesinos con el papa católico. En un esfuerzo coordinado por monseñor 
Salcedo, se reunieron en este municipio alrededor de 300 000 personas que, de una 
u otra forma, hacían parte de las iniciativas educadoras que se movían alrededor 
de las Escuelas Radiofónicas. Este éxito fue la refrendación del ascendiente social, 
político y cultural que ejercía Radio Sutatenza entre los campesinos colombianos. 
Fue un hito que puso en alerta a muchos dirigentes políticos sobre la importancia 
de esta obra que no respondía abiertamente a ninguna corriente partidista.

Con el gobierno de Misael Pastrana Borrero termina el Frente Nacional y 
se inicia el lento declinar de acpo y sus diferentes iniciativas. En 1972, la obra 
recibe la Cruz de Plata de la Orden de Boyacá como reconocimiento de sus logros 
obtenidos y los servicios prestados al país.

El gobierno de López Michelsen mantuvo los compromisos previamente 
adquiridos por el Gobierno nacional con acpo, pero no inició ninguna campa-
ña nueva, como había sido usual con los anteriores gobiernos. Para el gobierno, 
acpo, y su ascendiente en el sector campesino, estaba marcada por el apoyo a los 
esfuerzos de reforma agraria que todos sus medios radiales e impresos apoyaron 
durante el Frente Nacional y era evidente que muchos de los líderes campesinos 
vinculados a la Asociación Nacional de Usuarios Campesinos (anuc) habían 
sido formados en las Escuelas Radiofónicas. Todo esto constituía un obstáculo 
para la cooperación entre acpo y la nueva política agraria impulsada a partir 
del Pacto de Chicoral, firmado en 1972, y que tuvo en López Michelsen uno de 
sus principales promotores.
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A finales de la década de los setenta, la situación económica de acpo la obli-
gó a comercializar una parte de la programación de Radio Sutatenza, hecho que 
conllevó un desmedro evidente de su capacidad de acción autónoma.

Los ochenta, la década final

Con la llegada de los años ochenta se inicia el declive de acpo, aunque en ese 
momento parecía estar en su mejor etapa, pues sus programas habían trascendi-
do las fronteras del país para ensayarse en algunos lugares de Centro América y, 
por otra parte, su fundador se había radicado en ee.uu. en Miami exactamente, 
donde parecía estar en capacidad de ampliar a todo el continente el modelo de 
educación de adultos desarrollado por las Escuelas Radiofónicas.

En esta década, el gobierno del conservador Belisario Betancur (1982-1986) 
hace un último esfuerzo por apoyar las críticas finanzas de acpo contratando una 
gran campaña de alfabetización que tuvo por nombre “Camina”. Esta campaña 
fue parte integrante del Plan Nacional de Alfabetización Participativa, en cuyo 
Comité Operativo de Participación Interinstitucional tenía asiento un delegado 
de acpo. Esta campaña se concibió como una

estrategia educativa nacional que busca, a través de la unión de esfuerzos 
y voluntades de todas las instituciones nacionales, tanto del sector público 
como privado promover un cambio social con equidad dentro de los cauces 
de la democracia. Ofrecer educación a más colombianos, mejorar la calidad 
de la educación, vincular la educación al trabajo, fortalecer y aumentar opor-
tunidades educativas que propicien el desarrollo comunitario, contribuir al 
fortalecimiento de la identidad cultural y apoyar los procesos educativos no 
escolarizados y la integración de esfuerzos aislados. (Hurtado 9)

En esta perspectiva, la acción de acpo se sumaba a otros esfuerzos del 
Gobierno nacional, incluidos el Fondo de Capacitación Popular e Inravisión, con 
la Radiodifusora Nacional y el canal de televisión educativa. El papel específico 
de la fundación era atender a su audiencia natural.

El grupo de población que preferencialmente atiende acpo está integrado por 
hombres y mujeres que viven en el sector rural y cuya edad está por encima 
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de los 14 años. También se atiende población marginal urbana que necesita 
la Educación Fundamental Integral para su adaptación a la vida urbana. (32)

Sobre las causas estructurales de la desaparición de acpo no se ha investi-
gado suficiente y también en este tema se hace sentir el esfuerzo que algunos 
intérpretes del acontecer de Radio Sutatenza ponen en convertir la figura de su 
fundador en un mito que esté más allá del análisis histórico, centrando la historia 
del cierre en un relato de conjuras de las jerarquías católicas y las autoridades 
políticas en contra de personas. 

El contexto internacional en el declive de acpo

Pero, a pesar de lo dicho, se podrían anotar algunas circunstancias que contri-
buyen a entender el contexto en el cual acpo se va extinguiendo lánguidamente, 
a pesar del reconocimiento que la acompaña.

Una primera apunta a la distancia que se va abriendo entre los diferentes 
sectores de la Iglesia católica a nivel internacional a partir del Concilio Vatica-
no II. Por una parte, los sectores que apoyan y promueven la llamada Teología 
de la liberación y, por otro, los que ven con preocupación esta opción, sobre 
todo en lo referente a las relaciones tradicionales de la jerarquía católica con los 
gobiernos. Los sectores cercanos a la Teología de la liberación, que son fuertes 
especialmente en América Latina, resaltan cómo la labor política y pastoral de 
acpo se encuadra en los esfuerzos por mantener el statu quo político y social, 
que desde los años sesenta impulsan las distintas políticas de los ee.uu.hacia 
el subcontinente. Esta crítica fue centro de la división que vivió la Asociación 
Latinoamericana de Escuelas Radiofónicas (aler), fundada en 1972, pero que 
pronto se aparta de las concepciones de la efi.

Igualmente, es importante, sobre todo en el impacto de mediano plazo que 
tuvo en la financiación de las organizaciones católicas alemanas, el informe críti-
co de Stefan A. Musto y sus colaboradores realizado para el Instituto Alemán de 
Desarrollo y presentado a finales de 1971. El informe evalúa de forma negativa 
algunas políticas de acción de acpo. En dicho informe se ve la contradicción 
inherente entre dos visiones del cambio social y dos opciones de acción derivadas 
de ellas. Por un lado, el cambio entendido como “revolución social y política” que 
supone el cambio de las estructuras del poder y, por el otro, la visión de acpo 
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de un cambio entendido más en la línea de las teorías del desarrollo y sus etapas 
inherentes (Rostow, Los Estados Unidos y La difusión). 

Otro aspecto que influye en el declive de la fundación es el relacionado con la 
crisis de la cooperación internacional que se agudiza en la década de los ochen-
ta, hecho que no facilitó la continuación del modelo ampliamente apoyado en 
la contratación con el Estado y sustentado en la ayuda internacional que prác-
ticamente se agotó en estos años, con consecuencias fatales para acpo (Boni).

Un cuarto aspecto, interno pero que se vuelve significativo con los cambios 
vividos en la cooperación internacional y en las relaciones de acpo con el Gobier-
no colombiano, es que el modelo de relación de la fundación con sus beneficia-
rios siempre estuvo basado en la gratuidad de los servicios o en su cobro apenas 
simbólico, hecho que, en un entorno económico difícil, vino a ser decisivo en 
las finanzas. Este aspecto intentó paliarse con la comercialización de una parte 
de la programación de Radio Sutatenza —especialmente exitoso fue el caso del 
noticiero de la mañana— y la venta de servicios de la Editorial Andes, pero sin 
resultados significativos.

