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RESUMEN

La presente investigacion se propone dar cuenta del impacto estético que tuvo
la Teologia de la Liberacién (TdL) en la obra literaria de dos intelectuales catdlicos de
izquierda en Brasil: Pedro Casaldaliga y Frei Betto. El trabajo se centra en Brasil pues
fue en la Iglesia Catolica brasilefia donde se definieron las primeras modalidades que
asumio la iglesia latinoamericana a partir del Concilio Vaticano II (1962-1965); y se
constituy6 un tipo especifico de intelectual catélico de izquierda que coincidi6 con la
dictadura militar (1964-1985). Esta intelectualidad permitié que la Iglesia Catdlica
tenga una gran influencia en la conformacién actual de diversos movimientos
populares surgidos de los movimientos de Comunidades de Base Cristianas, a
diferencia de lo sucedido en otros paises de América Latina.

A partir del andlisis de las obras literarias, realizado desde una perspectiva
sociocritica, la primera hipotesis que se formula concibe a la Teologia de la Liberacion
como un movimiento moral, cultural e intelectual. En este sentido, el proyecto
literario de Betto y Casaldaliga vinculado con la TdL, se presenta como parte del
proyecto politico-pedagégico de la intelectualidad catoélica de izquierda de la cual
forman parte. Por lo cual, su literatura (Poetas) pone en escena una reivindicacién del
discurso histérico a partir de la incorporaciéon de lo biografico, lo documental y lo
testimonial como estrategias de denuncia (Profetas), asi como la consolidacion de una
memoria militante construida en el entramado de lo oral, individual y colectivo.
Asimismo, recupera motivos propuestos por la TdL, dando lugar a una estética
itinerante cuyo fin es legitimar dicho proyecto intelectual e intervenir politica y
espiritualmente en la cultura de los sectores sociales subalternos a partir de un

proceso de concientizacion orientado hacia la liberacién (construccion del Reino).

PALABRAS CLAVE: LITERATURA BRASILENA-TEOLOGIA DE LA LIBERACION-
HISTORIA INTELECTUAL- VIOLENCIA POLITICA- MEMORIA
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“Yo podria definir la Iglesia de la Liberacién o la Teologia de la Liberacién,
como un reencuentro del cristianismo con sus raices, con su historia mds
hermosa, mds atractiva, mds heroica y mds gloriosa —eso lo puedo decir-, de
tal magnitud que ello obliga a toda la izquierda de América Latina a tener
eso en cuenta como uno de los acontecimientos mds fundamentales de los
que han ocurrido en nuestra época.”

FIDEL CASTRO

Fidel y la religion. Conversaciones con Frei Betto (1985)



Introduccion: en busca del Reino

La guerrilla del Reino se libra no sélo ni principalmente
en la montafia del heroismo,
sino sobre todo en el llano de la cotidianeidad.

PEDRO CASALDALIGA

La Iglesia Catolica en América Latina no solo constituye una tercera parte de los
catolicos del mundo, sino que también representa una parte importante de la
identidad latinoamericana desde sus origenes coloniales. De ahi la importancia como
factor social y la imperiosa necesidad del estudio de su influencia en la conformacion
del ethos latinoamericano y de su historia. Hasta la década de 1970 la institucion
habia sido estudiada solo en funcién de su relaciéon con el poder dominante y como
guardidn del orden establecido. Sin embargo, la segunda mitad del siglo XX y los
cambios sociales y culturales que se produjeron especialmente a partir del triunfo de
la revolucién cubana en 1959, representaron un conflicto dentro de la Iglesia que dio
lugar a un nuevo clero y a una nueva mirada sobre la institucién y la religion,
particularmente en América Latina.

La Teologia de la Liberacion (TdL) latinoamericana recuperé por un lado la
discusion teolodgica desarrollada en Europal contra las concepciones no cientificas del
mundo y del hombre (nutrida por disciplinas como la sociologia y la psicologia) las
cuales repercutieron en el Concilio Vaticano II (1962-1965) gracias a la impronta
progresista del pontificado del Juan XXIII% y por otro, el trabajo directo con los
marginados del continente. El presente estudio se centra en el caso de Brasil como
paradigma para este andlisis partiendo de las perspectivas tedricas provenientes del

campo de la historia y de la sociologia. En primer lugar, se parte de la hip6tesis de

1La teologia europea del siglo XX recuperd el historicismo dentro del pensamiento religioso. Sus
maximos exponentes fueron: Karl Barth, Rudolph Bultmann, Dietrich Bonhoeffer y Paul Tillich.

2 Cabe destacar que el Concilio Vaticano II y por consiguiente la Teologia de la Liberacién recuperaron
ciertos elementos de la Doctrina Social de la Iglesia, una tradicién pensamiento renovador dentro de la
Iglesia catdlica que naci6 en Europa a partir de la reinterpretacion de la palabra del Evangelio (una
ética social basada en al amor al préjimo, la caridad y asistencia a los pobres) a la luz de la coyuntura de
cambio que atraveso el continente en el siglo XIX.



Michael Lowy (1999) para quien por su extensiéon y complejidad social, Brasil
adelanta las caracteristicas asumidas por la Iglesia latinoamericana en los afios 1960.
Esto es asi pues no solo se trata de la Iglesia Catdlica mas extensa del mundo sino que
también es en donde se esbozaron las primeras modalidades que asumio la iglesia
latinoamericana gracias a los trabajos realizados en la zona del Nordeste. Al mismo
tiempo se trata de una Iglesia en la que la Teologia de la liberacién ha tenido mayor
influencia y donde ha impactado en la conformacion actual de varios movimientos
populares surgidos de los movimientos de Comunidades de Base Cristianas (La
Confederacién Sindicalista Radical, el Movimiento de Campesinos Sin Tierras, la
Asociacion de Barrios Pobres, el Partido de los Trabajadores y la Coordinacién
Nacional de Movimientos Populares).

Esta influencia de Brasil en el resto del continente es producto por un lado de la
creacion de las Comunidades de Base (CEBs), el aporte mas novedoso de la Iglesia
brasilefia, y por el otro, gracias a uno de los episcopados mas progresistas del
continente, en el que se destaco el obispo de Recife Dom Helder Camara. Ademas, la
coyuntura previa, sélidamente analizada por Mainwaring (1986), puso en evidencia
que la temprana separacion de Iglesia y Estado, y la apertura general de las élites
brasilefias a la influencia intelectual europea, crearon una situacidon en la que los
grupos de catdlicos laicos con acceso a la riqueza del nuevo pensamiento catdlico,
especialmente evidente en Francia, tuvieron la motivacion y la libertad intelectual
para desarrollar las potencialidades de la sociedad a la que pertenecian. Desde esta
perspectiva sirve el estudio de Candido Méndes (1967) quien sefnalé que la
combinacién de ambos factores torné a Brasil un caso significativo para ilustrar los
problemas basicos derivados de la aplicacién de la Doctrina Social de la Iglesia, o de
ideologias inspiradas en ella, al mundo en desarrollo. Estos problemas incluyeron la
marginalidad social de aquellos grupos formados por intelectuales motivados por
razones religiosas o éticas muy diferentes de la religiosidad elemental de las masas, y
la dificultad en el uso de herramientas disefiadas para la situacion europea para
analizar y dar normas a una estructura social caracterizada por abruptas

discontinuidades.



Partiendo de este analisis, la representacion literaria que asumio el discurso
religioso de la Teologia de la Liberacion ha sido un tema escasamente estudiado entre
los especialistas en las Letras latinoamericanas, especialmente el caso de Brasil.
Estudios de indole latinoamericanista solo han comenzado a realizarse a finales de la
década de 1990 y de manera aislada y poco sistematica, sin tener en cuenta la
dimension transnacional que caracterizo a este fendmeno. Se puede rastrear en
primer lugar una linea de investigacion vinculada con el campo de la Teologia que
entiende a la literatura como un espacio de reflexién sobre el hombre y su cultura, es
decir, como una antropologia que puede iluminar otras reflexiones teoldgicas desde
una perspectiva latinoamericana. Tales son los estudios de Gesché (1995), Manzatto
(1994), Mosimann da Silva (2010) y Toutin (2011).

En contrapartida, en el campo de la literatura latinoamericana dos de los estudios
fundamentales que sirven de inicio a este trabajo son el articulo de Rogelio Garcia
Mateo "Teologia de la liberacion y literatura: En busca de la identidad socio-religiosa”
(1989), y el compendio de articulos editados por José Luis Goémez Martinez bajo el
titulo Teologia y pensamiento de la liberacion en la literatura iberoamericana (1996).
Del primero resulta pertinente la relacion establecida entre el discurso religioso y la
busqueda de una identidad regional, que es uno de los ejes de este proyecto en la
medida en que la Iglesia Catolica forma parte de la identidad latinoamericana y, por lo
tanto, la Teologia de la Liberacion es un intento de discurso identitario que recoge la
literatura también.

Por otro lado, mas completo es el libro de Gdmez Martinez encabezado por un
articulo de su autoria, “Contextualizacién de la teologia de la liberacién en la narrativa
Iberoamericana”. Lo que hace de este estudio uno de los mas completos es el abordaje
que realiza de la Teologia de la Liberacion desde los multiples discursos que la
constituyen y el rastreo de estas tematicas y su lenguaje novedoso especificamente en
las novelas de la época. Ahora bien, una de las debilidades del estudio es que se limita
a un analisis de motivos sin apoyatura historico-contextual puntual en el caso de casa
pais. Asi, aborda la figura del sacerdote; la representacion del pueblo y su
protagonismo a partir de los afios 1960; la visién conservadora de la Iglesia y la vision

opuesta radicalizada que deriva en una salida violenta; la figura del Hombre Nuevo; y
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el problema del compromiso intelectual. Por ultimo, aborda la relacién entre oprimido
y opresor a partir de la mirada de Paulo Freire que es el analisis mas logrado, aunque
no resulta exhaustivo, ya que se limita a realizar un contrapunto entre las
representaciones literarias y la obra del pedagogo.

Dos puntos débiles que esta tesis pretende subsanar se reproducen en los articulos
del libro: el analisis limitado en su mayoria al género narrativo y el recorte del corpus
que resulta arbitrario en la medida en que solo aborda aquellas novelas que
reproducen la tematica, sin tener en cuenta procedimientos estéticos y la relacién que
los mismos establecen con la dimensidn politica e histérica que caracterizo6 a cada pais
dentro del proceso regional. Por lo tanto, el recorte siguiendo este criterio deja
muchas novelas afuera como Redoble por Rancas (1970) de Manuel Scorza o Hijo de
Hombre (1960) de Augusto Roa Bastos, las cuales también recuperan esas
problematicas y que son retomadas por otros articulos como el de Javier de Navascués
“Revolucion, cristianismo y literatura en América Latina” (2002).

Este articulo se centra, sin embargo, mas en la poesia desarrollada en
Centroamérica a partir de la figura de Ernesto Cardenal (nombra de manera muy
ligera la obra de Roque Dalton) que en la narrativa y el teatro, géneros que juzga poco
desarrollados en relacion con esta tematica. La narrativa la juzga desde la perspectiva
de la obra de Fernando Ainsa, Identidad cultural de Iberoamérica en su narrativa
(1986), quien considera que muy pocas novelas tocan de manera directa la influencia
del cristianismo en la identidad latinoamericana; mientras que el teatro lo aborda
teniendo en cuenta el articulo “Teologia de la liberacion y Teatro de la liberacion:
convergencia de dos lineas paralelas” (1996) de Adam Versényi, que solo remite a
fenomenos aislados y teorias pedagégicas aplicadas al teatro pero sin proponer
ejemplos de teatro cristiano-revolucionario. Esto dltimo se presenta como uno de los
desafios a superar en la presente investigacion, al mismo tiempo que se pretende
reponer la necesaria dimension histérica y los multiples aspectos que supone la
Teologia de la liberacién de los cuales este articulo de Navascués carece, ya que se
limita a buscar la relacidn entre cristianismo y revolucidn, que también resulta un

motivo poco abordado en el libro de Gdmez Martinez.
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Tal vez el area mas trabajada por los estudiosos de las letras latinoamericanas en
relacién con la TdL se trate de la obra de Ernesto Cardenal, por ser tan clara su
filiacion como sacerdote revolucionario y poeta. El articulo de Will Derusha, “Ernesto
Cardenal: poesia y teologia de la liberacion” (1993), propone un acertado contrapunto
entre la biografia intelectual y politica de Cardenal, su obra analizada desde una
perspectiva literaria y contextual y la evolucion del pensamiento de la Teologia de la
Liberacién, metodologia que sirve como guia al presente trabajo. Por otro lado, no
ahonda en el contexto politico de Nicaragua ni aborda la tensién entre marxismo y
cristianismo presente en la obra de Cardenal. Este dltimo eje es retomado en el
estudio de Fernando Jorge Flores que se incluye en el libro Ernesto Cardenal: poeta de
la liberacion latinoamericana (1975). Aqui Flores recupera con acierto los debates
entre marxismo y cristianismo y los repone especificamente en la obra de Cardenal a
partir de las imagenes poéticas que recorren su obra.

En relacién con Brasil, objeto de la presente investigacion, sirve de antecedente el
articulo de Lizbeth Souza Carvalho, “El indio como protagonista de su propia realidad
en tres novelas brasilefias contemporaneas”, que forma parte del libro de Gomez
Martinez. Se trata de uno de los pocos estudios, y de alli su importancia, que recupera
a Brasil dentro de los estudios latinoamericanos. Si bien nuevamente consiste en un
analisis limitado al género narrativo, propone una mirada sobre la relacion entre el
indigena y la Iglesia en Brasil a partir de la necesaria busqueda de identidad frente a
los fendmenos de aculturacion y mestizaje, y aporta una interesante perspectiva sobre
la figura del oprimido desde la obra de Freire y de los te6logos brasilefios. Sin
embargo, carece de una profundizacion en el contexto histérico de Brasil al cual
menciona de manera tangencial.

Esta linea de analisis centrada en el contexto histérico es la que se presenta de
manera recurrente en los trabajos destinados a la obra poética de Pedro Casaldaliga,
principalmente desarrollados en los ultimos afios en Brasil a través de articulos
académicos o tesis de posgrado. Se trata en su mayoria de abordajes en torno a la
Teologia de la Liberacion como un tema presente en la poética de Casaldaliga pero no
como un discurso central, sino enfocando en el contenido social y de compromiso

politico de su obra poética. Tales estudios son “De Anchieta a Casaldaliga” (1989) de
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Tristdo de Athayde; “A esperanca rebelde na poesia de Pedro Casaldaliga” (2006) de
Alfredo Bosi; los diversos articulos de Rosana Rodrigues da Silva como “Imagens e
formas de engajamento na poética de Dom Pedro Casaldaliga” (2009) y “Tempos da
libertacdao na poética de Pedro Casaldaliga” (2008); El Obispo Pedro Casalddliga: Poeta
de la Liberacion, Defensor del otro. El contexto de su poesia y pensamiento (Tesis de
Maestria, 2011) de Zofia Marzec; Poesia, Protesto e Indigenismo (Tesis de Maestria,
2011) de Santos Luzia Oliva; Cercas malditas: utopia e rebeldia na obra de Dom Pedro
(Tesis de Maestria, 2011) de Edson Flavio Santos; Tres caminos y nueve voces en la
poesia religiosa hispanoamericana contempordnea (Tesis de Doctorado, 1997) de Juan
Manuel Martinez Ferndndez, y la interesante tesis del campo de la historia, Entre a
cruz e a foice: Dom Pedro Casaldaliga e a significacdo religiosa do Araguaia (Tesis de
Maestria en historia, 2007) de Valerio Mairon Escorsi que aborda cémo los relatos
historicos-memorias de Casaldaliga conforman una identidad de la regiéon de Araguaia
y legitiman asi su proyecto politico-pastoral.