Así, en 1984, la fundación opta por vender las instalaciones de radio a la 
Cadena Radial Colombiana (Caracol) y las de la Editorial Andes a un consor-
cio de impresores. Con estas acciones finalizan las labores públicas de acpo. Se 
mantienen algunas actividades que dan sentido a la fundación, entre ellas, las 
sedes de la obra que están en el municipio de Sutatenza.

Esbozado de esta manera el contexto histórico en el que se desenvuelve la 
vida de la Acción Cultural Popular, podemos ahora entrar a mirar cómo se ve este 
quehacer educativo, cultural y modernizador en el entorno propio de la historia 
de la Iglesia Católica y su labor misionera.

Una Iglesia que convive mal con la modernidad

Desde comienzos del siglo xix, la Iglesia católica sostiene una lucha con los 
esfuerzos de los diferentes estados por implantar regímenes modernos y lai-
cos, caracterizados por la separación de poderes. Antes de la Revolución, estas 
relaciones eran entre reinos y monarcas, de los cuales la Iglesia era uno más de 
los actores que luchaba por imponer su poderío entre los monarcas cristianos 
y combatir a los musulmanes o a los protestantes. Pero la instauración de los 
estados-nación, cuyos gobiernos son elegidos y no responden a la tradición de 
sangre, significa que el gobierno de la Iglesia instruya a sus obispos y sacerdotes 
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a enfrentar los cambios obrando como súbditos de los estados papales, antes que 
como ciudadanos de una nación democrática y laica.

En un contexto en el que se multiplican las amenazas para el catolicismo y 
en el que incluso los Estados pontificios corre el riesgo de desaparecer, el 
Vaticano decide actuar con energía. La “modernidad”, fruto del liberalismo, 
debe ser combatida a toda costa: a los intentos de aquellos que pretenden 
construir un “mundo indiferente a Dios”, en el que, en el mejor de los casos, 
la religión queda relegada a un asunto privado y en el que la Iglesia Cató-
lica pierde sus “derechos naturales”, el papado opone, como paradigma, la 
reconstrucción de un “orden católico”. (Arias, El episcopado 17)

En ese mundo hostil, hasta donde lo perciben las jerarquías católicas que ven 
desplazado su lugar de preeminencia, aparecen al menos dos corrientes que se 
disputan internamente para imponer su forma de enfrentar el peligro liberal. De 
una parte, están quienes ven el futuro en el pasado, es decir, los que consideran 
que hay que luchar a muerte contra los estados laicos para imponer de nuevo 
un orden en el que la religión recupere su lugar de árbitro supremo de la vida 
social. Esta corriente bien puede identificarse con los postulados de Pío IX (1846-
1878), que, en 1864, reacciona contra los “errores modernos” y los condena en 
la encíclica Quanta Cura y en el catálogo que lleva por título Syllabus errorum. 

Pero a esa visión puramente defensiva se enfrentará posteriormente la mirada 
que se expresa, sobre todo, en los papados de León XIII (1878-1903) y de Pío 
XI (1922-1939). El primero, con su encíclica Rerum Novarum, y el segundo, en 
particular con su encíclica Quadragesimo anno, que conmemora justamente los 
cuarenta años de la Rerum novarum. Para efectos del desarrollo de nuestro tema, 
es interesante anotar que Pío XI fue conocido como el papa de los concordatos, 
de las misiones y de la Acción Católica, y fue asimismo quien inauguró la emi-
sora Radio Vaticano en 1931. 

Para estos papas de finales y comienzos de siglo, está reciente la memoria de 
la revuelta obrera que se conoció como la Comuna de París (1871) que parece 
amenazar con el inicio de una revolución mundial. Con esto en mente, promue-
ven otro punto de vista que quiere

poner el acento en la creación de un vasto “movimiento social” impulsado 
“por la grandiosa ambición de un nuevo orden mundial”. […] Rerum No-
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varum (1891) y, poco después, la Acción Católica, sientan las bases para el 
desarrollo de esa militancia católica que rápidamente se diversifica, pero 
que siempre pretenderá inculcar los valores cristianos en todos los niveles 
de la sociedad. De esta manera se busca poner fin “a los encierros y a los 
desdoblamientos entre el hombre social, comprometido con la vida, y el 
cristiano que vive su fe”. En otras palabras, la recristianización de la socie-
dad a la que aspira este proyecto integral se basa en “una concepción del 
mundo que rehúsa absolutamente la autonomía de las actividades humanas, 
toda secularización, toda privatización de la religión”. (Meyer en Arias, El 
episcopado 60)

En esta corriente podemos inscribir la obra misionera de la Acción Cultural 
Popular (acpo). Esta pareciera entender que la única forma de disputar en lo 
local la influencia del liberalismo y, en alguna medida después de la Revolución 
Cubana, también del comunismo entre los trabajadores del campo es hablando 
un lenguaje que sea acorde con la modernización de la vida, pero sin incluir 
ideales modernistas; en otras palabras, buscando el cambio de la vida social, 
pero en armonía con los viejos ideales de familia, parroquia y justicia social, tal 
como los entiende la encíclica de León XIII.

La Iglesia y las reformas de López Pumarejo

En 1936, el gobierno de “La revolución en marcha” de Alfonso López Puma-
rejo logra concertar con las diversas fuerzas sociales y políticas algunos cambios 
en el texto constitucional que modifican, así sea parcialmente, la Constitución de 
1886. En el campo que nos interesa, se logran algunos cambios en las relaciones 
del Estado con la Iglesia Católica. La separación de poderes entre la Iglesia y el 
Estado ocupan la agenda del nuevo presidente, quien insiste ante el arzobispo 
de Bogotá en la utilidad de encontrar una vía para que la separación de poderes 
se convierta en la base de un buen entendimiento entre ambos poderes que, 
actuando cada uno en su esfera de acción, aportarán a la nación la posibilidad 
de preservar el clima de paz conseguido. El clero que sirve a los intereses espi-
rituales de la Iglesia y el Estado que vela por los intereses del pueblo, como lo 
expone Arias en el texto citado antes.

La educación en manos de la Iglesia católica es una de las preocupaciones del 
gobierno liberal. Toda vez que fortalecer este aspecto es vital para los proyectos 
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modernizadores, en particular se ve con preocupación el analfabetismo, tanto 
de adultos como de jóvenes, producto del precario impulso que la educación, 
voluntaria y con financiación estatal, ha tenido en manos de la Iglesia. Sobre este 
punto anota Arias que el recién electo presidente ya había manifestado previa-
mente su preocupación:

Sobre el tema de la educación, López se había lamentado, varios años 
antes de ser elegido presidente, de que la Constitución de 1886 hubiera 
“abandonado la enseñanza pública a las exigencias de un clero dispuesto a 
retardar nuestro progreso intelectual”. Y ya desde el poder constata que la 
“instrucción secundaria, relegada casi totalmente a la iniciativa particular, 
subvencionada por el tesoro público, es hoy un caos en el cual vienen fraca-
sando sucesivamente millares de estudiantes desorientados y confundidos. 
El bachillerato se ha venido convirtiendo en un negocio apostólico, y entre 
nosotros es una forma lícita del comercio, que rechaza con terca resistencia 
la intervención oficial. Uno de los objetivos de la reforma educativa apunta 
al desarrollo de una escuela del trabajo, gratuita, única, laica y obligatoria» 
que brinde la mano de obra especializada que se necesita para el desarrollo 
del país”. (128)

No fue fácil para la Iglesia, pero tampoco para el Gobierno, acomodarse a 
las nuevas condiciones que dejaba la reforma constitucional de López, pues estas 
distaban mucho de la radicalidad anticlerical propia de las disputas decimonó-
nicas entre una Iglesia acostumbrada a la preeminencia y unos liberales que no 
parecían dar cuartel en la lucha contra el clero, aunque fueran menos radicales 
con la influencia de la religión en sus propias vidas (39).

El episcopado entre el catolicismo integral y la Doctrina Social
Si miramos ahora al ambiente interno de las jerarquías católicas, encontramos 

una clara división entre unos obispos que seguían aferrados a las ideas de Pío 
IX —que no diferenciaban entre el liberalismo filosófico y el liberalismo como 
partido político— y otros que entendían que solo podrían mantener su lugar en 
la sociedad entrando en algún nivel de transacción con los sectores liberales que 
estaban, ahora, después de muchas derrotas, dispuestos también a reconocer no 
solo el lugar de la Iglesia en la sociedad, sino a aprovechar este ascendiente para 
el progreso de su propio ideario laico y modernizante.
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Un ejemplo de esta división, que poco salía a la luz pública, lo cuenta Arias 
al mostrar que frente a la reforma de la educación, las respuestas de algunos 
sectores de la jerarquía dejaban insatisfechos a otros:

Es el caso del arzobispo primado, monseñor Perdomo, y de Luis Concha, 
obispo de Manizales, que exhiben una mayor tolerancia, al menos frente 
a algunas de las reformas. El arzobispo primado, por ejemplo, pide a los 
colegios católicos aceptar la vigilancia oficial, pues ello se traducirá en el 
reconocimiento estatal de los títulos expedidos por los planteles religiosos. 
Por su parte, Concha es tildado de “liberal” y de “gobiernista” por los sec-
tores más intransigentes del clero, que no aprueban su moderación. (139)

Sin embargo, la respuesta pública de la jerarquía católica ante las reformas 
de López Pumarejo es unánime en su rechazo, pues entiende que “lo que está 
en juego para el episcopado es el «hecho social» católico, la concepción inte-
gral tanto del individuo como de la sociedad, y los valores más sagrados de la 
nación” (140).

La propuesta de la Iglesia católica se sintetiza en la aplicación de dos armas 
ya probadas en otros países y cuyo origen está en las instrucciones que vienen de 
El Vaticano: impulsó la Acción Católica como forma organizativa del activismo 
político y social de los católicos y, en el ámbito más específicamente pastoral, la 
acción pastoral que busca la “recristianización de la sociedad”. En lo profundo 
del sentir de muchos obispos, no dejaban de ser esfuerzos por volver al pasado, 
pero, en la práctica, podían implementarse de muchas y diversas formas. Ya desde 
1933, la Conferencia Episcopal de Colombia (cec) había dado instrucciones a 
todas las parroquias de establecer la Acción Católica, cuya finalidad y objetivos 
se resumían así en sus estatutos:

Art. 1°. Fúndase en la República de Colombia la Acción Católica que, según 
la definición del Sumo Pontífice Pío XI, es la colaboración de los laicos en 
la jerarquía, y que reúne por medio de organizaciones especiales a todos 
los laicos que quieran trabajar en la difusión de los principios católicos y 
en su realización en la vida individual, familiar y social. La Acción Católica 
Colombiana se consagra a Cristo Rey y se pone bajo la protección de María 
Inmaculada y de San Francisco de Asís. (“Acción Católica Colombiana”1933)
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En la línea de desarrollar acciones que permitieran a la Iglesia desplegar una 
oferta atractiva para los diferentes actores de la vida social, encontramos en el 
mismo año la creación de la Juventud Obrera Católica (joc) y, así mismo, en la 
década de los treinta, se consolidan una gran cantidad de organizaciones dirigi-
das a los más diversos sectores sociales, en particular los urbanos.

Aumentaron los sindicatos católicos y las cooperativas locales, las Cruzadas 
a la Virgen, los grupos de devoción y los cursos por correspondencia. Se 
fundaron la Liga Colombiana de la Decencia y el Protectorado Doméstico 
para “empleadas del hogar”. Se multiplicaron las clases de religión, costura 
y mecanografía. Floreció un movimiento de la juventud, la Juventud Obrera 
Católica (joc, conocida también con el nombre de “yocismo”. […] Lo que 
se observa, en el fondo es que la Iglesia intenta encontrar su lugar en la 
sociedad colombiana gracias a una serie de acciones que deben permitirle 
fortalecer su influencia a nivel rural y ampliar su poderío sobre las clases 
populares urbanas a las que quiere demostrar que la institución eclesiás-
tica ha sido siempre abanderada de los pobres. (Arias, El episcopado 152)

La influencia sobre los pobladores del campo y las ciudades pequeñas, rurales, 
se ejerce en la tradicional relación del cura párroco con sus feligreses. Sobre esta 
relación se asentará la propagación y el éxito de acpo y de las Escuelas Radio-
fónicas, como veremos más adelante.

La Iglesia de los años cuarenta en Colombia, como en el resto de las zonas de 
influencia del Vaticano, ha entendido que no puede desconocer la presencia de 
las otras fuerzas sociales, que le compiten en la orientación de la vida cotidiana, y 
que no puede enfrentarlas sin ponerse al día con las realidades del mundo liberal, 
capitalista, que se consolida en la postguerra de los años cuarenta y cincuenta. En 
esta línea, como lo afirma Rodolfo De Roux en “El laicado y la cuestión social. 
La Iglesia colombiana en el periodo 1930-1962”, citado por Arias, 

se incorpora al laicado, de una manera militante, en la actividad pastoral 
por medio de la Acción Católica. Antes no se había tenido que cuidad al 
laicado como instrumento de influencia religiosa puesto que todo el sistema 
católico era patrocinado, protegido y apoyado por el conjunto de la socie-
dad, especialmente por el sistema político conservador. Cuando la situación 
empieza a quebrase se trata de hacer comprender al clero y a los fieles la 
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perdida de predominio social de la Iglesia y se les motiva para que ayuden a 
recuperar las lealtades perdidas. Se trata de una estrategia pastoral militante 
y misionera, pues en cierto sentido la sociedad es considerada territorio de 
misión, aunque la mayor parte de sus miembros se adhieran todavía a una 
vaga tradición católica. El compromiso apostólico del mundo se presenta 
como el estilo principal de acción religiosa, y la Acción Católica surge como 
el mecanismo más importante para promover las acciones de los laicos. Este 
tipo de “compromiso con el mundo” se ve orientado, bajo la inspiración de 
la doctrina social de la Iglesia hacia la reforma social. (El episcopado 157)

En esta perspectiva se puede encuadrar la aparición y desarrollo de las 
Escuelas Radiofónicas y, más delante, de la Acción Cultural Popular (acpo). Se 
trata de reforzar la presencia de la Iglesia entre aquellos habitantes del campo, 
adultos, cuya vida religiosa no está siendo alimentada más que con la prédica 
dominical, pero cuya vida material empieza a quedar al margen de los cambios 
vertiginosos que la posguerra trae al país. Como se anotó atrás, el gobierno de 
Mariano Ospina Pérez es activo en la adecuación de las instituciones del campo 
para atender a la reactivación económica que vive el mundo una vez terminada 
la Segunda Guerra Mundial. El campo tiene que adaptarse a estos cambios y el 
analfabetismo es un obstáculo insalvable para implementar los cambios en las 
prácticas agropecuarias modernas. 