Las dos tesis que sirven como sustento para la presente investigacion en torno a
Casaldaliga son Uma abordagem poética engajada de Pedro Casaldaliga (Tesis de
Maestria, 2007) de Marinete Luzia Francisca de Souza y Teologia poética e poesia
teologica em Dom Pedro Casalddliga (Tesis de Maestria, 2011), de Adriane Hinkel.
Ambas aportan una sélida perspectiva metodolégica para el presente trabajo fundada
en la critica socioldgica y el analisis estilistico, mientras que por otro lado abordan la
figura del escritor comprometido desde la teoria sartreana y, por lo tanto, se centran
en el proyecto humanista que, recuperando la propuesta de la Teologia de la
Liberacién desde la perspectiva marxista, pareceria ser el pivote fundamental de la
obra de Casalddliga. Sin embargo, no existe en ellas un intento por relacionar el
proyecto literario con un proyecto politico que exceda el ambito local y que pueda
tener una proyeccion mayor si se lo estudia en relacién con otros intelectuales afines
como se propone el presente trabajo, ademas de buscar reconstruir con mayor
minuciosidad las caracteristicas de la Teologia de la Liberacion y sus particularidades
en la Iglesia brasilefia.

El gran déficit que se observa son analisis en torno a la produccidn literaria de Frei

Betto, de quien solo se han encontrado estudios sobre su pensamiento teoldgico y
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politico, a pesar de su significativa produccidn literaria3. Se entiende este vacio tedrico
porque su produccion literaria de tinte popular lo mantuvo alejado de la academia por
mucho tiempo y, por otro lado, en relaciéon a su contemporaneidad ya que es un
escritor que se encuentra en plena fase productiva de su obra. Pueden citarse, sin
embargo, sobre Betto algunas ponencias aisladas o tesis como Jesus como personaje
literario. Un andlisis de la novela Entre todos los Hombres (2011) que fue editado como
libro bajo el titulo Jesiis na otica da literatura (2012) de André Jorge Catalan
Casagrande. En este trabajo, el autor analiza la figura de Jesiis como personaje
literario en la obra de Betto. Para ello se vale del método antropoldgico utilizado por
Manzatto en Teologia e Literatura (1994) donde analiza la obra de Jorge Amado para
sostener que cualquier obra literaria al hablar del Hombre puede ser usada
teolégicamente por su valor antropoldgico; por este motivo también se centra en la
relacion del libro de Betto con la teologia humanista de Queiruga y con el Evangelio de
Mateo. Desde esta perspectiva queda obviado el valor politico de la Teologia de la
Liberacién, que es abordado pero muy tangencialmente. Asimismo, cabe mencionar
Correspondencias do cdrecere: Um estudo sobre a linguagem dos prisioneiros (2009) de
Rosana de Mont’ Alverne Neto que aborda desde el campo del analisis del discurso la
produccion epistolar de Betto vinculada con la dictadura militar y la experiencia de la
prision, obviando su relacion con el movimiento progresista dentro de la Iglesia
Catdlica.

Por lo tanto, si bien en el caso de la obra de Casaldaliga se pueden rastrear varios
estudios literarios desde la perspectiva de la Teologia de la liberacién, no se han
producido hasta el momento cruces comparativos con otros religiosos para proponer
una perspectiva mas amplia del fenémeno en Brasil, pais donde ha tenido un gran
impacto, y donde aun continta influyendo en las producciones de dichos escritores.
Ante todo lo expuesto, se pone en evidencia que los estudios literarios analizados

realizan recortes arbitrarios en los corpus que abordan ya que se guian ante todo por

3 Ver sobre la trayectoria intelectual de Frei Betto, el articulo de GUICHARD FREIRE, Américo Oscar
(2013). “Intelectuais, democratizagdo e combate a pobreza no Brasil contemporaneo”. Rev. Bras.
Hist. vol.33 no.65 Sio Paulo, 2013.
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una serie de motivos literarios (los cuales son un valioso aporte para la presente
tesis), y no por un rigor historico-contextual que permita superar la mera busqueda
de motivos para pensar una estética fundada en el cruce de lo religioso, lo politico y lo
historico en Brasil; y en un tipo particular de intelectual caracteristico de la TdL que
se autorrepresenta en sus escritos literarios.

En consecuencia, la primera hipodtesis de la que parte la presente investigacion es
que Teologia de la Liberacion, como brazo ideoldgico de un sector progresista de la
iglesia que se atrevié a vincularse con el marxismo y, en algunos casos, con la lucha
armada; representd especificamente en Brasil y en su contexto de dictadura militar,
un paradigma de lo que Gramsci llamé Reforma Moral, Cultural e Intelectual como
modelo de construccién de “Hegemonia”, es decir, una lucha que se da inicialmente en
el plano cultural-intelectual como cimiento para un proyecto de caracter politico-
emancipador. De esta primera hipdtesis de trabajo se desprende necesariamente una
segunda, que sostiene que el gran aporte del movimiento religioso latinoamericano de
los afios setenta fue la doble articulacion entre “intelectual tradicional” e “intelectual
organico” o comprometido con los sectores populares. En este sentido, se hara uso de
la perspectiva sociolégica de Malik Tahar Chaouch (2007), quien sostiene que el gran
aporte de la Teologia de la Liberacion fue precisamente la constituciéon de un tipo
particular de intelectual profundamente ambiguo (o “anfibio” en palabras de
Maristella Svampa, 2007) y cuyas producciones teoldgicas ostentan un alto grado de
contenido autolegitimante. Sin embargo, vale la pena hacer una salvedad, y es que en
América Latina ese tipo de intelectual tradicional que Gramsci pensé para la situacién
italiana, no parece confirmarse del todo, y esto es asi porque los tebélogos de la
liberacién han recuperado una tradiciéon de intelectuales religiosos latinoamericanos
que desafiaron al poder instituido, tal fue el caso de Fray Bartolomé de las Casas y,
particularmente en el caso de Brasil, los sacerdotes vinculados al famosos seminario
de Olinda en Recife.

Esto conduce hacia la tercera hipotesis, y la principal tesis a sostener en la presente
investigacion: entre la militancia y la produccién intelectual, tanto Frei Betto como
Pedro Casaldaliga procuraron definir una produccion literaria escrita en la linea de la

Teologia de la Liberacion y con un fin moralizante y pedagdgico. Es decir, se buscara
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demostrar que la literatura forma parte del proyecto pedagogico-politico de un tipo
de intelectual especifico: la intelectualidad catodlica de izquierda en Brasil que
comienza a conformarse en los afios 1950 y que se consolida en 1970 en un contexto
de dictadura militar cuyo alto nivel de represion y censura gener6 como contrapartida
una resistencia cultural en el ambito de la iglesia y una actitud reactiva en el ambito de
la literatura.

Esto es asi porque la literatura por su cualidad lingiiistica, en la medida en que
utiliza la lengua como materia prima, es inherentemente didactica ya que promueve
un “cambio cultural”; y en consecuencia, en un contexto de violencia politica debe
reorientar su funcion:

“Ahora bien, en los hechos, la salida que este enfoque preconiza supone
una idea no ya o no sélo acerca de la "funcién"” de la literatura sino acerca
de su relacion misma con lo real; en efecto, en la medida en que tal
"compromiso” debe canalizarse, con mayor o menor idoneidad en la
ejecucion propiamente literaria, hacia una "toma" de lo real, a su vez
definido politicamente, la literatura es pensada como invariablemente
"representativa"”; mas especificamente aun, representativa de situaciones
que serian en si mismas muy significativas porque desde la politica le
serian indicadas a la literatura, ya sea de manera implicita, o meramente
sugerida, o directamente solicitada ya sea por una estructura ya por el
"sentido comun"; de uno u otro modo, tal indicacién convierte esas
situaciones en lo obligatorio, a veces tan internalizado que llega a ser una
suerte de sinécdoque de la realidad misma, operada por la politica” (Jitrik,
1985: 6).

Por este motivo, se piensa a dichos intelectuales en paralelo con la figura del
Profeta cristiano, es decir, como aquel hombre intermediario entre lo divino y el
pueblo, aquel que entra en conflicto con el poder porque se debe al pueblo, al cual
debe orientar hacia la verdad. Asimismo, se expresa a través de la palabra (escrita y
hablada) y de gestos simbdlicos, porque da testimonio con su vida y acciones. Es
entonces lo que podria pensarse en la actualidad como un intelectual-militante en la
medida en que dan testimonio (Martyria)* con su propia vida y acciones, tal y como se

definen Betto y Casaldaliga. Esto es asi, porque el testimonio no es una tarea mas para

4 “Ser cristiano, deciamos, es ser testigo pascual. Ser testigo, no sdlo etimolégicamente sino también en
la vida, puede equivaler a ser martir. El martirio, a partir de la muerte de Jesus, es el maximo paradigma
de la cruz cristiana” (Casaldaliga, 1992: 109).
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el cristiano, sino una dimension fundamental de su vida que resume en cierto sentido
toda su mision. El Concilio Vaticano II redescubrié el enorme valor evangelizador del
testimonio cristiano, aun el mas sencillo y cotidiano. En el Antiguo Testamento se
reivindica el valor histdérico del testimonio, es decir, es testigo quien da fe de lo que ha
visto u oido. Pero, ademas de este aspecto y en relacion con él, se destaca otro, el
juridico: el que testimonia en un tribunal la verdad acontecida, compromete su propia
libertad y responsabilidad ante Dios y ante el Pueblo. A partir del concepto de
testimonio, entonces, se relacionan los conceptos de intelectual religioso, militante y
profeta: “Recordemos: desde el bautismo todos y cada uno de nosotros somos
profetas. Ser profeta no es un capricho, ni es un carisma personal. Ser profeta es
esencial a la condicién del ser cristiano” (Casaldaliga, 1988: 8).

Teniendo en cuenta ambas dimensiones del testimonio, no es casual que tanto
Betto como Casaldaliga partan de la praxis y lo experiencial como detonantes para la
escritura literaria. Casaldaliga parte del trabajo pastoral en la regién del Mato Grosso,
a donde llega desde Espafia en 1968, y donde es consagrado obispo en 1970. Alli
desarrolla hasta la actualidad una ardua labor pastoral en defensa de la poblacion
indigena y del trabajador rural, duramente expropiados y diezmados culturalmente
por las politicas econdmicas estimuladas por el gobierno militar con el objetivo de
impulsar el desarrollo econémico de la region amazonica. Por su parte, Frei Betto
como religioso de la orden de los dominicos en Brasil, inicia su produccion literaria
tras la experiencia de la prision (1969-1973) luego de la militancia politica y las
vinculaciones de asistencia a la guerrilla urbana de Carlos Marighella. Es decir, vida y
obra marcan un continuum para ambos intelectuales. Se demostrara que la
reivindicacion del discurso histérico a partir de la incorporacion de lo documental y lo
testimonial, la consolidacion de una memoria militante construida en el entramado de
lo oral, individual y colectivo; y la denuncia concebida como un género narrativo,
poético y retérico que fusiona la historia con la literatura (testimonio), conforman un
esquema pedagdgico que pretende legitimar un proyecto politico e intervenir de
manera concientizadora en los sectores subalternos, dando lugar a lo que se entiende

como “discursividades itinerantes”.
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Los elementos religiosos caracteristicos de la Teologia de la Liberacion (cierta
mirada en torno a los sectores oprimidos, la percepciéon de la funcion historica del
hombre y de la comunidad, la reinterpretacion del mensaje biblico en clave politica y
por ende de la figuras emblematicas de Jests y Maria como personajes literarios)
ingresan al entramado narrativo en forma de diarios intimos, cartas, memorias,
relatos breves y poesia de denuncia en las que el recurso de la primera persona
reivindica el uso de la palabra frente a la violencia de la censura y el olvido, con el
objetivo ultimo de establecer un discurso ejemplarizante, en términos morales, que
permitiria explicar una particularidad del escenario politico actual brasilefio: la razén
por la cual es la Iglesia Catélica en Brasil la que asumi6 el liderazgo de muchos
movimientos sociales, por oposicién al proceso de constitucion de movimientos
sociales en otros paises de América Latina>.

En consecuencia, el objetivo principal de la presente investigacién es el analisis de
la configuracion estética y literaria que sufrié el discurso y la practica de la Teologia
de la liberacién en las obras literarias de Pedro Casaldaliga y Frei Betto, dos
intelectuales religiosos brasilefios activamente vinculados a dicho movimiento. En un
contexto de dictadura militar en Brasil, los casos de Frei Betto y Pedro Casaldaliga
como teodlogos de la liberacion y escritores, ponen en escena una doble problematica.
Por un lado la de redefinir la tradicional concepcién del intelectual religioso en tanto
organico del poder hegemodnico en términos gramscianos, y, por el otro, la de redefinir
el rol de la literatura y del intelectual en el campo politico dentro de un contexto de
conflicto Estado-Iglesia. A partir de estas premisas se dara cuenta de esa doble
articulacién centrada en la especificidad del contexto brasilefio: una literatura de
componentes religiosos que apela a lo trascendente en términos morales, y que
convive con una literatura de tinte politico. Es decir, una literatura que politiza lo
religioso, en tanto, atravesada por las condiciones histéricas de su tiempo, pretende
erigirse en denuncia y reconstruir una memoria colectiva que supere los traumas de la

violencia politica instaurada durante los afios mas cruentos de la historia de Brasil

5 “El Brasil, es el pais del mundo, después de los Estados Unidos, que mas movimientos sociales tiene.
Con la diferencia de que aqui tienen un corte popular [...] Hoy, es dificil encontrar un liderazgo popular,
en Brasil, que no haya iniciado su militancia en la pastoral” (Betto, 2002:9-11).
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(veinte afnos de dictadura militar), brindandole protagonismo a los sectores
populares.

En conclusion, la presente tesis propone un aporte fundamental a los estudios de
las ciencias humanas y sociales tanto brasilefias como latinoamericanas, habida
cuenta la ausencia de estudios de esta indole desarrollados sobre Brasil, y pensados
en clave regional latinoamericana. Carencia de estudios que revela posiciones
ideoldgicas que intentan fragmentar culturalmente a la region, como corolario de su
fragmentacion politica. La presente investigacién se propone como objetivo ultimo,
partir de problematicas especificas de Brasil pero entendidas desde una perspectiva
continental, para promover la integraciéon de los estudios brasilefios al campo de los
estudios latinoamericanos.

La tesis se organiza considerando que se trata de un estudio que se propone en
primer lugar articular los diversos discursos y teorias que dieron forma a la Teologia
de la Liberaciéon para poder comprender su correlativa representacion literaria.
Debido precisamente a esa multiplicidad discursiva proveniente de los ambitos de la
teologia y la sociologia, el estudio excede en un primer momento el analisis del campo
literario. Por otro lado, en la medida en que se tiene como objetivo regirse por el rigor
historico-politico de la constitucion de la Teologia de la Liberacién y su manifestacion
en la iglesia brasilefia, es necesario abordar el discurso historico y también los
documentos eclesiasticos mas significativos que elaboran dichas ideas. Por lo tanto, si
bien la literatura se ubica en el centro de esta investigacidn, la condicion del objeto de
estudio requiere una articulacién de materiales de diversos campos discursivos,
fundamentalmente de la historia y la filosofia. Desde esta perspectiva, lo que se
propone es una lectura en contrapunto que permita poner en relacién por un lado el
discurso religioso de la Teologia de la Liberacién y la literatura, y por el otro, las
caracteristicas histéricas del proceso y la literatura. Esto permitira lograr una mirada
global y contextualizada del fend6meno, sin caer en una homogeneizacion del mismo.

Ahora bien, la perspectiva metodoldgica de la cual parte la presente tesis
enmarcada dentro de la sociologia de la literatura o sociocritica, concibe la obra
literaria a partir de la relacion dialéctica entre texto-contexto (Candido: 1964, 1976) y

por lo tanto, como forma de intervenciéon publica que presenta una funcion politica e
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historica: “A estas tareas terriblemente importantes de representar el sufrimiento
colectivo del propio pueblo, dar testimonio de sus afanes, reafirmar su presencia
duradera y reforzar su memoria, debe afiadirse [...] la tarea de universalizar
explicitamente la crisis, de darle un alcance humano mas amplio a los sufrimientos
que haya podido experimentar una nacidn o raza particular” (Said, 1994:57). Se asocia
entonces literatura, intelectual y pedagogia en esta tension que constituye a la
literatura brasilefia por su definicidn: “A diferencia de lo que sucede en otros paises, la
literatura ha sido aqui, mas que la filosofia o las ciencias humanas, el fenémeno
central de la vida espiritual” (Candido, 2006:137).