Desde las ciencias agropecuarias y la sociología, con la “revolución verde” 
y “la teoría de la difusión de innovaciones”, ya se precisan los obstáculos que 
representan la situación de analfabetismo de los agricultores, por una parte, y 
la persistencia de anticuadas técnicas de cultivo y cría de animales, por la otra. 
A este respecto, las misiones estadounidenses Rockefeller, Nebraska, Michigan 
y Kellogs impulsaron durante la década del cincuenta en Colombia las bases de 
la Revolución verde, la política agrícola basada en la utilización de fertilizantes 
y plaguicidas (Arango).

También la Unesco, en su Conferencia de Elsinore de 1949, enfatizó en la 
importancia de la educación de adultos con miras a superar los problemas bási-
cos del analfabetismo.

The business of adult education is to satisfy all the various needs and aspi-
rations of the adult. It calls for a dynamic and functional view of education 
as compared with the traditional intellectual conception. Viewed from this 
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aspect, it does not begin with a syllabus drawn up in advance or with a divi-
sion of knowledge into separate subjects as provided by traditional teaching; 
it starts with concrete situations, contemporary problems for which those 
concerned have to find the solution3. (12)

Y más adelante complementa:

The economic, social and political training of adults must begin with their 
everyday activities and their basic needs. It cannot be imposed by institu-
tions in which the persons concerned lack freedom of expression and the 
possibility of organizing themselves in the way they would like. The econo-
mic, political and social training of the adult starts with the understanding 
of his own situation, and he obviously does not limit himself to the passive 
study of social phenomena; he studies them with a view to improving his 
own material and moral existence4. (13)

Este es el contexto amplio en el que proponemos observar tanto la aparición 
de las Escuelas Radiofónicas y Radio Sutatenza, como la conformación posterior 
de acpo. Se trata de una obra que desarrolla las funciones misioneras de la Iglesia 
Católica en un mundo de posguerra, en el que empiezan a verse ya las primeras 
manifestaciones de la Guerra Fría, a las que no será ajena la opción educativa 
y política de los diferentes medios que conforman este esfuerzo, el cual no solo 
involucra al sector eclesial, sino que cuenta con amplio apoyo de las diferentes 
organizaciones de la naciente sociedad civil colombiana.

3	 El deber de la educación de adultos es satisfacer las diversas necesidades y aspiracio-
nes de los adultos. Se requiere una visión dinámica y funcional de la educación, en 
comparación con la concepción intelectual tradicional. Visto desde este aspecto, no 
comienza con un programa de estudios elaborado por adelantado o con una división 
del conocimiento en materias separadas como el que propone la enseñanza tradicio-
nal; se inicia con situaciones concretas, con problemas del día a día, para los cuales los 
interesados tienen que encontrar la solución [Traducción propia].

4	 La formación económica, social y política de los adultos debe comenzar con sus acti-
vidades cotidianas y sus necesidades básicas. No puede ser impuesta por instituciones 
en las que las personas interesadas carecen de libertad de expresión y de la posibilidad 
de organizarse en la forma que les gustaría. La formación económica, política y social 
del adulto comienza con la comprensión de su propia situación, y, obviamente, no se 
limita al estudio pasivo de los fenómenos sociales; se los estudia con el fin de mejorar 
su propia existencia material y moral [Traducción propia].
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acpo como agente de desarrollo y modernización

El subdesarrollo está en la mente del hombre
José Joaquín Salcedo

Nos proponemos mirar la experiencia de la Acción Cultural Popular más allá de 
lo anecdótico de la vida de su creador o de su importancia en el campo restringido 
de la alfabetización de adultos. Tal intención nos exige reconstruir sus objetivos 
misionales, desarrollados en la práctica diaria y que con el correr de los años se 
fueron ampliando más allá de su formulación estatutaria.

En el prólogo que glosa el informe del Instituto Alemán de Desarrollo (Mus-
to et al 14) —y que en adelante citaremos como una referencia diferente—, las 
directivas de acpo precisan algunos puntos acerca de su concepción de la función 
misional de la institución que vale la pena revisar con detenimiento, pues dejan 
ver que la alfabetización de adultos es, de forma similar al uso de los medios de 
comunicación, solo un instrumento de una misión que busca no solo el desarrollo 
del mundo campesino, en general, sino un desarrollo orientado por unos principios 
particulares de la propuesta de la Acción Cultural Popular, y que se han desarro-
llado con los años y los acontecimientos políticos y sociales del devenir nacional.

acpo y sus objetivos misionales
Es frecuente reducir los objetivos institucionales de la Acción Cultural 

Popular al aspecto educativo, particularmente al de la promoción de la Edu-
cación Fundamental Integral (efi); pero, en sus documentos se puede ver que 
sus metas van más allá, al punto de plantearse propósitos más cercanos a los de 
una agencia para el desarrollo. En palabras de Stephan Brumberg, quien cita la 
“Programación 1969” de acpo, los objetivos son:

1. Motivación del campesino hacia el desarrollo.
2. Promoción humana: creación el hombre “integral” entendido en tér-
minos de bienestar físico, intelectual, espiritual, sentimientos creativos y 
capacidad para desempeñar papeles sociales.
3. Integración del campesino dentro de la sociedad a través de un pretender 
“disminuir las distancias sociales y tratar de asegurar que todos los ciuda-
danos tengan acceso a las oportunidades y servicios que la sociedad tiene 
para ofrecer y participar en ellos”.
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4. Organización y desarrollo de la comunidad: creación de sentimientos 
de solidaridad, especialmente a través de promover la participación en 
organizaciones locales.
5. Productividad: a) Promover el incremento de la producción por medio 
de nuevas tecnologías agrícolas; b) Estimular la venta de productos agríco-
las; c) Fomentar la creación de capital a través de la promoción del ahorro, 
inversiones, el uso de crédito y el aprovechamiento de la utilización de 
recursos técnicos; y d) Estimular el valor del trabajo.
6. Desarrollo comunitario: mediante el establecimiento de pautas de so-
lidaridad que les permita a los campesinos organizarse en forma eficiente 
a fin de lograr una participación total de y en los beneficios y decisiones 
sociales. (58)