En el capitulo 1, “La imbricacién posible: Literatura y Teologia de la Liberacion: un
nuevo discurso, un nuevo intelectual”, se presenta un panorama general que permite
unir los polos Literatura y Teologia de la Liberacién (TdL). Por ello en primer lugar, se
presentan las corrientes socioldgicas que abordan la literatura, poniendo el énfasis en
el andlisis de Antonio Candido (1964, 1976, 2006) basado en la relacién entre la
literatura y la sociedad especificamente en Brasil. Es a través de la figura del escritor
como productor que se pueden entender tanto a Frei Betto como a Pedro Casaldaliga,
ambos intelectuales comprometidos segun las categorias de Gramsci, Sartre y Said. La
investigacion anclada en las categorias de estos ultimos busca demostrar que el gran
aporte del movimiento religioso latinoamericano que comienza en los afios sesenta es
la doble articulacion entre intelectual tradicional e intelectual orgdnico de la causa
popular.

Ahora bien, la categoria de Sartre permite pensar la figura del escritor, ya que
muchos de los tedlogos de la liberacién han ejercido su funcion desde el plano
literario-cultural, reivindicando una praxis politica desde un trabajo de base. Esta
hipétesis se encuentra avalada por Candido Mendes quien sehalé que la
intelectualidad catélica de izquierda en Brasil operé directamente sobre la esfera de la
cultura popular fundando una memoria social, como clave para el “desarrollo”
nacional y la promocion social a través del método pedagogico de Paulo Freire basado
en el concepto de "concientizacién”. En un segundo momento, el plano de la militancia
vinculado con un perfil especifico de intelectual se pone en relacion con el plano de la

elaboracion doctrinaria. Asi, el capitulo plantea la TdL en relacion con el debate entre
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las condiciones histéricas (Lowy, 1999) y las condiciones epistemologicas (Silva
Gotay, 1981) que la hicieron posible, y las diversas etapas en las que puede pensarse
su evolucidn. Es decir, se propone una periodizacion de la TdL a nivel regional y en
relacién con el contexto histérico mundial.

El Capitulo 2, “Un movimiento moral, intelectual y cultural: la TdL y el didlogo con
el marxismo y el lenguaje de la dependencia”, plantea el didlogo intelectual que el
cristianismo estableci6 con el marxismo. Este didlogo permite sostener la concepcion
de la Teologia de la Liberacién como un movimiento que supuso una reforma moral,
cultural e intelectual; para lo cual se recupera la reapropiacién del debate en torno a la
conformaciéon del Hombre Nuevo (a partir del concepto alienaciéon presente en las
epistolas de San Pablo y en los escritos marxistas) y la Reforma Moral presente en el
joven Marx y retomada por Gramsci. Este nucleo de la investigacién busca delinear las
caracteristicas que asumio la figura del oprimido para la Teologia de la Liberacién.

En un segundo momento, la investigacion analiza el impacto que la Teologia de la
Liberacién recibié de una de las corrientes del marxismo latinoamericano: la Teoria
de la Dependencia (Dos Santos, Marini, Cardoso y Faletto, Hinkelammert), que resulta
paradigmatica para comprender la revision que llevd a cabo la teologia
latinoamericana a partir de fines de los afios sesenta. Para el te6logo Ignacio Ellacuria
(1990) la Teoria de la Dependencia impacto en la Teologia de la liberacion dando
lugar a la afirmacion del Tercer Mundo como realidad socioeconémica y teoldgica,
donde se objetivan tanto la dominaciéon como el pecado; por otro lado, impact6 en la
toma de conciencia respecto a que la proyeccién de las estructuras de producciéon y de
consumo de las naciones dominantes sobre el Tercer Mundo implica una
desintegracion de los valores humanos y bloquea el acceso del hombre a Dios, y
finalmente, contribuy6 a sefialar a la liberacién como tarea histérica de las naciones
dependientes y oprimidas econémica y religiosamente.

El capitulo propone, en una dltima etapa, el andlisis de los documentos eclesiasticos
mas importantes de la época. Tanto aquellos promulgados desde el Vaticano como
aquellos que suponen la reformulacion especifica de esta teologia operada desde
América Latina -el Concilio Vaticano II (1962-1965), la Populorum Progressio (1967)
del Papa Pablo VI, El Manifiesto de los obispos del Tercer Mundo (1968) y la
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Conferencia del Episcopado Latinoamericano llevada a cabo en Medellin (1968)- asi
como del libro fundamental de la TdL Teologia de la Liberacién. Perspectivas (1971)
de Gustavo Gutiérrez, a la luz de la Teoria de la Dependencia y del Marxismo. Dicho
andlisis pone en evidencia cémo en el discurso religioso oper6 el mismo
desplazamiento que en el discurso de las ciencias sociales, es decir, un desplazamiento
de las ideas propias del desarrollismo de los afios cincuenta (como teoria del Centro)
hacia el lenguaje de la dependencia (como lenguaje de la Periferia). La investigacion
busca demostrar la pertinencia de abordar el desplazamiento del lenguaje
desarrollista hacia el de la dependencia, en la medida en que el punto crucial de la
diferenciacién ideoldgica del catolicismo brasilefio se produjo en los afios cincuenta
de la mano del desarrollismo, que involucr6 a los movimientos catélicos de izquierda
en el nacionalismo secular.

En el Capitulo 3, “Sobre esta piedra edificaré mi iglesia (Mateo 16:13-20). La Iglesia
Catdlica en Brasil y la conformacion de la intelectualidad catélica de izquierda”, se
propone el andlisis de la trayectoria institucional y de la intelectualidad religiosa en
Brasil para demostrar la continuidad de ciertas practicas intelectuales religiosas,
recuperadas por los tedlogos de la liberacién y reformuladas a la luz de la nueva
coyuntura historica. Desde una perspectiva cronolégica, en primer lugar, se presentan
los antecedentes de la institucion brasilefia en relaciéon a sacerdotes vinculados con
movimientos de emancipacidén politica, en particular aquellos vinculados con el
famoso seminario de la ciudad de Olinda. En un segundo momento, se pretende
delinear la conformacién de una izquierda catélica importante a partir de los afios
cincuenta en relacién a la reorganizacién de la Accién Catélica; la reconfiguracion del
pensamiento catélico brasilefio con intelectuales como Alceu Amoroso Lima
(influencia de Maritain, Lebret, Mounier) y su radicalizacién a partir de la dictadura
militar instaurada en 1964, la politizacién del episcopado brasilero (el capitulo aborda
la emblematica y compleja figura del obispo Dom Helder Camara); y la consecuente
renovacion de las practicas pastorales (a través de las Comunidades Eclesiales de
Base) que repercutieron en la conformacion de vastos movimientos sociales que

perduran en la actualidad.
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En el Capitulo 4, “Pedro Casaldaliga: El relato de un Hombre Nuevo”, el analisis de
los diarios y escritos autobiograficos del obispo espafiol Pedro Casaldaliga (Yo creo en
la Justicia y la Esperanza -1976-, La Muerte que da sentido a mi credo -1977- y En
rebelde fidelidad -1983-)°¢ permite reconstruir los procedimientos narrativos que el
género autobiografico brinda para dar cuenta de la nueva mirada religioso-poética del
intelectual a partir de su llegada a Brasil. Se presenta en primer lugar, un breve debate
en torno al género autobiografico a partir de las perspectivas tedricas de Molloy
(1996), De Man (1991), White (1987) y Lejeune (1991); para poner en evidencia las
operaciones formales operadas por Casaldaliga en sus diarios, las cuales dan lugar a
una estética “itinerante”.

En una abierta critica al desarrollismo implantado en la regién Amazonica a partir
del gobierno de facto instaurado en Brasil en 1964, estos escritos autobiograficos dan
cuenta del costo social que las politicas agrarias impusieron sobre las poblaciones
indigenas de la regién. En un segundo momento, el capitulo aborda la reconstruccion
de esta mirada politico-poética a través de lo que Casaldaliga denomind
“Espiritualidad de la Liberacién”, concepto que aparece definido en sus obras de
contenido autobiografico El vuelo del Quetzal. Espiritualidad en Centroamérica (1989)
y Espiritualidad de la Liberacién (1992). Por lo tanto, el capitulo se cierra con la
catalizacion de dichas reflexiones teoldgicas y politicas en la constitucién de una meta
mirada que incide en su produccidon poética: una estética de la liberacion o una
estética espiritual de la liberacidn.

En el Capitulo 5, “Poesia y Esperanza en Pedro Casaldaliga”, se da cuenta de la
manera en la que la experiencia del Tercer Mundo resulté una marca implacable en la
produccioén literaria de Casaldaliga, poniendo en evidencia que se desplazé de una
poesia de tipo religioso intimista producida en Espafia, hacia otra que politiza lo
religioso. Se reconstruyen las figuras poéticas que asume su “Espiritualidad de la
liberacion” a partir de la apropiacion de ciertas tesis de la Teologia de la Liberacién: la

creacion de un tiempo mitico (Utopia, Esperanza); el universo femenino

6Si bien no se trata de los unicos escritos autobiograficos del autor, son los primeros y aquellos
producidos en plena efervescencia politica en Brasil. Por lo tanto, son los escritos que mejor reflejan el
proceso de conformacion de su mirada poética y religiosa.
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resemantizado a partir de la mirada sobre la figura de la Virgen Maria; su estética del
movimiento como palabra militante y profética; la recuperacion de la memoria
popular indigena y afrobrasilefia en tanto encarnaciones del Hombre Nuevo; la
construccion de la imagen poética del “Reino”, entendido desde una perspectiva
romantica que se presenta ultrajada por el presente entendido como “Anti-Reino”,
asociado al capitalismo y a las criticas que la TdL realiza al sistema a partir de las
categorias marxistas de analisis. Se demostrara que Casaldaliga reivindica la historia
popular, la cual no puede desvinculase del gesto de violencia que representé la
entrada al mundo capitalista. Frente a esto, las poesias denuncian un presente de
lucha, compromiso y esperanza; contra el olvido como gran pecado, frente al que
propone un tiempo futuro utépico que recuperara la unidad originaria, pre capitalista,
del hombre con la Tierra y los frutos de su trabajo y su cultura.

El Capitulo 6, “Frei Betto: Ecce Hommo. El relato del Hijo del Hombre”, pretende
demostrar que la novela que Frei Betto escribi6 sobre la vida de Jesis (Um homem
chamado Jesus -2009-), asi como varios de sus relatos infantiles (Talita abre as portas
dos Evangelhos -1998-, A noite em que Jesus Nasceu -1998-,“Veneranda”. O decdlogo.
Dez mandamentos, dez historias -2000-, A Mulher samaritana -2001-) y manuales de
catecismo popular (4 proposta de Jesus. (Catecismo Popular Vol.1) -1994-) en los que
aborda motivos del universo religiosos cristiano, forman parte del proyecto politico e
intelectual en el cual se inscribe: la perspectiva de la Teologia de la liberacion y su rol
como militante en los circulos biblicos y en las CEBS. En este capitulo se lee en
contrapunto dicha produccion literaria de Betto teniendo en cuenta su perspectiva
antropoldgica, utdpica y otropraxistica; para demostrar que la figura que presenta de
Jests y de los motivos biblicos tradicionales responden a una particular mirada
historicista que entiende a la memoria-testimonio como constructora de un tipo de
relato que interpela politicamente, y por lo tanto, pedagégicamente, al destinatario
original de la prédica cristiana: al pobre, el oprimido, como verdaderos protagonistas
de la historia. En este sentido, Betto se vale del discurso literario para vehiculizar un
mensaje que considera atemporal, humanista y que debe conducir a la formacién de

Hombres Nuevos, tal como Jests, en términos de una profunda Revolucién Cultural.
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En el Capitulo 7, “Testimonio, Narrativa y Memoria en Frei Betto”, se aborda la
primera produccion literaria de Betto vinculada con su experiencia carcelaria y su
formacién militante e intelectual durante la dictadura militar en Brasil. Esta
produccion de Betto plantea, al igual que la obra de Casaldaliga, la articulacién entre
literatura y experiencia, en relaciéon a la problematica de la memoria y de la violencia
en obras que apelan en su gran mayoria a escrituras testimoniales en las que la
denuncia politico-religiosa se hace carne en nuevos actores sociales desoidos por la
historia oficial (guerrilleros, desaparecidos, campesinos desplazados, oprimidos).

Se analizan novelas que dialogan de forma intertextual con la vida de Jesis como
martir, es decir, con el episodio de la Pasién (y su paralelo en el Antiguo Testamento:
el Exodo). Los paralelismos propuestos entre estos episodios y la historia de los
perseguidos politicos en Brasil, se observan en las siguientes obras: Cartas da Prisdo
(1972-1973) (1974), Das Catacumbas. Cartas da prisao 1969-1971 (1976); A Vida
suspeita do subversivo Raul Parelo (1979) (Reeditado como Aquario Negro con cuatro
cuentos inéditos en 1986), El dia de Angelo P. Un clamor de Justicia (1987); Batismo de
Sange. Os Dominicanos e a morte de Carlos Marighella (1982); Didrio de Fernando. Nos
cdrceres da ditadura militar brasileira (2009). Por otro lado, estas novelas dialogan
con dos relatos autobiograficos en los cuales Betto recupera toda su trayectoria
intelectual y esboza un claro discurso autolegitimante en relacion con el rol de la
Iglesia Catodlica en Brasil, a partir de la funcién que jugdé y todavia juega en la
conformacidon de movimientos de resistencia popular: Alfabetto. Autobiografia Escolar.
Memorias (2002) y O que a vida me ensinou (2013).

Betto, al igual que Casaldaliga, reivindica la historia del cristianismo por su valor
ejemplarizante, entiende el pasado como proyecciéon en el presente, y por ende, el
capitulo propone un somero debate en torno a los conceptos de “Memoria” y
“Testimonio” a partir de las posiciones tedricas de Ricoeur (1983, 2000), Arendt
(1999), Cohen (2006), Jelin (2001), Wierviorka (2002); y especificamente en América
Latina a través de Achugar (1992) y Sarlo (2007). Posteriormente, el capitulo explora
las posibilidades del relato en Betto a partir del estudio de los juegos que realiza con
los géneros de la biografia y la autobiografia en relacion con la identificacién de los

personajes entre si y con el propio autor desde la experiencia del perseguido politico;
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la relacién entre memoria y olvido; la estructura formal que asumen los relatos
testimoniales y qué funcién cumplen estos en términos de la conformacion de cierta
figura de Betto como intelectual que busca intervenir en la esfera publica.

Finalmente, las conclusiones contenidas en “Contrapunto final” se proponen
retomar las hipoétesis principales de cada capitulo para poner en dialogo las obras de
Casaldaliga y de Betto, extraer lineas convergentes y divergentes y repensar el debate
de la tesis en el contexto actual en el cual ambos intelectuales siguen produciendo e
interviniendo en la esfera publica.

En este sentido, al tratarse de dos escritores contemporaneos que todavia, en
especial en el caso de Betto, se encuentran en pleno proceso creativo; a los fines
metodolégicos las obras que se abordardn seran en su mayoria aquellas
contemporaneas a los acontencimientos narrados; mientras que otras estaran
vinculadas con las problematicas inherentes al trabajo de investigaciéon, pues

repiensan los hechos desde otro presente de escritura.
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PRIMERA PARTE:
PROFETAS DEL REINO

La palabra del profeta serd siempre

una palabra contestada, perseguida, crucificada [...]
La primera gran palabra de un profeta

es su testimonio, la palabra entera de su vida.

CASALDALIGA, 198
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Capitulo 1

La imbricacion posible: literatura y Teologia de la Liberacion.
Un nuevo discurso, un nuevo intelectual.

Querer aprender o texto fora de seu contexto
é ignorar o pretexto pelo qual ele foi escrito.

FREI BETTO

El capitulo presenta una discusidn tedrica que permite unir literatura y Teologia de la
Liberacién (TdL). En primer lugar, se consideraran las corrientes socioldgicas a las
que Antonio Candido (1964, 1976), basado en la relacidon entre la literatura y la
sociedad especificamente, dio forma en Brasil. Es a través de la figura del escritor
como productor que se puede entender tanto a Frei Betto como a Pedro Casaldaliga,
ambos intelectuales comprometidos, segtn las categorias establecidas por Sartre, Said
y Gramsci. Ello ha permitido avanzar hacia una conclusién: el aporte del movimiento
religioso latinoamericano que comenz6 en Brasil a finales de 1950, fue la articulacion
entre intelectual tradicional e intelectual orgdnico de la causa popular. En un segundo
momento, la militancia se vincula con un perfil especifico de intelectual que pone en
relacion la elaboracion tedrica con la practica. Asi, se plantea el debate entre las
condiciones histéricas (Lowy, 1999) y las condiciones epistemolégicas (Silva Gotay,
1981) que hicieron posible la TdL, y las diversas etapas en las que puede pensarse su
evolucion. Es decir, se propone una periodizacion de la TdL a nivel regional y en

relacién con el contexto histérico mundial.

Literatura, sociedad y religion: la imbricacion discursiva

La propuesta metodoldgica que encuadra la presente investigacién no pretende
centrarse en un analisis teologico de las obras literarias, sino articular un marco
tedrico que permita justificar a la literatura como herramienta politica de la

intelectualidad cat6lica de izquierda en Brasil en un contexto de dictadura militar; en
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tanto la literatura emerge en Latinoamérica como discurso en el cual es posible
construir narraciones de identidad, un espacio de formacion ciudadana y una critica al
estado de cosas (Aguilar, 2010). En este sentido, se abren dos lineas tedricas, por un
lado, la de la literatura en tanto sistema que convive dentro de un sistema social,
perspectiva que permite pensar la literatura en su relacién con la religidn, la historia y
la memoria como un tema que abordaran tanto Frei Betto como Pedro Casaldaliga.
Por otro lado, la literatura en relacion con la figura de intelectual, como herramienta
de intervenciéon publica y de legitimaciéon politica. Dos lineas que se cruzan al
entender lo literario como produccién social.

Para abordar el andlisis se parte de una idea de la literatura como discurso que
implica e interpela el/los discursos sociales. Implicacién que varia segin cada épocay
cada cultura, y que se funda sobre una interrogacion al texto mismo, es decir, que se
trata de una relacion que se lee en el entramado mismo de los textos. Ahora bien, este
didlogo o implicancia, parte del presupuesto de que el texto literario es un entramado
heterogéneo en el cual juegan de manera arbitraria el material lingiiistico, el material
ideolégico deformado en su pasaje a la ficcién y la experiencia social y cultural, es
decir, la dimension subjetiva tanto de su productor como de su receptor.

A finales de la década de 1960, los estudios criticos se fueron alejando de los
modelos formalistas en un movimiento que privilegié el estudio de la obra en su
contexto social, y, al mismo tiempo, la presencia de lo social en la obra. Ahora bien,
para Antonio Candido, el critico debe valerse de estos materiales pero solo en la
medida en que se pongan al servicio de su perspectiva metodoldgica, es decir,
interpretar en qué medida dichos elementos cumplen una funcién dentro de la
economia interna de la obra, ya que la literatura como fenémeno de civilizacién se
encuentra constituida por un entrecruzamiento de varios factores. El primer paso
para un abordaje critico de la literatura es asumir la relacién arbitraria y deformante
que el trabajo artistico opera sobre la realidad: “la mimesis es siempre una forma de
poiesis” (Candido, 2006:22). De ahi que Candido se haya centrado en la produccién y
no en el estudio de una esencia literaria. Estudio la produccion literaria como forma

de representacion estilizada de una cierta vision colectiva de lo real:
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“El arte, y por tanto la literatura, es una transposicion de lo real hacia
lo ilusorio por medio de una estilizacién formal, que propone un tipo
arbitrario de orden para las cosas, los seres, los sentimientos. En ella
se combinan un elemento de vinculacion a la realidad natural o social,
y un elemento de manipulaciéon técnica, indispensable a su
configuracion e implicando una actitud de gratuidad” (Candido,
2006:63).

En esta linea es vasta la literatura que, dentro de los estudios de la critica literaria,
intenté dar cuenta de la complejidad del discurso literario en relacion con los
discursos sociales. En lo que respecta a la critica literaria estructuralista, a partir de
Mukarovsky (1936), lo literario fue pensado como producto de entrecruzamientos
discursivos, formales y funcionales, y caracterizado por la predominancia de la
funcion estética. Esta mirada de Mukarovsky interesa a la presente investigacion en la
medida en que permite comprender por qué en ciertas producciones literarias, la
funcién estética es desplazada por otras en el campo literario. Pues, dicha funcién no
es inmutable sino que varia histéricamente; por ende se produce una disputa en el
campo artistico entre diversas funciones. En algunos periodos comparte con otras
funciones su predominio sobre el objeto, como por ejemplo, con la funcién
comunicativa, tal como sucede en ciertos géneros literarios como la poesia didactica y
la novela biografica, y que se observara en las obras de Betto y Casaldaliga: “La
literatura, en muchos periodos se ha visto obligada a justificar su lugar social
incorporando dimensiones morales, pedagogicas o religiosas a las propiamente
literarias” (Altamirano y Sarlo, 1983: 30).

Por otro lado, tomando en consideracion a la literatura en tanto sistema, es decir,
como la organizacion que la literatura pasada y presente adquiere en los productores
de textos y en su publico, cabe destacar el concepto de norma estética de Mukarovsky,
que supone la regulacién del contenido de la conciencia estética colectiva en un
determinado periodo. Asi, mientras en la “cultura alta” la norma estética impone su
hegemonia sobre el resto de las normas, en la cultura popular las normas practicas y
comunicativas o morales, presentan una legitimidad mdas extendida. Esta
aproximaciéon permite pensar el rol pedagégico que, en la presente investigacion,

detenta la literatura producida en un contexto de dictadura militar en el cual la
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intelectualidad de izquierda catodlica se convirti6 en portavoz de las demandas
populares y de su necesidad de emancipacion.

A los fines del presente trabajo, otra herramienta tedrica que sirve de anclaje
metodoldgico se aproxima a la vision de Bajtin (1926) quien ubica a la ideologia como
central para definir un concepto de literatura, entendida en términos de “producciéon”.
Esto supone por un lado que el componente social que constituye a la literatura se
hace presente tanto en el material lingliistico como en el proceso de produccion, y por
otro lado, supone el estatuto social de la literatura en tanto actividad que forma parte
de las practicas sociales en general. En este sentido, la literatura consiste en un
discurso ideoldgico sobre la realidad porque es un producto de un sujeto social que
opera dentro de un ambiente ideol6gico, con materiales que son sociales, como
mediacion entre lo real y los discursos:

“La vida como conjunto de acciones, acontecimientos y experiencias
se convierte en argumento, trama, tema, motivo, solo después de
haber sido interpretada a través del prisma del ambiente ideolégico,
s6lo después de haberse revestido de un cuerpo ideoldgico concreto.
Una realidad de hecho que no haya sido interpretada
ideolégicamente, que esté, por asi decirlo, todavia en bruto, no puede
formar parte de un contenido literario” (Bajtin en Altamirano y Sarlo,
1983: 35).

Por lo tanto, la literatura en términos de Bajtin representa las ideologias (ética,
cientifica, politica, religiosa) y lo hace a partir del concepto de “Ideologema”, una
unidad discursiva que articula los contenidos de la conciencia social posibilitando su
circulacion y comprension. Es la vida social que ingresa mediada al discurso literario.
En consecuencia, la literatura no representaria entes concretos como ideas o cosas,
sino la evaluacion social de las mismas, es decir, la manera en la que la ideologia las
aprehende. Por ello, lo que hace verdaderamente social a la literatura es la forma, el
principio estructurante, que cohesiona estos elementos provenientes del ambiente
ideolégico. Bajtin profundiz6 esta perspectiva en una segunda etapa de su obra, en
donde desarroll6 una teoria del discurso narrativo. Mientras en una primera etapa
planted a la literatura como una forma ideolégica que reflejaba la realidad social a

través de la mediacion de la ideologia; en una segunda etapa entendi6 a la literatura
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misma como ideologia. Lo cual supuso un desplazamiento en la perspectiva de una
literatura como representacion discursiva de lo social, a la literatura como
representacion de los discursos sociales. De esta manera perdié pertinencia la
mediacion entre texto literario (lenguaje) y sociedad (experiencia social) como
objetos de naturaleza divergente, a favor de una visién homogénea de ambos polos
percibidos en términos discursivos.

Para Bajtin, la actividad literaria se ejerce como trabajo sobre otros discursos,
discursos que remiten por un lado a otros discursos literarios pero principalmente a
las diversas ideologias sociales (filosofia, religiéon, historia, etc.). El texto lleva
inscripto este “dialoguismo”, es decir, su marca de los procesos historicos. Es en este
sentido que Bajtin habla de “Intertextualidad” como la trama de los discursos sociales,
procedimiento fundamental para pensar las producciones de Betto y Casaldaliga. Por
ello, en el presente trabajo se pondran en correlacién diversos tipos de
textos/discursividades: el texto literario, el texto religioso y el texto politico en un
entramado tripartito que con fines metodoldgicos se describird por separado, pero
cuya imbricaciéon se vera en los textos. La sociocritica o sociologia literaria sirve,
entonces, en la medida en que se manifiesta por el tratamiento de la obra concreta en
su dimension diacrénica en detrimento de las formalizaciones abstractas, pues
entiende que el texto no es una unidad autosuficiente sino que establece relaciones de
permeabilidad con las formas discursivas que circulan a su alrededor.”

La presente investigacion encuentra en la percepcion dialogica de Bajtin y la critica
de Jameson a la postura de la escuela sociocritica de Julia Kristeva (1970) una sintesis
de la relacién entre literatura y sociedad. Jameson polemizé desde dentro de la
sociocritica a partir del instrumental sartreano y Lukaciano. Su posiciéon fundada en el

concepto de “inconsciente politico” le permitié sostener que la funcién ideolégica no

7En este complejo de interaccion sincrénica, el discurso social aparece como una yuxtaposicion de
campos discursivos. Marc Angenot (1987), por ejemplo, postulé dos nociones centrales en su teoria.
Por un lado el concepto de Intertextualidad como recurrencia y circulacién de ideologemas y por el otro
el concepto de interdiscursividad como interacciéon entre discursos contiguos. A partir de estas dos
nociones Angenot descartd el estudio inmanente de los textos lo cual lo llevd a apelar a una
interdisciplinaridad para estudiar la masa discursiva, y al hacerlo, propuso una caida tanto de la
especificidad, como de la autonomia de la literatura.
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era un producto consciente de las intenciones del escritor8 sino que consistia en un
“imaginario” (ideologia) que funcionaba independiente del sujeto, al cual constituia.
La ideologia permite organizar lo que denomind “fantasma politico”, representado en
la literatura seguin el modo narrativo. Por ello, Jameson sefial6 que toda literatura
debe ser leida en clave politica porque el inconsciente politico produce todo el efecto
del discurso literario: El inconsciente politico narrativiza la historia, convirtiendo en
texto a un texto que nos es inaccesible excepto bajo su forma textual (Jameson, 1981).

En lineas generales si bien la sociocritica se manifiesta en la actualidad a través de
diversas corrientes, todas conciben al texto y a su contexto en un continuum
discursivo, y por otro lado, estan basadas en un estudio interno de la obra que puede
valerse de elementos de la narratologia, la retérica o la semidtica; e inclusive de
elementos de la sociologia “externa” (biografia del escritor, estudio de la institucion o
del campo, en la constitucién y en los roles, y funciones de las instancias de
legitimizaciéon y de consagracion de las obras, en sus modos de produccién, de
difusiéon y de consumo) pero teniendo siempre como preocupacion central el estudio
del texto literario.

En la presente investigacidn se sostiene que desde América Latina, fue el brasilefio
Antonio Candido quien logrd superar la dualidad entre las visiones estrictamente
estructuralistas o sociologica para la especificidad regional, ya que abordé el sistema
literario desde varias disciplinas: la antropologia, la sociologia, la historia, las ciencias
politicas y la literatura. Es deudor en algunos aspectos del formalismo, aunque intenté
matizar el mero estudio formal a partir de la reivindicacién del contexto social: “La

funcién histoérica o social de una obra depende de su estructura literaria. Y esta reposa

8En esta linea de lo ideolédgico o de lo inconsciente politico como manera en la cual lo social ingresa en
lo literario, fue Goldmann, sucesor de Lukacs, quien asumié de manera programatica la elaboracién de
una sociologia de la literatura. En Le Dieu Caché (1955) retom6 la nocién de “vision del mundo” de
Dilthey para fundirla con el concepto Lukaciano de “conciencia posible” e hizo de ella una de las
herramientas basicas de su sociologia de la produccién intelectual. Las visiones del mundo son formas o
estructuras mentales de caracter colectivo cuya infraestructura radica en las clases sociales. Son
proyectos de sociedad conservadores o revolucionarios segin las clases y segun las diferentes
coyunturas, es decir, son estructuras significativas. La visiéon del mundo funciona como matriz o
esquema estructural cuya “actualizacién” literaria puede adoptar realizaciones concretas muy diversas.
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sobre la organizacion formal de ciertas representaciones mentales, condicionadas por
la sociedad en la que la obra fue escrita” (Candido en Sarlo y Altamirano, 1983:257).

Candido resalté la necesidad de constituir una teoria que superara el analisis
puramente contextual de las corrientes socioldgicas que estudiaban la literatura, al
mismo tiempo que el analisis estructural, en la medida en que lo externo incide en la
estructura de la obra. El problema que se plante6 fue ver en qué medida esto se
producia, es decir, a partir de una relacion dialéctica lo externo se torna interno y la
critica deja de ser socioldgica para convertirse en simple critica:

7

“Acentuar o relevo especial que deve ser dado a estrutura, como
momento de uma realidade mais complexa, cujo conhecimento
adequado ndo dispensa o estudo da circunstancia onde mergulha a
obra, nem de sua funcao [...] a acep¢do aqui utilizada foi desenvolvida
com certa influencia da antropologia social inglesa (tao atacada neste
aspecto por Lévi-Strauss) e se aproximaria antes da no¢do de “forma
organica”, relativa a cada obra e constituida pela inter-relagdo
dindmica dos seus elementos, exprimindo-se pela “coeréncia”
(Candido, 2006: 10)°.

Propuso recuperar la nocion de obra como “organismo” porque pone en juego y
varia los diversos factores que la motivan, antes que la nocién de “estructura” que
somete a cada factor a una idea previa que les quita legitimidad a priori. Asi, CAndido
percibié a cada factor a partir de una interpretacién dialéctica en la influencia arte-
vida y literatura-medio social, por ello plante6 a la literatura como acumulacién
discreta de “momentos decisivos” que se entretejen en su naturaleza provisoria hasta
formar un sistema conformado por la trilogia autor-obra-publico. Esto es asi porque
para el critico la literatura es, desde el punto de vista sociolégico, un “sistema
simbolico de comunicacion inter-humana” y como tal presupone a un comunicador,
un mensaje y un receptor.