Así mismo, en la respuesta que da el equipo directivo de acpo a las críticas 
de la misión del Instituto Alemán de Desarrollo, que evalúa la pertinencia de la 
ayuda alemana a la fundación, se confirma esta idea, en efecto, central en la forma 
como se concibe su actuación en la sociedad y en el sector rural en particular:

el mayor problema del subdesarrollo no consiste en la carencia de cosas, 
sino en la incapacidad de las personas y de las grandes masas para superar 
sus condiciones de atraso y para vencer los obstáculos surgidos de su pro-
pia incapacidad. Estos obstáculos son generalmente de carácter cultural, 
entendido este término en lo que hace relación al mundo de los valores tra-
dicionales, que implican un alto grado de conformismo, providencialismo 
y dependencia. (acpo 15)

Si bien es cierto que la idea de “subdesarrollo” nace con posterioridad a la 
aparición de la Fundación en 1947, es posible ver que desde la creación de las 
primeras Escuelas Radiofónicas el objetivo era luchar contra los aspectos más 
regresivos de la realidad cotidiana de la vida rural. En el estudio realizado por 
Camilo Torres Restrepo y Berta Corredor sobre los “cambios producidos en las 
parroquias que reciben influencia de acpo” (31), se evalúan aspectos como la 
vivienda y sus características físicas, la alimentación, la higiene, la agricultura y 
los productos domésticos (producidos en la huerta casera). Así mismo, se revi-
sa “el impacto de los elementos tecnológicos en las actitudes”, lo que incluye el 
cambio de valores relacionados con alfabetización, vivienda, tecnificación de 
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cultivos y mejoramiento pecuario como formas de evaluar la transformación 
producida por acpo y otras instituciones que trabajan en el mundo rural, que 
es caracterizado como un espacio que

ofrece características semejantes [al tipo de poblamiento rural en case-
ríos o esparcidos en el campo]: dispersión, aislamiento, tradicionalismo, 
estacionamiento y atraso cultural. La mayoría de los campesinos viven en 
veredas. Una parte tiene su propia parcela, de la cual deriva la subsistencia 
familiar. Los más carecen de tierras, son jornaleros o aparceros; viven en 
arriendos, dependiendo económicamente de un hacendado o patrón. Las 
condiciones geográficas y de carácter social contribuyen a la dispersión 
de las familias campesinas. No conciben una separación entre el hogar y 
la tierra que cultivan, pues consideran la vivienda como una dependencia 
de aquella. […] La falta de contactos sociales fomenta el tradicionalismo 
en el campesinado. Sus hábitos inveterados se transmiten de padres a hijos 
como un patrimonio familiar. La ignorancia de mejores formas de vida los 
mantiene en un plano de inferioridad cultural. (9)

A estas condiciones pretende responder la actividad misionera de acpo, que 
busca cambiar la forma como el campesino vive sus situaciones en un proceso 
que permita modernizar sus circunstancias materiales, sin que necesariamente 
se transformen los valores básicos de la vida familiar y, menos, que cambie su 
relación con la Iglesia católica —que en el caso de las mencionadas “nociones 
fundamentales” se denomina “espiritualidad”.

Veamos, entonces, cómo es la propuesta de modernización sin modernidad 
que, consideramos, es la apuesta básica de acpo, acorde con la política general del 
episcopado en todo el siglo xx y con un sector de las élites vinculadas al Partido 
Conservador, liderado inicialmente por Ospina Pérez.

Modernización sin modernidad

De acuerdo con Melo, la modernidad se asocia, al menos, con cambios en 
tres ámbitos generales: económico, político y cultural. Se daba por sentado que 
la modernidad había llegado a los países latinoamericanos con el proceso de 
Independencia de la metrópolis colonial, pero los estudios de posguerra per-
mitieron entender que la modernidad no llegaba de igual manera a todos los 
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sectores sociales y productivos, y que, en particular, el campesino vivía ajeno a 
muchas de las transformaciones derivadas de dicha modernidad. Así, los proce-
sos de modernización considerados en la realidad colombiana, según Melo, son

los que conducen al establecimiento de una estructura económica con ca-
pacidad de acumulación constante, y en el caso de Colombia, capitalista; 
de un Estado con poder para intervenir en el manejo y orientación de la 
economía; a una estructura social relativamente móvil, con posibilidades 
de ascenso social, de iniciativa ocupacional y de desplazamientos geográfi-
cos para los individuos; a un sistema político participatorio y a un sistema 
cultural en el que las decisiones individuales están orientadas por valores 
laicos (lo que en general) incluye el dominio creciente de una educación 
formal basada en la transmisión de tecnologías y conocimientos fundados 
en la ciencia. (28)

Esta descripción de los resultados generales del proceso de modernización 
contrasta con la descripción anotada arriba de la vida campesina, según el estudio 
realizado por Torres y Corredor (1961). Frente a esta realidad, acpo se plantea 
promover, originalmente mediante la implementación de las Escuelas Radiofónicas 
y a través de Radio Sutatenza, un proyecto de Educación Fundamental Integral 
que conduzca al campesino a superar estas condiciones de atraso.

Pero acpo es una organización de la Iglesia católica y, por tanto, no pue-
de apostarle, sin más, a una modernidad a la que por años la institución se ha 
venido oponiendo. Así, la modernidad propuesta por ella está más en la línea 
de lo que Melo llama “modernización tradicionalista”, es decir, capitalismo sí, 
democracia sí, cambio cultural sí, pero controlados y mediados por instituciones 
que solo aceptan unos valores de la modernidad mientras se oponen a otros. Se 
mantiene entonces la tradición que desde finales del siglo xix caracteriza a las 
élites colombianas: 

Los sectores dirigentes del país continuaban compartiendo el anhelo del 
desarrollo capitalista, lo que dio al Estado y al proyecto político regenera-
dor, más que un contenido antimodernizador, un aire contradictorio de 
“modernización tradicionalista”, gradual y lento, que no pretendía eludir 
todo conflicto con las tradiciones culturales del país o con sus estructuras 
políticas. (Melo 32)
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Para lograr mantener este esfuerzo modernizador sin modernidad, acpo 
plantea su accionar enmarcado en los valores y las prácticas que desde comien-
zos del siglo xx había impulsado la Iglesia: recristianización, impulso a las ini-
ciativas que vinculan a los laicos a la Acción Católica y ajustes a la vida social 
que no permitan que avancen las fuerzas seculares y laicas que abogan por una 
modernidad a secas. Esto significa una modernidad sin separación de la Iglesia y 
el Estado; con educación, pero orientada por la Iglesia; con desarrollo científico, 
pero sin dejar de lado las creencias mágicas ligadas a la religión; con el impulso 
de la individualidad, pero enmarcada en los valores familiares, de vida de parro-
quia y de comunidad; con mejoras en las prácticas productivas, pero sin afectar 
los sistemas de propiedad de la tierra; y así, una modernidad con las suficientes 
cortapisas como para que al final se pueda pensar que se vive en un mundo mejor, 
pero que no ha dejado de estar subordinado a las tutelas del tradicionalismo. 