El autor esta sujeto a la manera en que cada sociedad concibe el rol de creador, ya

que este depende no solo de una iniciativa individual sino también de las condiciones

9“Acentuar la relevancia que se le debe brindar a la estructura, como momento de una realidad mas
compleja cuyo conocimiento adecuado no dispensa ni el estudio de la circunstancia donde se sumerge
la obra, ni su funcién [..] la acepcién aqui utilizada fue desarrollada con cierta influencia de la
antropologia social inglesa (tan atacada en este aspecto por Lévi-Strauss) y se aproximaria antes a la
nocién de “forma organica”, relativa a cada obra y constituida por la interrelacién dindmica de sus
elementos, expresandose por la “coherencia”
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sociales en las cuales se inscribe. Por tanto, puede ser percibido como colectivo o
como individuo diferenciado, esto ultimo se produce en la sociedad moderna gracias
al proceso de autonomizacién del arte. En la obra, por otro lado, entran en juego por
un lado los valores sociales y las ideologias, las cuales repercuten en el contenido
(intertextualidad e interdiscursividad), y por otro lado, los sistemas de comunicacién
que repercuten en la forma; es decir, la obra debe ser abordada desde las aristas
forma-contenido. Finalmente, el publico se configura y complejiza a partir de la
diferenciacién de sectores sociales que tienen el liderazgo del gusto, gracias al
desarrollo de la técnica que lo forma y le brinda identidad, y a causa de las normas
sociales (gustos, modas) que definen su comportamiento.

El estudio de este tridngulo sistémico, deudor de la Teoria del lenguajel? de Biihler,
permite comprender la formacién y el destino de la literatura. Para Candido la
literatura brasilefia no “naci6” sino que se configuré a lo largo del siglo XVIII
incorporando lo anterior. Lo cual le permiti6 afirmar que la formacién de la vida
espiritual brasilefia siempre estuvo regida por la tension entre localismo y
cosmopolitismo, y que aquellos momentos de mayor desarrollo estético se debieron al
alcance de cierto equilibrio entre ambas tendencias:

“Na nossa cultura ha uma ambiguidade fundamental: a de sermos um
povo latino, de heranga cultural europeia, mas etnicamente mestico
[...] Esta ambiguidade deu sempre as afirmagdes particularistas um
tom de constrangimento, que geralmente se resolvia pela idealizacao
[..] O Modernismo rompe com este estado de coisas. As nossas
deficiéncias, supostas o reais, sdo interpretadas como superioridades
[...] Nos dois decénios de 1920 e 1930, assistimos o admiravel esforco
de construir uma literatura universalmente valida por meio de uma
intransigente fidelidade ao local” (Candido, 1964:127)11,

10B{ihler identificé tres funciones basicas del lenguaje: la funcién representativa, relacionada con el
contexto, con las cosas aludidas (simbolos); la funcién expresiva, vinculada con el emisor, cuya
interioridad expresa (sintoma), y la funcién apelativa, vinculada con el receptor, por cuanto es una
apelacion al oyente, con el fin de dirigir su conducta (sefial).

11 “En nuestra cultura hay una ambigiiedad fundamental: la de ser un Pueblo latino, de herencia cultural
europea, pero étnicamente mestizo [...] Esta ambigiiedad dio siempre a las afirmaciones particularistas
un tono de desagrado, que generalmente se resolvia por la idealizacién [...] El Modernismo rompe con
ese estado de cosas. Nuestras “deficiencias”, supuestas o reales, son interpretadas como
“superioridades” [...] En los dos decenios de 1920 y 1930, asistimos al admirable esfuerzo de construir
una literatura universalmente valida por medio de una intransigente fidelidad a lo local”
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En este pensamiento de la literatura latinoamericana como fendmeno
transculturado, Candido propuso una teoria de las culturas periféricas y de su
constitucién que instituyé formas de pensar la literatura latinoamericana a partir de
condiciones sociales, histéricas y culturales comunes a todas las literaturas
nacionales. La constitucion de las literaturas nacionales como desvio de la norma
europea fue la clave para entender como cada una resolvié esta tensién, proponiendo
una perspectiva no simplista ni homogeneizadora de las particularidades de las
culturas latinoamericanas, y recuperando los productos “marginales”/”populares” de
este sistema como espacios de innovaciébn y originalidad tipicamente

latinoamericanos.

La figura del escritor como intelectual comprometido: el Profeta

Un abordaje de la relacion entre la literatura y lo social no puede prescindir de la
figura del autor-intelectual. Desde la perspectiva metodologica de Antonio Candido, el
autor es un vector fundamental de la triada constitutiva de la relacién literatura-
sociedad. Para este critico el autor estd sujeto a la manera en que cada sociedad
concibe el rol de creador, ya que este depende no sélo de una iniciativa individual sino
también de las condiciones sociales en las cuales se inscribe. Por tanto, el analisis de la
producciéon de una obra depende en primera instancia de la posicién social del
escritor que se desprende de la conciencia grupal, es decir, de la nocién desarrollada
por los escritores de que constituyen un segmento especial dentro de la sociedad. Por
otro lado, también depende del concepto social que los grupos elaboran en relacion a
él, lo que refleja el reconocimiento colectivo de su actividad. De ahi la importancia del
publico.

El socidlogo Pierre Bourdieu (2003) afirm6é que antes que encontrarse
determinado por sus condiciones objetivas de existencia, el escritor se determina a si
mismo a partir de la toma de conciencia de la verdad objetiva de su condicion de clase.
Bourdieu creé una sociologia de las producciones simbdlicas y de sus productores, los

intelectuales, para lo cual acufié el concepto de “Campo Intelectual” constituido por

35



todos aquellos que forman parte de la produccion cultural “legitimada”, y que puede
abordarse de manera sincrénica, es decir, a partir de las relaciones que sus
integrantes establecen entre si y la posicion que cumplen dentro del sistema. Se trata
de un sistema de relaciones en competencia y conflicto entre grupos y situaciones en
posiciones diversas. Lo cual supone que no depende del origen de clase sino de la
interseccidon de relaciones entre los integrantes externos al campo y los integrantes
del campo. Es decir, el intelectual no se conecta con la sociedad o con su clase social de
forma directa, sino a través de la estructura de un campo intelectual que funciona
como mediador:

“los determinismos solo se vuelven determinacion especificamente
intelectual al reinterpretarse, segin la légica especifica del campo
intelectual en un proyecto creador. Los acontecimientos econémicos
y sociales solo pueden afectar una parte cualquiera de este campo,
individuo o institucion segin una légica especifica, porque al mismo
tiempo que se reconstituye bajo su influencia, el campo intelectual les
hace sufrir una conversion de sentido y de valor al transmutarlos en
objetos de reflexion o de imaginaciéon” (Bourdieu, 2003:50).

Se produce una relacién dialéctica entre la sociedad y el campo intelectual y sus
producciones. Esto implica una posicion ambigua de inclusiéon-exclusién del campo
intelectual dentro de la clase dominantes, es decir, los intelectuales pertenecen a una
fraccion dominada de la clase dominante. En este sentido, como el campo intelectual
estd incluido en un tipo especifico de campo politico, el interés por la figura del
escritor aumenta a medida que el campo intelectual adquiere autonomia y se eleva el
status de los productores de bienes simbdlicos. En consecuencia, la nocién de campo
intelectual permite percibir ciertos rasgos sistematicos de las formas dominantes de
la actividad literaria en las sociedades capitalistas y pensar al mismo tiempo en qué
medida dicho campo le proporciona a cierto escritor los medios y limites de su
proyecto individual, o si por el contrario, este representa una innovacién que es
absorbida o rechazada hasta que una nueva configuraciéon del campo intelectual lo
convierte en significativo.

Para Antonio Candido, la literatura brasilefia como manifestacion de una nacién

dependiente, conform6 un sistema cuando alcanz6 la madurez de asumir los aportes

que brindaba la cultura europea y los adapté a sus propias peculiaridades y
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necesidades locales. A partir de esta sintesis se form6 un sistema, que debe ser
estudiado en sentido histdrico y social y que marcé su originalidad: el vinculo que la
literatura latinoamericana siempre ha sostenido con el proyecto politico-nacional de
su pais: “A literatura do Brasil, como as dos outros paises latinoamericanos, ¢ marcada
por este compromisso com a vida nacional no seu conjunto, circunstancia que inexiste
nas literaturas dos paises de velha cultura” (Candido, 1964: 18)12. Candido senald, en
Formacgao da literatura brasileira, la funcién politica del intelectual latinoamericano
cuya obra no puede deslindarse de la realidad de su pais, es decir, hacer literatura en
América Latina es definir un proyecto de identidad politica y nacional.

Para Candido, en el caso de Brasil, recién en los primeros afios del siglo XIX se
esbozaron los elementos caracteristicos de un publico y de la posicion social del
escritor en directa relacion con el nacionalismo. Gracias al papel desempefiado
durante el proceso de independencia, los escritores con conciencia de grupo buscaron
como tarea patridtica definir una literatura mas ajustada a la joven Patria. La
literatura brasilefia se cred6 como algo que voluntariamente expreso la sensibilidad
nacional:

“Formado sobre su égida [el nacionalismo], el escritor brasilefio
guard6 siempre algo de aquella vocacion patridtico-sentimental con
la que justifico al principio su posicion en la sociedad de un pais
autonomista, y luego después, independiente; el publico, de su lado,
siempre tendid6 a exigirlo como criterio de aceptacion vy
reconocimiento del escritor” (Candido, 2006:91).

Candido caracteriz6 a la literatura brasilefia como un tipo de literatura siempre
accesible a los publicos, en la medida en que el patriotismo como pretexto y la
adopcion de un rol didactico como contribucién a la colectividad, favorecieron
siempre la legibilidad de las obras. Es decir, Candido reivindicé un escritor-intelectual
cuya funcién siempre vinculada con la politica de su pais se reflej6 en un rol

pedagoégico didactico para el publico, linea de analisis que interesa sobremanera en el

presente estudio para pensar la estética literaria de Casaldaliga y Betto.

12 “La literatura de Brasil, como las de los otros paises latinoamericanos, estd marcada por este
compromiso con la vida nacional en su conjunto, circunstancia que no existe en las literatura de los
paises de vieja cultura”
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Por lo tanto, hablar de autor-escritor en América Latina, supone desde esta
perspectiva critica, hablar de intelectual. Categoria problematica desde el ambito
tedrico, mas aun si se la aborda desde la constitucion de lo que signific6 una
intelectualidad tan especifica como aquella vinculada a los grupos catélicos de
izquierda que surgieron en la década de 1950 en Brasil. Se puede asociar entonces
literatura, intelectual, politica y pedagogia en esta tension que constituye a la
literatura brasilefia por definicion: “A diferencia de lo que sucede en otros paises, la
literatura ha sido aqui, mas que la filosofia o las ciencias humanas, el fenémeno
central de la vida espiritual” (Candido, 2006:137), sostuvo Candido para estudiar la
profunda imbricacién entre literatura y proyecto politico de nacién en Brasil. Esto
conduce a pensar el rol de compromiso que asume el escritor en América Latina.
Denis Benoit propuso una discusién acerca del compromiso en la literatura como un
servicio revolucionario:

“La posicién del escritor comprometido cuestiona la autonomia del
campo literario, tal como esta tomé forma en la modernidad. No se
trata para él de abdicar de aquella autonomia, sin la cual haria
literatura de propaganda; es antes una cuestion de modificar su
sentido dejando de hacer de eso un fin en si para intentar hacerla
servir (a la revolucidn, a las luchas politicas y sociales en general,
etc.) [..] permaneciendo integralmente literatura, la literatura
comprometida no se piensa mas exactamente como un fin en si, sino
como susceptible de tornarse un medio al servicio de una causa que
ultrapasa largamente la literatura” (Benoit, 2002: 25).

El compromiso del intelectual viene dado por la forma en la cual inscribe su praxis
dentro del campo cultural en el cual se inserta. Por campo cultural, se entiende la

definicion de Antonio Gramsci, para quien:

“Hay que perder la costumbre y dejar de concebir la cultura como
saber enciclopédico [..] La cultura es cosa muy distinta. Es
organizacion, disciplina del yo interior, apoderamiento de Ila
personalidad propia, conquista de superior consciencia por la cual se
llega a comprender el valor historico que uno tiene, su funcion en la
vida, sus derechos y sus deberes. Por todo eso no puede ocurrir por
evolucion espontanea” (Gramsci, 2009: 15).

La cultura es la amalgama que brinda cohesidn, identidad y sentido a la existencia

de cada grupo social. Esta cohesion no se produce de forma espontanea sino a través
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de una direccidn consciente que es funcidn del intelectual. El concepto de “intelectual”
se acufig en el siglo XIX con cierto matiz politico, sin embargo a mediados del siglo XX,
para Girardot (1962), el término perdié este matiz pasando a nombrar tan sélo a una
casta de académicos y burdcratas?3. Si bien se acufia en el siglo XIX, cabe pensar que
algo del orden de “lo” intelectual remite a un proceso de significacion historica que
lleva a problematizar ese concepto en funcion de lo que signific6 en cada época. En
este sentido, tanto Gramsci como Sartre fueron conscientes de la historicidad de dicha
categoria, lo cual supone en definitiva una perspectiva politica de la misma, al mismo
tiempo que en torno a la cultura y la moral.

En la presente investigacion se recupera la perspectiva de Gramsci porque, segiin
Carlos Nelson Coutinho, se trat6 del pensador marxista mas influyente en Brasil a
partir de los aflos 1960 en tanto permitié superar la tradicién marxista-leninista del
Partido Comunista Brasilefio, y tuvo un gran impacto en el catolicismo de izquierda y
la posterior conformacién del Partido de los Trabajadores (PT).

“No caso da intelectualidade catélica, na qual me insiro, Gramsci
influenciou apds o fracasso da luta armada contra a ditadura militar,
a partir de meados da década de 1970. Foi quando nos temos conta
de que era preciso rever nossos conceitos marxistas vulgares
(Plekanov) e estruturalistas (Althusser)” (Betto en entrevista,
2013)14,

La primera etapa de recepcién de Gramsci en Brasil (1960-1975)15es la que

permite pensar las categorias que influyeron en los intelectuales religiosos de la

13La categoria de intelectual resulta en principio compleja ya que si bien puede: “remontar su
existencia al Renacimiento, el nombre y la actitud culminan en 1989 con el Manifiesto de los
intelectuales, que firmaron entre otros, Zola y Anatole France [...] para protestar contra los manejos
militares e irregularidades juridicas en el proceso antisemita contra el capitan Dreyfus [...] El nombre
intelectual naci6 primeramente no como designacion de sabios, fildlogos, profesores y escritores que se
querian elevar a la categoria de superhombres, sino de un estrato social, que consecuente con su
actividad intelectual protestaba contra la arbitrariedad y criticaba la inhumanidad. El nombre tenia
pues, un color politico” (Gutiérrez Girardot, 1962: 142).

14 “En el caso de la intelectualidad catdlica, en la cual me incluyo, Gramsci influencié luego del fracaso
de la lucha armada contra la dictadura militar, a partir de mediados de la década de 1970. Fue cuando
tomamos conciencia de que era necesario rever nuestros conceptos marxistas vulgares (Plejanov) y
estructuralistas (Althusser)”

15 Esta primera fase de divulgacién de la obra de Gramsci se inicia con sus Cartas desde la cdrcel y
posteriormente con Concepcion dialéctica de la historia. La publicacién del dltimo de los volimenes
sobre el pensamiento de Gramsci coincidié con la promulgacién Del Al-5 y con la aguda restriccion al
debate de ideas que este impuso. A pesar de esto, los textos gramscianos, contrariamente a lo que
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Teologia de la Liberaciéon, ya que fue leido desde una perspectiva humanista e
historicista del marxismo, opuesta al marxismo soviético de entonces. Se tratd del
Gramsci filésofo, socidlogo de la cultura y critico literario, en el cual la dimension
politica pasé a segundo plano, s6lo recuperada a fines de la década del setenta. Este
Gramsci sociologo de la cultura, para quien la figura del intelectual era paradigmatica,
fue recuperado junto con la obra de Sartre: “presentados como instrumentos
privilegiados de una batalla cultural ciertamente antidogmatica, pero que se pretende
centrada sustancialmente en los terrenos de la filosofia, la estética y la critica de la
cultura” (Coutinho, 2007: 155).