La parroquia como centro de la vida social

La obra de monseñor José Joaquín Salcedo nace como una actividad parro-
quial. Sin duda, para la época, era usual que un cura solo se ocupase de la vida 
espiritual de sus feligreses. Pero también es un hecho que, para la época, ya la 
Acción Católica (AC) había iniciado con fuerza su trabajo de organización de 
laicos para lograr sus objetivos de “recristianizar” a la sociedad. En los estatutos de 
la AC, promulgados en 1933, se establece la parroquia como centro de actividad: 

Art. 5°. La Acción Católica Colombiana será dirigida, en sus distintas or-
ganizaciones, por: a) El Consejo Parroquial; b) El Consejo Diocesano; c) 
La Dirección General o Nacional. Art. 6°. El Consejo Parroquial está cons-
tituido por el Párroco y por cierto número de consejeros elegidos por él; o 
sea, uno (con su respectivo suplente) por cada una de las distintas secciones 
que se establezcan en la Parroquia. (cec, “Acción Católica Colombiana”)

El esquema organizativo de acpo indica claramente que en el nivel local todo 
está a cargo del párroco, tal como se muestra a continuación: 
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Figura 2. Niveles organizacionales de acpo
�Fuente: (Musto 1971)

En el estudio adelantado por Torres y Corredor se establece como unidad de 
evaluación la parroquia. A su vez, estas últimas se clasifican en tres categorías, 
según la actividad desplegada por el párroco:

Desde el punto de vista de la organización parroquial de Acción Cultural 
Popular (acpo), las parroquias donde operan las Escuelas Radiofónicas se 
han clasificado en tres grupos:
Grupo A. Cuenta con un párroco de gran actividad que se preocupa diaria-
mente por el adelanto espiritual y material de sus feligreses. Tiene organizada 
la comunidad a través de juntas veredales, formadas por los líderes rurales, 
las cuales prestan colaboración efectiva en las obras comunales que adelanta 
la parroquia. Sabe explotar los recursos humanos de su jurisdicción. Busca 
la participación activa de los dirigentes rurales en obras de apostolado. El 
representante parroquial goza de gran autoridad como líder. Organiza, con-
trola y estimula el funcionamiento de las escuelas radiofónicas mediante: a) 
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Campañas de instrucción y adoctrinamiento de carácter religioso y social. 
B) Visitas frecuentes a las escuelas. C) Reuniones mensuales de auxiliares 
inmediatos para enterarse del funcionamiento de las Escuelas Radiofóni-
cas, resolver deficiencias de carácter administrativo, atender consultas y 
pedir datos estadísticos. El promedio de asistentes se sostiene en un 80 por 
100. D) Contacto regular con las oficinas centrales y seccionales de Acción 
Cultural Popular (envío de datos, solicitudes de material didáctico, pilas, 
etc.). e) Acercamiento al hombre del campo y comprensión de sus proble-
mas. Grupo B. La comunidad rural se halla organizada en juntas veredales 
que actúan en forma irregular. […] Grupo C. Parroquias donde no existe 
organización de la comunidad rural. (17-19)

Las definiciones de las categorías B y C continúan con la antítesis de lo 
definido como la categoría que sirve de ejemplo de lo que debe ser la labor de 
un párroco que sirve a esta forma de Acción Católica que adoptó el nombre de 
Acción Cultural Popular. Ya para este año, el número de parroquias con Escuelas 
Radiofónicas se acercaba a 900, que es un número elevado si tenemos en cuenta 
que hoy Colombia cuenta alrededor de 1100 municipios; estas cifras pueden 
verse en el siguiente cuadro: 

Figura 3. Movimiento parroquial de escuelas radiofónicas organizadas

Cuadro 1. Movimiento parroquial de escuelas radiofónicas organizadas

Años Parroquias Receptores instalados Escuelas organizadas % de escuelas 
organizadas 

sobre 
receptores 
instalados

Número
Índice 

base 100-
1950

Número Índice base 
100-1950 Número

Índice 
base 100-

1950

1948 1 4,5 3 1,0 3 1,0 100,0
1949 14 63,6 103 34,0 103 34,0 100,0
1950 22 100,0 303 100,0 303 100,0 100,0
1951 46 209,1 453 149,5 430 141,9 94,9
1952 111 504,6 3403 1123,1 904 298,4 26,6
1953 318 1445,5 5703 1882,2 1804 595,4 31,6
1954 412 1872,7 11703 3862,4 6422 2119,5 54,7
1955 533 2442,8 19259 6356,1 7512 2479,2 39,0
1956 740 3363,7 29193 9634,7 9991 3297,4 34,2
1957 855 3886,4 37174 12268,0 15221 5023,5 40,9
1958 871 3959,1 42174 13918,0 18146 5988,0 43,0
1959 (7) - 45914 15153,0 (8) - -

�Fuente: Torres y Corredor
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Al final del texto citado, en las conclusiones, se puede ver cómo la identidad 
entre acpo y la Iglesia católica es total, así como la importancia trascendental 
de la figura del párroco en el éxito de sus objetivos:

5. acpo constituye, en general, un símbolo del párroco y de la Iglesia católica. 
[…] 7. La base del éxito en la introducción del cambio por parte de acpo 
no reside únicamente en el prestigio o interés del párroco de la localidad. 
Aunque este no se ocupa eficazmente de las escuelas radiofónicas, la organi-
zación opera. Pero donde el párroco se interesa y se consagra íntegramente a la 
causa, allí los resultados son magníficos. (Torres y Corredor 54, énfasis mío)

Como destacan las mismas conclusiones, “el sistema en sí es eficaz”, pero es 
el ascendiente del cura párroco —basado justamente en las mismas condicio-
nes de atraso que acpo busca superar— el que dicta las bases para la eficacia no 
solo material sino cultural del trabajo de alfabetización de los adultos, como un 
medio para lograr el cambio sin romper las condiciones de sujeción a la Iglesia 
y a la figura de autoridad paternal del párroco.

La familia tradicional 

Aunque en los documentos conceptuales de la Educación Fundamental Integral 
(efi) la búsqueda del desarrollo individual se recalca, este desarrollo se concibe 
en el contexto de la familia campesina tradicional. Se procura que la educación 
adquirida genere cambios culturales que redunden en un individuo que se ajuste 
a la ética moderna de ser útil a la sociedad, que participe en sus decisiones y que 
cumpla con sus obligaciones familiares en el marco de la doctrina social de la Iglesia. 

Hablamos de una familia compuesta por padre responsable, sobre todo de 
lo económico, madre que se ocupe de la economía doméstica y la educación 
cristiana de los hijos, y rodeada de hijos que reproduzcan el modelo de la mejor 
forma posible. Ya a finales de su labor, Salcedo resume de la siguiente manera los 
dilemas que la modernización de la vida social le plantea a la familia:

Tres son las constelaciones de valores que tradicionalmente han estado a 
cargo de la familia como institución social educativa. Lo relativo a la creación 
de actitudes de respeto, afecto, responsabilidad y dedicación; los aspectos de 
seguridad y pertenencia; y la definición de comportamientos sociales como 
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derivados de la diferenciación biológica de naturaleza sexual. Unos y otros 
han sido reforzados por los valores religiosos que influyen en la totalidad 
de los valores de la sociedad, especialmente en lo relativo al matrimonio, al 
nacimiento y a la muerte de los individuos. (Salcedo et al. 266)

Y a renglón seguido se queja de las amenazas que la modernidad y el cambio 
de la sociedad le plantean a esta unidad familiar y sus valores: “el amor libre, la 
pronta y relativa fácil disolución de los lazos del matrimonio y la redefinición 
del papel social de la mujer” (266). 