En el caso de Gramsci el modo de abordar la nocién y la tarea de los intelectuales se
relacioné con el proceso histérico de consolidaciéon hegemdnica de una clase social:
“Todo grupo social, como nace en el terreno originario de una funcién esencial en el
mundo de la produccién econémica, se crea al mismo tiempo y organicamente una o
mas capas de intelectuales que le dan homogeneidad y consciencia” (Gramsci,
2009:388). Para Gramsci existen histéricamente dos tipos de intelectuales que se
definen en funcién de su autonomia o dependencia en relacién a las clases sociales.
Los intelectuales organicos son aquellos que cada clase social nueva genera para
organizar y brindarle conciencia a su grupo, son en general “especializaciones” de
aspectos parciales de la actividad del tipo social nuevo que la nueva clase ha creado.
Tal es el caso del empresario capitalista, el intelectual moderno, un verdadero
“organizador”, no solo dentro del plano de su actividad sino en otras esferas ligadas a
lo econémico. De esta forma, para Gramsci la categoria de intelectual le cabe a un
abanico bastante amplio de profesionales: educadores, técnicos de fabricas,
trabajadores de la salud, funcionarios judiciales, etc.

Junto a los intelectuales organicos de una clase social ascendente conviven los
intelectuales tradicionales que son aquellos que presentan un espiritu corporativo, se
conciben a si mismos como una continuidad histérica que trasciende las
transformaciones socio-economicas y, por lo tanto, se creen independientes de los

grupos sociales dominantes. Tales son los casos de los intelectuales eclesiasticos o de

ocurrid con los de Paulo Freire, no sufrieron censura. Lo que favorecié la circulacion del pensamiento
del marxista italiano entre la intelectualidad brasilefia.
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la burguesia rural por oposicion a la burguesia urbana (técnicos de fabricas) que no
aplica ninguna funcién politica sobre su masa instrumental: “La categoria de los
eclesiasticos puede considerarse como la categoria intelectual orgdnicamente
vinculada a la tierra: estaba juridicamente equiparada a la aristocracia, con la que se
repartia el ejercicio de la propiedad feudal de la tierra y el uso de privilegios estatales
dimanantes de la propiedad” (Gramsci, 2009: 390).

Ahora bien, en tanto los intelectuales tradicionales pueden devenir intelectuales
orgdnicos de ciertos grupos en determinados procesos historicos, se pone en
evidencia que la figura del intelectual siempre se define en base a relaciones sociales y
a las funciones que asume dentro de ese complejo de relaciones, y no en términos de
un rasgo intrinseco a su actividad. Porque de hecho, para Gramsci, todos los hombres
son intelectuales pero no todos asumen tal funcién dentro de la sociedad. Ante todo, el
intelectual es un organizador, es un mediador o conector que cumple funciones en el
plano de la superestructura, ya sea en la “sociedad civil” (partidos politicos modernos)
o en la “sociedad politica- Estado”. Ejercen funciones de organizacion de la hegemonia
social, es decir, el “consenso” espontaneo que las masas de la poblacion dan a la
direccion del grupo dominante y el aparato de coercidon que asegura “legalmente” la
disciplina de los grupos disidentes. De ahi la importancia del factor pedagoégico y
moral que Gramsci adjudica al intelectual: “importa la funcién directiva y organizativa,
es decir, educativa, o sea, intelectual” (Gramsci, 2009:20).

Gramsci propuso la figura del nuevo intelectual moderno como aquel que no se
encuentra al servicio del statu quo sino que crea conciencia para la transformacion
social, y lo logra involucrandose en primer lugar en la vida practica a partir de la cual
desarrolla una teoria critica sobre la misma:

“El modo de ser del nuevo intelectual ya no puede consistir en la
elocuencia motora, exterior y momentanea, de los efectos y de las
pasiones, sino que el intelectual aparece insertado activamente en la
vida practica, como constructor, organizador [..] a partir de la
técnica-trabajo llega a la técnica-ciencia y a la concepcién humanista
historica, sin la cual se es “especialista” y no se llega a ser “dirigente”
(especialista+politico)” (Gramsci, 1975:15).
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En esta linea de pensamiento puede leerse la vision de Edward Said quien afirmé
que el intelectual en tanto figura publica es un “francotirador, un perturbador del
statu quo” (Said, 1996:12). Como figura de permanente critica y oposicion, es
marginal y exiliado con respecto al poder al cual debe decirle la verdad al igual que el
Profeta para el cristianismo. Por lo tanto, el intelectual que propuso Said se emparenta
con la figura del cristiana del Profeta, pues ambos son “testigos” de lo olvidado que
operan en soledad para restituir verdades opacadas por los discursos dominantes.
Said recuperd la visién de Gramsci pero sobreimprimio a la perspectiva gramsciana la
idea de que:

“el intelectual es un individuo con un papel publico especifico en la
sociedad que no puede limitarse a ser un simple profesional sin
rostro, [...] el hecho decisivo es que el intelectual es un individuo
dotado de la facultad de representar, encarnar y articular un mensaje,
una vision, una actitud, filosofia u opinién para y a favor de un
publico [...] cuya razéon de ser consiste en representar a todas esas
personas y cuestiones que por rutina quedan en el olvido o se
mantienen en secreto” (Said, 1996:30).

Por lo tanto, para Said el intelectual se define como tal en la medida en que opera
en el ambito publico y lo hace porque domina el arte de la representacién con la
finalidad ultima de hacer progresar la libertad y el conocimiento humano. Sartre
también define al intelectual en funcién de las relaciones sociales de poder de cada
época (En su libro ;Qué es la literatura? historizo la evolucién de las relaciones
escritor-literatura-clases dominantes desde el clérigo del Medioevo hasta el escritor
burgués del periodo de Entreguerras). A diferencia de Gramsci, pens6 fundamental y
casi Unicamente en los escritores. “No, no queremos ‘comprometer también’ a la
pintura, la escultura y la musica o, por lo menos, no de la misma manera” (Sartre,
1991: 45). Con estas palabras Sartre liber¢ a los artistas del problema del compromiso
intelectual y también sefalé que la actividad de un escritor tenia profundas
diferencias con la de un escultor, un pintor, un musico y hasta con los poetas: “El arte
de la prosa se ejerce sobre el discurso y su materia es naturalmente significativa; es
decir, las palabras no son, desde luego, objetos, sino designaciones de objetos” (Sartre,

1991: 54).
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Nunca el escribir puede tener por objetivo la pura contemplacién, el prosista
entiende que con cada palabra esta revelando algin aspecto del mundo, puesto que la
palabra es accidn y revelar es cambiar. Por lo tanto, a diferencia de los artistas, las
condiciones mismas de la actividad de la prosa son las que obligan al prosista a
comprometerse: “la funcidn del escritor consiste en obrar de modo que nadie pueda
ignorar el mundo y que nadie pueda ante el mundo decirse inocente” (Sartre,
1991:58). Para Sartre el escritor esta en la historia, escribe desde adentro, y por lo
tanto estd interpelado a asumir una posicién, no puede permanecer pasivo. En
“Presentacion de Los Tiempos Modernos”, un articulo-manifiesto fundante de la revista
homénima dirigida por Sartre, el autor afirmé que muchos de los escritores burgueses
se vieron tentados por la irresponsabilidad, se sintieron incomprendidos y por fuera
de los conflictos de su época, entendiendo su practica como auténoma. Frente a esta
posicion Sartre buscé devolverle a la literatura lo que nunca deberia haber perdido: su
funcion social.

De ahi que en ;Qué es la Literatura? haya pretendido desentrafiar la manera en la
cual las caracteristicas inherentes al discurso literario comprometen inevitablemente
a su autor, en tanto la literatura se trata de una pura subjetividad velada, que solo
existe en la relacidon dialéctica autor-lector. La literatura no consiste en un objeto
acabado, sino que es un “llamamiento” irrevocable hacia otro, hacia la libertad del
lector que dara aval a la libertad del creador. Esto funda un “Pacto de generosidad”
que consumara para Sartre el objetivo final del arte: “recuperar este mundo
mostrandolo tal cual es, pero como si tuviera su fuente en la libertad humana” (Sartre,
1991: 81). Por lo tanto, el compromiso del escritor con su tiempo no implica un
determinismo sino por el contrario una confianza absoluta en la libertad del hombre,
tanto del escritor como del lector.

El escritor como Hombre Total es libre y responsable al mismo tiempo de esa
libertad, que debe conservar frente al poder del espiritu de andlisis burgués que
amenaza con convertir al hombre en un especialista irresponsable:

“un hombre, aunque su situaciéon esté totalmente condicionada,
puede ser un centro de indeterminacién irreductible [...] No se hace
lo que se quiere y, sin embargo, se es responsable de lo que se es [...]
No es que tenga libertad de no elegir; estd comprometido, es preciso
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apostar y la abstencién es una eleccion. [...] Tal es el hombre que
concebimos: un hombre total. Totalmente comprometido vy
totalmente libre. Sin embargo, es a ese hombre libre al que hay que
liberar, aumentando sus posibilidades de elecciéon” (Sartre, 1991: 21-
23).

Si el sistema burgués tiende a anular al hombre, es funcidn del intelectual nuevo
conquistar la libertad y transformarlo en hombre total. Este solo puede existir para
Sartre en una sociedad sin clases en la cual no habria peligro para el intelectual de ser
cooptado por intereses de grupo. En tal sociedad escribiria para la totalidad humana,
superando la dualidad entre palabra y accién y haciendo una literatura antropolégica,
fundada en la reconciliacién de lo absoluto metafisico (moral) y el hecho histérico
(politica):

“Solo en una sociedad asi podria el escritor advertir que no hay
ninguna diferencia entre su tema y su publico [..] Sin embargo,
mientras el publico virtual continte siendo como una mar sombria
alrededor de la playita luminosa del publico real, el escritor corre
peligro de confundir los intereses y las preocupaciones del hombre
con los de ese grupito mas favorecido” (Sartre, 1991:154).

El intelectual debe tener una postura siempre antagénica y de choque en relacién a
los grupos de poder, porque su funciéon es mediatizar lo inmediato para crear
conciencia reflexiva de la realidad: “el escritor proporciona a la sociedad una
conciencia inquieta [...] Porque el paso a lo mediato, que no puede hacerse mas que
por la negacién de lo inmediato, es una revolucion perpetua” (Sartre, 1991: 100). En
consecuencia, Sartre propuso que la literatura debia conducir al Hombre Nuevo
postulado tanto por el marxismo como por el cristianismo primitivo: “en la medida en
que la literatura es negatividad, impugnara la enajenacion del trabajo, en la medida en
que es creacion y avance, presentard al hombre como acciéon creadora y le
acompafara en su esfuerzo para dejar atras su enajenacion presente en pos de una
situacion mejor” (Sartre, 1991: 208).

En tanto figura que opera en el ambito de la cultura en términos de lengua y
representacion, las visiones de intelectual propuestas por Gramsci, Sartre y Said

dialogan y permiten pensar la relacion entre literatura y politica a partir del vector
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autor-escritor como figura que atraviesa la obra. Esto supone que la obra literaria
como forma de intervencién publica presenta una funcién politica e histérica:

“A estas tareas terriblemente importantes de representar el
sufrimiento colectivo del propio pueblo, dar testimonio de sus afanes,
reafirmar su presencia duradera y reforzar su memoria, debe
afiadirse [...] la tarea de universalizar explicitamente la crisis, de
darle un alcance humano mas amplio a los sufrimientos que haya
podido experimentar una nacién o raza particular” (Said, 1996:57).
;Pero qué es lo que el intelectual debe representar, y al representar representarse
ante s{ mismo y ante un publico? La verdad que debe decirle al poder. Es testigo,
brinda testimonio de lo no dicho a favor de los subalternos y lo hace ptublico, como el

Profeta debe hacerlo para el cristianismo:

“el intelectual representa emancipacién e ilustracién, pero nunca
como abstracciones o como apaticos y distantes dioses a los que se ha
de prestar servicio. Las representaciones del intelectual -las ideas
que él/ella representa y la forma de representarselas a una
audiencia- estan vinculadas siempre, y asi deben permanecer, a una
experiencia permanente en la sociedad, experiencia de la cual forman
parte organica: del pobre, del marginado, de quien no tiene voz, del
que no esta representado, de impotente” (Said, 1996:117).

La pedagogia del Profeta: el intelectual de la Teologia de la Liberacion en Brasil

Toda relacion de hegemonia es necesariamente una relacién pedagogica
ANTONIO GRAMSCI

Para Candido Mendes (1966), el socidlogo y cientista politico brasilefio, la profunda
originalidad de la intelectualidad catélica de izquierda brasilefia fue la praxis
elaborada en el plano cultural-educativo, en tanto forma de desarrollo que puso en
crisis la tradicional postura a favor del “Orden”. Es decir, la configuraciéon de una
verdadera intelectualidad catélica en Brasil se produjo a partir de la toma de
consciencia respecto de un necesario compromiso en torno al periodo de transicion
atravesado por el pais a partir de los afios 1950. El momento de transicion instal6 el
debate sobre una estrategia de intervencion directa en el proceso politico que pudiera

llenar el vacio tedrico dejado por la intelectualidad catdlica oficial anterior.
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Cabe destacar que esta intelectualidad se nutri6 del clima de época marcado por la
Revolucion cubana. En la década de 1960 la intelectualidad se embriagd de un
sentimiento de “brasilidad” que buscé en el pasado una cultura popular que cimentara
la nacién moderna, eliminando las desigualdades y el latifundio en un contexto de
modernizacion y democratizacion acelerado que en Brasil se vio tempranamente
interrumpido por el golpe militar (Ridenti, 2010)16. Por lo tanto, el desarrollo nacional
en Brasil se produjo de la mano de una profunda toma de conciencia respecto del
grado de reflexién social alcanzado durante su proceso??.

Para Mendes, la intelectualidad catolica de izquierda en un pais subdesarrollado
que no habia roto todavia con la estructura colonial y a su vez debia lidiar con la
propia crisis de desarrollo espontdneo que le sucedi6, enfrentaba dos desafios: el
primero era lidiar con el arraigo congénito de la organizaciéon de la Iglesia en las
matrices de la estructura colonial, que habia creado una intelectualidad sofocada por
la perspectiva de “Orden”. Ya que la diferencia entre la Iglesia en el resto de los paises
de América Latina y Brasil fue que mientras en los primeros se habia producido una
profunda interpenetracion de la organizacién religiosa como matriz de
institucionalizacion del orden social, en Brasil se produjo una querella dolorosa de
separacion entre competencias Estado-Iglesia, superando las instancias mixtas como
la educacién o el matrimonio. El segundo desafio era la dificultad de poder valerse de
los principios de su doctrina social como ideologia importada de los paises
centrales!8, para configurar su problematica concreta de compromiso. Esto fue asi
porque la Doctrina Social de la Iglesia defendia una politica reformista que no podia

aplicarse a paises subdesarrollados en la medida en que estos derivaban de un

16Para un analisis de la intelectualidad de los afios sesenta en Brasil ver: Ridenti, Marcelo. “Artistas e
Intelectuales brasilefios en las décadas de 1960 y 1970: cultura y revolucién”. En Altamirano, Carlos
(Coord) Historia de los intelectuales en América Latina II. Buenos Aires: Katz editores, 2010. 372-394; y
Miceli, S. Intelectuais d brasileira. San Pablo: Companhia das Letras, 2001.

17 Ver Capitulo 3 donde se analiza el contexto especifico de la Iglesia Catélica y el contexto politico en
Brasil.

18Candido Mendes sefiald6 dos modelos de pensamiento importados durante la post Guerra: el
movimiento de “Economia y Humanismo” del Padre Lebret, cuyo método fue el que méas supo adaptarse
a las particularidades de los paises en vias de desarrollo; y la Democracia Cristiana, partido que se
constituy6 sobre una vision alienada de la realidad brasilefia y que adoptd la superestructura ideolégica
de la Doctrina Social de la Iglesia (distributivismo, acceso directo a los beneficios de la produccion,
vision asistencial de la realidad, defensa de la co-gestidn), es decir, presentando una vision reformista y
alejada del proceso dinamico de desarrollo.
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sistema de produccion colonial que no era una etapa anterior al desarrollo capitalista.
Por tanto, los paises subdesarrollados debian condenar el antiguo régimen y
reivindicar el principio de justicia social1°.