Al cabo de 40 años de labor educadora de acpo, el balance no puede ser más 
desolador en lo relativo al impacto de la modernización y la creciente secula-
rización de la vida social, y, en particular, en el impacto que han tenido en la 
familia y su rol social. 

Posiblemente por la falta de claridad sobre los límites mismos del cambio 
y sobre los objetivos pretendidos, que muchas veces fueron anárquicos y 
destructores, se ha llegado a resultados que no son benéficos para la es-
tructuración de una nueva sociedad. Estos son aspectos ante los cuales se 
requiere la seria acción tanto de la familia como de la Iglesia y el Estado. (267)

Estas consideraciones se pueden ver como el balance final de una propuesta 
que, sin embargo, en el tema de la familia no dejó de tener momentos controver-
siales al intentar ajustar modernización y modernidad con una visión intrínse-
camente contraria a los valores que estos cambios implicaban. 

Un tema que desempeña un papel crucial en la historia de las propuestas de 
cambio de acpo es el de la “procreación responsable”. Este asunto se constituyó 
en piedra de escándalo a mediados de la década de los sesenta por la campaña 
emprendida para contribuir a las metas de control natal y descenso de la llamada 
“bomba demográfica”.

Al respecto, José Alejandro Lopera resumió en artículo, aparecido en la revista 
Historia y Sociedad, algunos aspectos de su tesis de maestría sobre las campañas 
de “procreación responsable” de acpo. Allí, ilustra cómo en las páginas del sema-
nario El Campesino, así como en los diferentes programas de Radio Sutatenza 
relacionados con la noción de número y la de espiritualidad, la fundación hizo 
eco de las diversas discusiones que se daban nacional e internacionalmente. Así, 
“acpo llevó y explicó a sus audiencias (principalmente rurales) los pormenores 
de este debate nacional. Además, construyó un discurso propio sobre la explo-
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sión demográfica, tomando como base la doctrina social de la Iglesia católica” 
(Lopera 251).

En este punto, acpo y monseñor Salcedo quedaron en medio del debate que 
cruzó a la sociedad colombiana, enfrentada por entonces de forma titubeante a 
estos avances, como indica Melo en el artículo mencionado:

uno de los más claros indicadores de la separación de la ética individual y 
las orientaciones religiosas, aspecto central de esta laicización, lo da el éxito 
de los programas de control de la natalidad, a pesar del carácter vergonzante 
y clandestino del apoyo oficial que se les dio. (39)

Llegando a los límites de la interpretación, los mensajes construidos por acpo 
acerca de la procreación responsable fueron un hito indiscutible en la historia 
del cambio demográfico colombiano:

acpo promocionó su propio modelo ideal de familia: papá, mamá y dos 
hijos como máximo: “En el paraíso, el Creador dijo a los primeros hombres: 
«creced y multiplicaos». Eso es cierto. Pero jamás quiso decir: «creced y 
multiplicaos irresponsablemente»”. Esta era una imagen diferente a la de 
los hogares voluntaria y responsablemente numerosos, defendida por el 
episcopado. acpo tuvo cuidado de no controvertir la doctrina de la Iglesia. 
La estrategia de usar fragmentos de textos bíblicos y encíclicas para hablar 
de estos temas apuntaba a que los campesinos aceptaran poco a poco ideas 
novedosas relacionadas con el control de los nacimientos. Por supuesto, 
también servían de orientación para los párrocos. acpo transformó poco 
a poco su idea acerca del rol de la mujer; el antes “corazón del hogar” debía 
ser algo más que una “máquina de hacer hijos”. Esto llevó a cuestionar el 
autoritarismo y las relaciones excluyentes de género, las cuales solo po-
dían ser contrarrestadas ofreciendo a las mujeres acceso a la educación y 
oportunidades de participar como iguales en las decisiones del hogar y la 
comunidad, y en el derecho a definir el número de hijos en su familia. Las 
hijas jóvenes no debían ser expulsadas de sus casas por culpa de un “error 
amoroso” (embarazo antes del matrimonio). (Lopera 253-254)

Así de contradictorios son los intentos de lograr una modernización sin 
modernidad.
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La alfabetización y la modernización de la vida

Si bien es cierto que el analfabetismo de adultos era una situación que 
requería solución en la Colombia de mediados del siglo pasado, también lo es 
que las estadísticas y los estudios de detalle muestran que, independientemente 
del esfuerzo de acpo y sus Escuelas Radiofónicas, la situación fue mejorando de 
manera sostenida a partir de los años cincuenta. “Al inicio de la segunda mitad 
del siglo xx se produjo el despegue de la expansión educativa en Colombia. Desde 
1950 y hasta mediados de los setenta los indicadores de la educación sufrieron 
una mejora nunca antes vista” (43), tal como sostienen Ramírez y Téllez en su 
estudio realizado para el Banco de la República.

Es fácil ver que, a mediados de los años cuarenta, la Iglesia entendió final-
mente que el esfuerzo de la Acción Católica, volcado principalmente a las zonas 
urbanas, no era la herramienta idónea para mejorar su presencia en las zonas 
campesinas. Lo anterior, a la luz del hecho de que en dichas zonas, desde las 
luchas agrarias de los años veinte, ya se sabía que entraban de una forma y otra 
las influencias de una modernización que, sobre todo en la República Liberal, 
demostró tener intención de cambiar las condiciones de vida rural gracias a los 
esfuerzos de adelantar una reforma agraria capaz de cambiar la vida campesina.

Como lo plantea Melo, acpo hace parte de este esfuerzo modernizador, en 
particular, al apostar no solo a influir en la alfabetización campesina, sino en 
impulsarla haciendo uso de un recurso tecnológico, moderno por excelencia, 
como la radio:

Analizar la modernización cultural requeriría estudios hasta ahora no 
realizados. Sin embargo, vale la pena subrayar los siguientes procesos: a) 
El desarrollo de un sistema escolar masivo, sobre todo a partir de 1960. 
Dentro de las peculiares condiciones colombianas (modernización tradi-
cionalista) buena parte de la expansión del sistema educativo se ha dejado 
a los particulares, pero esto no quita valor al hecho global. La educación 
constituye hoy el sistema esencial de socialización y de preparación para 
el trabajo, frente a los sistemas artesanales y campesinos tradicionales de 
formación en el lugar y frente al papel de la Iglesia y la familia. b) La apa-
rición de un mercado cultural nacional. La prensa alcanza circulación sig-
nificativa a partir de 1958, y desde esos años empieza a surgir un mercado 
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nacional para los principales periódicos. […] La radio se vuelve nacional a 
comienzos de la década de 1950, con la generalización de las cadenas y la 
aparición de tecnologías de enlace. Su impacto sobre la cultura política del 
país no ha sido estudiado, pero probablemente fue tan importante como el 
que tuvo para convertir en parte de la cultura popular colombiana el tan-
go o la ranchera. Un intento monopolístico (acpo) lleva la radio a amplios 
sectores rurales, que pronto amplían su audición a las emisoras comerciales. 
La televisión (establecida en 1954) alcanza un cubrimiento significativo y 
es factor central en la conformación de la mentalidad de la sociedad en la 
década de 1970, en parte como agente en un proceso de incorporación de 
elementos transnacionales en nuestra cultura. El mercado del libro, tradicio-
nalmente elitista, da señales de convertirse en una típica industria moderna 
únicamente durante la última década. (Melo 38, énfasis mío)

acpo y su “sistema combinado de medios de comunicación” hacen parte de 
cada uno de estos esfuerzos por la modernización. Radio, prensa, industria edi-
torial son las herramientas que se ponen al servicio del campesino. Sin embargo, 
es importante anotar que cada uno de esos medios solo está a disposición de los 
campesinos a través de la mediación de la parroquia, que, a su vez, hace parte 
de la estructura jerárquica de la Iglesia. Como es obvio, mediación no es tutela 
y pronto el esfuerzo realizado se sale de cauce, en tanto el acceso al cambio que 
proporciona el esfuerzo misionero de acpo compite con otros oferentes de bienes 
y servicios similares, tanto desde la perspectiva comercial, como desde la oferta 
institucional estatal que impulsa acciones organizativas y educacionales como la 
Acción Comunal, la Asociación Nacional de Usuarios Campesinos y los Comités 
de Cafeteros, para mencionar solo las más significativas.

Conclusiones 

Proponemos las siguientes conclusiones en relación con el origen y la evolución 
de la Acción Cultural Popular en calidad de obra misionera de la Iglesia Católi-
ca, como impulsadora del proceso de modernización que vivió el país durante 
el siglo xx y como agencia para el desarrollo que influyó tanto en la vida rural 
como en las políticas públicas del país.
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El contexto internacional

acpo surge en la mitad del siglo pasado, justo en el periodo de posguerra y 
nacimiento de la Guerra Fría, y se inscribe en las dinámicas que marcaron este 
periodo de la historia internacional, tanto de la historia política como de la his-
toria de la Iglesia Católica. 

La Iglesia de pre- y posguerra

Desde esta última, la perspectiva su aparición es coherente con la consolidación 
de una Iglesia que, con dificultades, se acomoda a las nuevas realidades políticas. 
Una Iglesia que aprende a existir ya no como un reino que compite y contiende 
con sus iguales, sino que se ajusta a su nueva existencia de “estado-nación” sui 
generis, tutelado por el régimen fascista italiano. Los papados de Pío XI y Pío 
XII son periodos de transición en los que la otrora poderosa Iglesia se plantea la 
recuperación del poder basado en la fortaleza de las respectivas iglesias naciona-
les. A su vez, estas últimas aprenden a convivir, al menos en América Latina, con 
regímenes nominalmente democráticos que, sin embargo, aclimatan diferentes 
posturas de construcción de estados laicos y seculares (Arias El episcopado).

En relación con la necesidad de mantener el carácter misionero de la Iglesia 
católica, Pío XI crea en 1922 las Obras Misionales Pontificias, las cuales tienen 
por objeto unificar la doctrina y promover la recristianización del mundo, sobre 
todo, dando prioridad a lo que la Iglesia llama “inculturización” del Evangelio, esto 
es, la armonización del cristianismo con las culturas de los pueblos. Este hecho 
podría entenderse en el caso de Acción Cultural Popular como la necesidad de 
adaptar su accionar a la cultura y las tradiciones campesinas —la vida parroquial, 
la vida de familia y el fomento de los valores tradicionales—, en efecto, el punto 
de partida para modernizar procesos productivos adecuados para la inserción 
en la cambiante vida económica, política y social del país.

Más adelante, en la década de los sesenta, acpo se ajusta a las decisiones del 
Concilio Vaticano II que, justamente, es llamado un concilio pastoral y misionero, 
en tanto que no se aboca a las definiciones dogmáticas sino de ajustes prácticos 
de la vida de la Iglesia al mundo de la Guerra Fría. Sin duda, esta etapa marca el 
periodo de mayor crecimiento de acpo, coronado con la exitosa convocatoria 
de más de 300 000 campesinos para reunirse con Paulo VI en las cercanías del 
principal transmisor de la Radio Sutatenza, en el municipio de Mosquera.
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acpo y la Unesco

Como decimos al inicio, sin entrar en detalles sobre esta relación que está 
marcada por la colaboración y la mutua asistencia técnica, es fácil ver que los 
principales conceptos de educación y de uso de medios de comunicación para 
la educación de adultos (en especial la radio), los toma acpo de las propuestas 
que hace la Unesco desde su fundación, y que se consolidan en la Conferencia 
de Elsinore sobre educación de adultos (Unesco, 1949). Al respecto se puede 
hacer un seguimiento de estas ideas en los diferentes números de El Correo de 
la Unesco —entre 1948 y 1952 principalmente—, en los que se registran los 
intercambios entre Colombia y el organismo internacional de los cuales harán 
parte las asesorías de expertos en materiales educativos que recibe acpo, parti-
cularmente en la década de los cincuenta, así como la intervención de monseñor 
Salcedo en la Conferencia de las nn.uu.en 1948, en la que “expone la importancia 
de la radiodifusión como medio de educar y alfabetizar al campesino” (Torres 
y Corredor 12). 

El contexto nacional

En este aspecto, la dimensión misionera de acpo se enmarca en las direc-
trices de la Conferencia Episcopal de Colombia y su esfuerzo por encontrar una 
forma de interacción productiva entre los gobiernos y la jerarquía católica. En 
particular, es de destacar la instauración en Colombia de la Acción Católica como 
forma de vincular al laicado en la obra de recristianizar a la sociedad. Como se 
podrá recordar, dicha labor fue impuesta por el Vaticano como respuesta a la 
amenaza liberal, en general, y a los resultados de la modernización que el mun-
do católico vivía, en particular, después de la Segunda Guerra Mundial con el 
cambio de poderes en el mundo y la renovada amenaza comunista que significó 
la consolidación del llamado Campo Socialista en Europa del Este.

Por otra parte, el desarrollo de acpo hace parte de los esfuerzos que diversos 
sectores de la vida política nacional, tanto liberales como conservadores, adelan-
tan en busca de la modernización del país, que, como bien la llama Melo, es una 
“modernización tradicionalista” toda vez que no se propone ni la transformación 
radical del campo, ni tampoco la eliminación de la influencia religiosa en la vida 
social. Este proceso se hace particularmente ostensible a partir de los años trein-
ta, cuando la nueva dirigencia liberal, que retoma el poder del Estado, entiende 
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que no solo debe celebrar acuerdos con la Iglesia católica, sino que también debe 
reconocer la utilidad de su influencia en la vida moral y social.
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