De esta manera, la intelectualidad catélica de izquierda que surgié en Brasil a fines
de los afios cincuenta fue la primera que ensayé intentos de creaciéon de un
pensamiento propiamente nacional; y lo hizo a través de su incidencia en el plano
cultural con programas de concientizacion que surgieron como técnica de
alfabetizacion basadas en el Método Paulo Freire20. El desarrollo nacional brasilefio
tuvo entonces como caracteristica original el haber sido acompafiado por una toma de
consciencia de sus beneficiarios sobre los rumbos que abria a la sociedad brasilefia en
su conjunto. Empero, el resultado inesperado de esta toma de conciencia fue la
precipitacion histérica de un nuevo tipo de conductas y expectativas sociales. La
cultura popular cobré relevancia frente al protagonismo que adquirié el pueblo como
sujeto colectivo (oprimido) participante consciente del desarrollo y condujo a que
simples técnicas de promocion social e incremento de la productividad se
“deformaran” y pasaran a ser un ingrediente especifico de la praxis brasilefia.

El proceso pedagogico de concientizacion implicaba diversas etapas. Una primera
de desalienacion y ruptura de la inmanencia en el contexto colonial que aceleraba su
colapso y que se lograba a partir de la participacién en la construccion del nuevo
régimen. Un segundo momento implicaba el pasaje de la desalienacion al
protagonismo en el proceso, dando inicio a una genuina promocion social; y un tercer
momento en el que se aseguraba un centro de referencia comun a la localizacion del
interés nacional frente a varias fuerzas y clases en pugna, una vez logrado el estadio

firme de desarrollo. Este dltimo aspecto garantizaba la viabilidad permanente del

19 VER CAPITULO 2: el impacto del desarrollismo y la Teoria de la Dependencia en América Latina.

20 Se propuso llevar al Concilio las sistematizacién de aquellos intentos en las propuestas hechas a la
redaccion del ESQUEMA XIII, hoy consustanciado en la constitucion pastoral “Gaudium et Spes”. Este
documento empero no aborda la problematica de la cultura popular, en el sentido en que esta se
convirtié en un estimulo para la personalizacién de los procesos de desarrollo. Se aborda sf el problema
de la cultura de masas, de la autonomia de los procesos de cultura, la importancia de la cultura
primitiva y la necesidad de su defensa. Pero no se piensa la problematica de la cultura popular, no se
fija el influjo especifico en la tarea de promocién de la triada “Personalizacion-conscientizacién-cultura
popular”
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proyecto nacional. La cultura popular se convirti6 en el proyecto fundamental de la
izquierda catdlica. Las condiciones historicas de emergencia de la memoria social en
paises como Brasil, hicieron de la cultura popular una hija prédiga del cristianismo. Le
cupo a la Iglesia Catolica prefigurar en el contenido plastico de aquella memoria social
incipiente, las actitudes susceptibles de transformarse en los denominadores mas
vastos y eficaces de su movilizacion; e identificar cultura popular con cultura popular
revolucionaria; procesos que se observan tanto en la obra de Casaldaliga como en la
de Frei Betto.

Para Frantz Fanon el primer momento de consolidaciéon de una cultura nacional
exige de parte del intelectual la reivindicacion de la dignidad de la historia pasada de
la comunidad oprimida para liberarla de la enajenacion cultural (otra de las formas de
violencia -simbolica- a las cuales somete el colonizador). Sin embargo, senalé en este
primer momento una definicién por pura negatividad, es decir, como mera oposicién a
los valores que el colonizado ha impuesto sobre la comunidad colonizada y por lo
tanto, una reivindicacion de indole universal, antes que nacional. En este sentido,
Fanon reconocié que la reivindicaciéon de un pasado universal era necesaria para
concientizar al oprimido de su condicion, pero también aceptd que la superacion de
este primer momento (necesario en el proceso) venia dada a partir de la creacion de
categorias propias de pensamiento que dieran cuenta del sistema econd6mico de
opresion: “La supervivencia como persona supone no sélo comida y techo, sino
también pertenecer a una comunidad que recuerda y conoce el significado de su
pasado” (Cone, 1973: 28). De aqui surge la preocupacién central de Cone —-fundador
de la Teologia Negra de la liberacién- por el sentido, que tomo del existencialismo de
Sartre y Camus. El oprimido le da sentido a su existencia cuando se libera del yugo de
la opresion no sé6lo econdémica sino simbélica. En la lucha por su autoafirmacion, que
equivale a su total liberacion, reside el sentido de su existencia en el actual contexto.

Este foco puesto en la historia, la memoria y la Cultura popular permite rastrear la
influencia de ciertas categorias gramscianas en la visidn politico- programatica de los
intelectuales catolicos de izquierda en Brasil, como el concepto de “Hegemonia
cultural” aplicado al trabajo de educacion popular; el énfasis puesto en la praxis

transformadora de la educacion de adultos y en el proceso de concientizacion de los
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oprimidos para que éstos se convirtieran en sujetos y protagonistas de la historia; el
papel de los intelectuales organicos del pueblo y la importancia atribuida al
conocimiento de su historia por parte de los subalternos:

“Marx estaba en el andlisis de la realidad que haciamos, pero no en
nuestra forma de actuar. Lo utilizabamos apenas para desvendar los
ojos de los oprimidos frente a aspectos de la realidad social,
econdmica y politica. Ya Gramsci con su énfasis en el progreso
intelectual de las masas, en la educacion de los adultos, en la
valorizacién del elemento subjetivo, en la hegemonia cultural, en la
creatividad popular, estaba también en nuestro método educativo”
(Lesbaupin, 2000:s/p).

Los intelectuales religiosos vinculados a la Teologia de la Liberacion en Brasil y que
se formaron en el marco de la intelectualidad de izquierda que naci6 a fines de los
afios cincuenta en el pais, se autodenominaron intelectuales organicos, esto es, alguien
que inicialmente trabaja para el pueblo, para después pasar a actuar con el pueblo vy,
finalmente, como pueblo, desapareciendo como educador (Boff, 1986). En
consecuencia, las categorias de Gramsci permiten elaborar una sintesis sobre la figura
del intelectual catélico que surge a partir de la Teologia de la liberacién en Brasil:
intelectuales tradicionales, histéricamente organicos a una institucién hegeménica
como la Iglesia Catdlica, devienen, muchos de ellos gracias al trabajo pastoral-
pedagogico vinculado con los sectores populares, intelectuales organicos de las clases
subalternas. Ya que para Gramsci, en los paises catdlicos como los de América Latina,
los intelectuales tradicionales y la cultura se encuentran separados del pueblo porque
se asiste a una lucha cultural en la cual el elemento burgués no ha alcanzado la etapa
de la subordinacion de los intereses y de la influencia clerical y militar a la politica
laica del Estado Moderno (Gramsci, 2009).

Esta funcidn del intelectual religioso que en términos de Gramsci seria tradicional
pero que se propone como organico de la clase oprimida, problematiza la dimensién
institucional de la iglesia. Es decir, el contacto permanente de los intelectuales con el
pueblo debe producir un nexo sentimental que los conduzca a solidarizarse con este y

entablar un vinculo organico?1:

21Ver: Portelli, H. Gramsci y la cuestion religiosa. Barcelona: Laia, 1977.
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“Sélo el ejercicio de la funcidén profética, asi entendida, hara del
tedlogo, lo que, tomando una expresion de A. Gramsci, puede llamarse
un nuevo tipo de “intelectual organico”. Alguien, esta vez,
comprometido personal y vitalmente con hechos histéricos, fechados
y situados, a través de los cuales paises, clases sociales, hombres
pugnan por liberarse de la dominaciéon y opresion a que los tienen
sometidos otros paises, clases y hombres. En ultima instancia, en
efecto, la verdadera interpretacion del sentido desvelado por la
teologia se da en la praxis historica [...] Estamos, pues, ante una
hermenéutica politica del Evangelio” (Gutiérrez, 1990: 70).
Por lo tanto, el gran aporte del movimiento religioso latinoamericano que comenz6
a finales de la década del cincuenta en Brasil y se expandié a toda América Latina en
los afios posteriores al Concilio Vaticano II, fue la doble articulacion entre intelectual
tradicional e intelectual organico de la clase oprimida en la medida en que credé un
pensamiento critico orientado a la transformacién social (la Teologia de la Liberacion)
a partir de su vinculacién con la actividad practica (programas pastorales vinculados a
proyectos pedagogicos) en pos de la creacion del Hombre Nuevo, lograda a través de
la autotransformacién del oprimido como sujeto histérico.
Los intelectuales religiosos en su afan por no perder hegemonia moral y cultural
entre las clases populares, fueron asimilados como intelectualidad organica a partir de

la reconexion entre cultura y pueblo:

“El Papa conoce el mecanismo de reforma cultural de las masas
populares-campesinas mas que muchos elementos del laicismo de
izquierda: sabe que una gran masa no se puede convertir
molecularmente; para acelerar el proceso se debe conquistar a los
dirigentes naturales de las grandes masas, o sea a los intelectuales, o
formar grupos de intelectuales de nuevo tipo, y por eso la creacion de
obispos indigenas” (Gramsci, 2009:96).

Este nuevo tipo de intelectual religioso que surgié con la Teologia de la Liberacion
fue analizado minuciosamente por el soci6logo Malik Tahar Chaouch, quien
problematizé la doctrina teoldgica en detrimento de lecturas apologéticas o de poca
distancia critica. Su analisis la llevd a sostener como rasgo distintivo de dicho
fendmeno su capacidad para constituir un tipo especifico de inelectual religioso que

“definié una relacion ambivalente con el poder eclesial constituido y su ideologia, asi
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como una relacién paraddjica con el sujeto popular que, se suponia, fundamentaba su
reflexion” (Tahar Chaouch, 2007:428).

En un contexto de bipolarizacion a partir de la Guerra Fria, frente al colapso de los
estados desarrollistas latinoamericanos y a causa de la renovacién tanto doctrinaria
como pastoral acaecida en el interior de la Iglesia Catolica y del pensamiento cristiano,
la TdL surgié en la interrelacion de actores sociales contrapuestos: implicé la
constitucién de un capital simbdlico alternativo erigido en la intersecciéon de una
dinamica militante y de los campos religioso e intelectual. Asi, la hip6tesis fuerte que
defendié la socidloga es que la TdL surgié como producto de una disputa al interior
del campo intelectual de las vanguardias tercermundistas de América Latina, y no
como verdadera ruptura ni con la jerarquia eclesiastica ni con el Vaticano. En este
sentido, las caracteristicas del intelectual de la TdL fueron su enfoque mixto entre lo
social y lo teoldgico, entre la teoria y la praxis; ya que no se trat6 de intelectuales
encerrados en el ambito académico catélico, sino en espacios académicos no
confesionales y facultades de Ciencias Sociales, asi como en espacios no académicos de
reflexion que se multiplicaron en los afios setenta a partir de la represion interna de la
Iglesia (Instituto Bartolomé de las Casas en Lima, el Departamente Ecuménico de
Investigacion de San José, el Centro Antonio Montesinos y el Centro de Estudios
Ecuménicos de México, y el CESEO de San Pablo).

“Esta ubicacion “periférica” fue precisamente el vector donde se
movieron los intereses intelectuales de la teologia de la liberacién [...]
Se jugaba sobre dos planos interdependientes de legitimacion: el
plano militante y el plano intelectual, los cuales se consolidan
reciprocamente en nombre de la “praxis”, a pesar de las insuficiencias
practicas y cientificas de la teologia de la libracién. Esos planos de
legitimaciéon proporcionaban beneficios morales e incluso
econémicos [..] Asimismo, el paso por ese activismo intelectual
permitia a actores catdlicos reubicarse en espacios académicos no
confesionales [...] La fascinacion por el intelectual “organico”, que
hablaba en nombre del pueblo, no era exclusiva de la teologia de la
liberacion; participaba de la permeabilidad del campo académico en
el militantismo politico en casi todos los paises de América Latina
durante la década de los afnos sesenta y compartia las mismas
limitaciones, siendo su articulacién organica muchas veces mas
ideolégica que real” (Taha Chaouch, 2007: 451).
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Por lo tanto, el tipo de intelectual vinculado a la TdL como actor religioso y
militante supuso la confluencia original y contradictoria entre la dimension religiosa,
por su cercania con el poder eclesial, y la dimension intelectual, por su distancia
respecto del terreno pastoral; legitimado a partir de una serie de redes nacionales e
internacionales que le brindaron beneficios intelectuales y econémicos. Empero, en
Brasil, esta figura dual -o “anfibia” (Svampa, 2007)- que no logro resolver su relacion
entre el referente popular al que quiso representar y el poder jerarquico del Vaticano;
se definié6 fundamentalmente por su articulacién en el plano popular a través de un
modelo pedagégico que ciment6 las bases para la fundacién de una memoria social,
popular y contrahegemonica:

“Nao se concebe um tedlogo da libertagcdo desvinculado das lutas
populares [...] E nas CEBs que os te6logos recolhem a materia-prima
que sistematizam em suas obras [..] Estes [Gustavo Gutiérrez,
Leonardo Boff, Jon Sobrino, Ronaldo Mufioz; Pablo Richard; Jao
Libanio] sdo tedlogos académicos, profissionais, que somam insercao
popular e conhecimento erudito da tradicdo teoldgica e das ciéncias
correlatas. HA também um vasto elenco de te6logos pastorais, leigos,
religiosas e padres que acompanham de perto as CEBs. E ha ainda um
numero infindavel de te6logos populares, lavradores, operarios, donas
de casa, indios e desempregados, que expressam a voz de Espirito na
sabedoria de vida” (Betto, 2013: 145)22.

Por ello el gran desafio que para Betto tienen estos nuevos intelectuales es el de

suturar la distancia entre sus obras y el publico al cual estan dirigidas:

“0 grande desafio dos tedlogos da libertacdo € conseguir ser lidos por
aqueles de quem extraem a matéria-prima as suas reflexdes. Nao é
fcil. [...] E mais sensato esperar que teélogos pastorais produzam
versoes populares de textos classicos” (Betto, 2013: 149)23.

22“No se concibe un teélogo de la liberacién desvinculado de las luchas populares [..] Es en las CEBs que
los tedlogos recogen la materia prima que sistematizan en sus obras [...] Estos (Gustavo Gutiérrez,
Leonardo Boff, Jon Sobrino, Ronaldo Mufioz, Pablo Richard, Jao Libanio) son tedlogos académicos,
profesionales, que suman insercién popular y conocimiento erudito de la tradicion teolégica y de las
ciencias correlacionadas. Hay también un vasto elenco de tedlogos pastorales, laicos, religiosas y padres
que acompafian de cerca a las CEBs. Y hay ain un numero infinito de teélogos populares , labradores,
operarios, amas de casa, indios y desempleados, que expresan la voz del espiritu en la sabiduria de la
vida”

23“E] gran desafio de los tedlogos de la liberacion es conseguir ser leidos por aquellos de quien extraen
la materia prima de sus reflexiones. No es facil [..] Es mas sensato que los te6logos pastorales
produzcan versiones populares de textos clasicos”
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:(Una posicion periférica y latinoamericana? la Teologia de la Liberacion entre la

elaboracion intelectual y la militancia

El tema de la Teologia de la Liberacion ha sido abordado desde multiples discursos,
cuya limitacidon reside en que no ofrecen una distancia critica necesaria, es decir, que
se produjeron o bien desde la apologia militante o bien desde la absoluta hostilidad,
dejando cierto vacio en la linea de una interpretacion socioldgica distanciada. Empero,
cabe destacar que si bien en la actualidad se trata de un filén de pensamiento que no
forma mas parte del centro de los debates religiosos o socioldgicos, fue fundadora de
un tipo de activismo social que todavia tiene un impacto en el escenario
latinoamericano, y de ahi la pertinencia de su recuperacién en la actualidad.

La mayor parte de los textos sobre la Teologia de la Liberacién fueron
producciones que nacieron de su propio seno, con cierto afan de justificacion. En esta
linea, el sociélogo Tahar Chaouch sefial6 ademas de las obras de los mismos te6logos,
los aportes de Samuel Silva Gotay y Philipp Berryman que intentaron integrar la
perspectiva de las ciencias sociales para crear un discurso de caracter académico en el
que se evidenciara mayor precision en el analisis del contexto historico y su relacion
con los actores participantes, aunque

“someten, finalmente, el andlisis de dichos actores y contextos al
prejuicio de las ideas sostenidas por la propia teologia de la
liberacién. Todo se resuelve en una serie de oposiciones simples:
Iglesia de los pobres vs. Cristiandad; teologia latinoamericana vs.
Teologia europea y religion liberadora vs. Religion opresora. La
conclusiéon es siempre feliz: se alcanza la “tierra prometida” de un
cristianismo que libera.” (Tahar Chaouch, 2007:431).

En esta linea, el tedlogo Samuel Silva Gotay (1981) estudié la creacion y
originalidad teol6gica de América Latina en tres momentos diferentes en funcion de la
estrecha relacion que la religiéon sostuvo histéricamente con la militancia politica y
popular en la regién. Un primer momento, fue el teoldgico profético representado por

Bartolomé de las Casas2*durante el periodo de conquista y evangelizacion; un

24 Fraile Dominico, Bartolomé de las Casas (1474-1566) fue el primer defensor de los derechos
humanos, y por tanto, inspirador de los fildsofos sociales del siglo XVI espafiol - Francisco de Victoria
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segundo momento fue la época de emancipacion politica de las metrdpolis europeas y
finalmente una tercera etapa, a partir de 1960, en la cual se fund¢ la primera teologia
explicita de la liberacion. Es decir, en esta relacidon politica-religion, Silva Gotay
rastred cierta continuidad en el paradigma de la liberacion dentro del pensamiento
teoldgico latinoamericano, ya que la teologia es por un lado un discurso auténomo,
pero al mismo tiempo un discurso histéricamente situado que se nutre del contexto
politico, econémico e ideoldgico del cual surge.

Silva Gotay analizé el fendmeno poniendo el énfasis en el plano epistemolégico. Es
decir, lo explic6 como el pasaje de un cristianismo social a un cristianismo
revolucionario que fue consecuencia de la oposicién entre dos cosmovisiones: una
idealista (nutrida por los paradigmas platonicos y aristotélicos) caracteristica de la
teologia tradicional y de las teologias post conciliares reformistas que postularon la
salvacion fuera de la historia; y una materialista. En este desencuentro entre la iglesia
y la sociedad, entre la idea biblica de salvacién y el proceso histérico concreto de
liberacion, la TdL erigié su nucleo tedrico original y se contrapuso a las teologias
europeas mas radicales, en tanto sostenia que en estas el problema social era nuevo y
el hombre que defendian era abstracto. La TdL recuper6 la cosmovision materialista e
historica de la tradicion biblica hebrea para incorporar a su reflexion teolédgica, una
comprension cientifica de la realidad social:

“lo que lanzard a América Latina a buscar una teologia radicalmente
nueva sera su concepcion de la historia [...] La afirmacion de la
historia real como “Unica historia” y como unica esfera de la realidad
reconocida por la Biblia [...] creara la posibilidad de un movimiento
ideolégico capaz de acompanar y justificar ideolégicamente el modo
de produccién socialista, del mismo modo que la teologia medieval
acompafo al feudalismo” (Silva Gotay, 1981: 154).

(1492/1546), Domingo de Soto (1495-1560), Francisco Suarez (1548-1617), Luis de Molina (1535-
1600)- que elaboraron una teoria del derecho politico y del derecho de los pueblos de gran influencia
en los teodricos del derecho posterior. Su figura fue reivindicada posteriormente por los teélogos de la
liberacion en la Conferencia de los obispos latinoamericanos reunidos en Santo Domingo en 1992,
marcando una larga tradiciéon de martires cristianos que se emparentan con la figura de Monsefior
Romero en El Salvador.

Ver: CEHILA, “Declaracidn de Santo Domingo”, en 1492-1992. 500 ans d’evangélisation, Paris, Comité
Episcopal France-amérique Latine, marzo de 1990, num.1

54



Para este tedlogo, el abandono de los paradigmas platénicos y aristotélicos de
interpretacion de la religion fue llevado a cabo por los tedlogos europeos
socialcristianos en el siglo XX25. La visién platénica del mundo y de la historia se
caracterizo por la espiritualizacion de la realidad material, que supone que la historia
es una copia degradada de una realidad superior y preexistente. Desde esta
perspectiva surgen los dualismos cuerpo-alma, que ubican al hombre como un alma
ahistdrica e inmutable. La incorporacién tomista del materialismo esencialista de
Aristételes, acentu6 esta concepcion de una esencia preexistente en la cual la historia
no es libre. La adopcién de la cosmovisién esencialista fue producto del uso del
lenguaje helenista para traducir la fe judeo-cristiana al “gentio” durante el Imperio
Romano, perspectiva que fue funcional durante el reinado de Constantino para
convertirla en religion oficial del imperio y legitimar ideolégicamente la supremacia
de la elite dirigente26. La teologia de la Iglesia Catélica transformé la cosmovision
historica y materialista hebreo-cristiana en un idealismo antihistérico en el cual la
contemplacion reemplazd a la aspiracion de transformar a la tierra en un Reino de
justicia y paz; ya que la iglesia primitiva afirmé que Dios se manifiesta en la historia a
través de actos concretos de liberacion y que el Reino prometido tiene una dimension

socio-econOmica real.

25La obra de Karl Barth que rompié con la teologia natural; los trabajos de exégesis biblico que
restauraron el caracter historicista; los trabajos de Rudolph Bultmann que diferenciaron la fe de la
epistemologia primitiva; los trabajos de Dietrich Bonhoeffer que afirmaron la necesidad de
“desreligiosizar” la fe cristiana del ropaje idealista para descubrir su significado en un mundo secular;
las “teologias existencialistas” de Paul Tillich, Rahner y Schillebeeckx; la “teologia del desarrollo” de
Lebret que percibi6 la salvacion como un “desarrollo integral” del hombre (lo cual fue retomado por el
Concilio Vaticano), la “teologia de la historia” de Comblins y Thils, “la teologia de la secularizaciéon” del
norteamericano Harvey Cox, las “teologias politicas o de la revolucion” de Blanquart, Metz y Moltmann,
que percibieron a Dios presente en la revolucion social (Silva Gotay, 1981).

26 La iglesia de la cristiandad que es la que histéricamente ha definido a la Iglesia Catélica, constituyé
una teologia fundada en dos modelos que recuperan las categorias de los grandes filésofos griegos: el de
San Agustin y el de Santo Tomas. El primero, basado en las categorias platdnicas, propuso que lo
material se subordina a lo espiritual, lo cual dio lugar al “agustinismo politico” que implicé una
“jurisdiccion directa de la iglesia en lo temporal” (Dri, 1983:20). Por su parte, la apropiacion de las
categorias aristotélicas llevadas a cabo por Santo Tomas introdujo un cambio: “El mundo superior no
desaparece, pero ya no se trata del mundo sensible, sino del mundo supralunar, del théos, separado del
sublunar, relativamente independiente del primero [...] Esto influird para que Santo Tomas elimine la
“jurisdiccién directa” por una “potestad indirecta de lo espiritual en lo temporal”[...] De esta manera se
sientan las premisas necesarias para plantear la independencia de las realidades terrenas, cultura,
ciencia, sociedad, Estado, y, con ello, la posibilidad de replantear la relaciéon iglesia-Estado a partir de la
revolucion burguesa sin necesidad de cambiar el esquema fundamental” (Dri, 1983: 21).
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Ahora bien, segun el tedlogo argentino Rubén Dri (1983) cuya obra puede pensarse
en esta primera linea de estudios teoldégicos, esta divergencia teoldgica ya se
encuentra presente en el texto biblico, y en este sentido, la Teologia de la liberacion
vendria a recuperar una tendencia abandonada una vez consolidada la religion
catolica como culto oficial del estado romano. Por ello postul6é que la Biblia, en tanto
conjunto de libros escritos entre los siglos X A.C. y I D.C. que sintetizan la historia del
pueblo judio, debe ser reinterpretada permanentemente en funcién de las
necesidades histéricas, desmintiendo la inmutabilidad del mensaje cristiano. Para Dri
en la Biblia se narra la existencia de dos proyectos politico-religiosos, el monarquico
sacerdotal?’ y el profético-apocaliptico28, los cuales redundaron en dos tipos de
iglesias y formulaciones teoldgicas. El proyecto sacerdotal dio lugar a la Iglesia de la
Cristiandad que fue la dominante a partir del reinado de Constantino, mientras que el
proyecto profético dio lugar a la iglesia profética y popular.

El proyecto de Jesus, base sobre la cual se erigi6 la religion cristiana, es plenamente
profético porque se funda en el anuncio del advenimiento del Reino, utopia que
implica la saciedad total en el plano econémico (sociedad basada en la comunién y el
reparto), en el plano politico (la supresion del Estado como elemento de opresion) y
en el plano ideoldgico (la superacion de todo tipo de fetichismo); y también implica la
posesidn de la tierra y la visién de Dios. Este proyecto fue el que recuperaron las

primeras comunidades cristianas que se expandieron como germen de liberacién por

27 El proyecto sacerdotal-monarquico figura en el documento Yavista que data del siglo X A.C. durante el
reinado de Salomén creado para legitimar ideolégicamente a la monarquia. Este documento sera
retomado por los sacerdotes luego del destierro de Babilonia y el posterior regreso del pueblo judio a
Jerusalén (siglo IV A.C.), para estructurar la sociedad en torno a su dominio. El criterio de estructuracion
de la sociedad que utilizan es el de “pureza”, que es esencialmente jerarquico y da lugar a una teologia de
la creacion que se funda en la vuelta al pasado y postula el origen fuera de la historia. Se trata por lo
tanto de un proyecto conservador.

28 Por el contrario, el proyecto profético-apocaliptico, que es anterior y aparece en los documentos
Elohista y Deuteronomista en el siglo VIII A.C,, se funda sobre los sectores oprimidos a partir del episodio
del Exodo (Siglo XIII A.C.) que narra la liberacién de las tribus hebreas de la esclavitud egipcia, y la
conformacion de una Confederacién Campesina en la zona actual de Palestina. Esta Confederacion es una
sociedad sin Estado y que solo reconoce a Yahvé como Dios, pues lo percibe como actuante en la historia
y no como ubicado en las alturas. El criterio de estructuracién de la sociedad que utilizaran es el de “Don”
como opuesto a la deuda, y serd antijerarquico. Este proyecto da lugar a una teologia que mira hacia el
futuro, hacia una segunda creacién en tanto no parte del origen sino del episodio del Exodo, y por tanto
postula a Yahvé no como creador sino como liberador del pueblo, que no se ha revelado sino que se va
revelando a lo largo de la historia. Se trata por lo tanto de un proyecto revolucionario y utépico.
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el imperio romano hasta chocar con los intereses del proyecto sacerdotal. Este choque
se resolvid en el siglo IV bajo el gobierno de Constantino que ofreci6 a la jerarquia
sacerdotal la participacion en el poder.

Por otro lado, se puede destacar otra linea de anadlisis sobre la TdL producida
estrictamente en el ambito académico y con un afan mas tedrico-explicativo, los cuales
para Tahar Chaouch tampoco resultan lo suficientemente criticos, aunque si mas
distanciados que la perspectiva de los te6logos. Un primer grupo centrado en el
discurso de los actores (Mainwaring, Levine, Wilde) y otro focalizado en el analisis
sistematico del fendmeno desde la perspectiva del movimiento social (Lowy, Smith,
Muro Gonzalez). Esta ultima perspectiva es a la cual adscribe Frei Betto quien, en la
entrevista concedida para la presente investigacion, defini6 a la TdL como:

“um movimento teoldgico-pastoral, um método de repensar a fé
cristd, a partir do sofrimento e das lutas dos mais pobres. A cabeca
pensa onde os pés pisam. Ler a Biblia na periferia de Sdo Paulo é
muito diferente do que 1é-1a no seminario destinado a formar padres.
Todo texto suscita novo pretexto a partir do contexto em que é
lido. Jamais a TdL foi pensada ou proposta como doutrina” (Betto,
entrevista, 2013)29,

El primer grupo, entonces, se bas6 en los conceptos de “Iglesia popular” e “Iglesia
progresista”, con lo cual reprodujo la misma visién dualista de la realidad social al no
cuestionar los conceptos “popular” y “progresista”. Por otro lado, el segundo grupo
intenté ser menos maniqueo y romper el dualismo. Por ejemplo, si bien algunos
tedlogos sostuvieron que la Iglesia habia propuesto una renovacion hecha “desde
arriba” para preservar su influencia frente a otras religiones y movimientos de
izquierda3?, y ciertos socidlogos socialcristianos sostuvieron que los sectores
populares habian “convertido” a la iglesia en un proceso realizado “desde abajo”31;

Lowy, intent6 dialectizar ambas dimensiones al proponer que se traté de la

29“Es un movimiento teolégico-pastoral, un método de repensar la fe cristiana, a partir del sufrimiento y
de las luchas de los mas pobres. La cabeza piensa donde pisan los pies. Leer la Biblia en la periferia de
San Pablo es muy diferente que leerla en un seminario destinado a formar padres. Todo texto suscita un
nuevo pretexto a partir del contexto en el que fue leido. Jamds la TdL fue pensada o propuesta como
doctrina”

30 Ver: Bruneau, T.C. “Church and politics in Brazil: the genesis of change”, Journal of Latin-American
Studies (Cambridgre University Press), 17, noviembre de 1985.

31Ver: Gomez de Souza, L.A. Classes populares e igreja nos caminhos da histdria, Petropolis, Vozes, 1982.
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combinaciéon de cambios en factores externos a la institucion (el triunfo de la
Revolucion cubana y el violento cambio del sistema econdmico dentro del esquema
del subdesarrollo), y en cambios internos (nuevas corrientes teoldgicas desarrolladas
en Alemania, nuevas formas de cristianismo social como la experiencia de los curas
obreros en Francia, apertura a la filosofia moderna, le eleccidn del Papa Juan XXIII).

A los fines de la presente investigacion, por un lado, es necesario reconstruir el
pensamiento de los tedlogos de la liberacion, pues alli ancla el proyecto politico
intelectual de Frei Betto y Pedro Casalddliga; pero también interesa revisar la
perspectiva que entiende a la TdL como movimiento social, ya que permite pensar el
rol de la militancia y de la literatura dentro de un proyecto politico que excede lo
meramente teolégico. En esta linea, Michael Lowy32 sostuvo que antes que tratarse de
una nueva corriente teoldgica o una doctrina, la TdL dio lugar a un movimiento social
(lo denomina “cristianismo social”) ya que no solo consistié en una serie de obras
teoldgicas producidas a partir de 197033 sino que, en la medida en que dicha reflexion
emergio de la praxis social, se nutrié antes de un amplio movimiento social-religioso
que comenz6 a articularse a fines de la década del cincuenta y que fundé una larga
tradicion en la cultura religiosa y politica de la region:

“Es la expresion de un vasto movimiento social que surgio6 a principio
de los afios sesenta, mucho antes de que aparecieran los nuevos
escritos teoldgicos. Este movimiento abarca a sectores significativos
de la Iglesia (sacerdotes, 6rdenes religiosas, obispos), movimientos
religiosos laicos (la Accion Catolica, la Juventud Universitaria
Cristiana, los Jovenes Obreros Cristianos), redes pastorales
popularmente cimentadas, comunidades eclesiales de base (CEB), asi
como diversas organizaciones populares creadas por activistas de
CEB” (Lowy, 2009:47).

En términos gramscianos, Lowy caracteriz6 a la Teologia de la Liberacién como una
creacion intelectual e ideoldgica, que sélo cuando se encauz6é en una direccion

organica conformé una voluntad colectiva que llegé a incidir en el plano politico-

32 Ver; Lowy, M. Guerra de dioses. Religion y politica en América Latina. México: Siglo XXI, 1999. Ver
también: Lowy, M. Marxismo e teologia da libertagdo. Sao Paulo: Cortez, 1991.

33 Gustavo Gutiérrez (Pert), Rubem Alves, Hugo Assman, Carlos Mesters, Leonardo y Clodovis Boff, Frei
Betto (Brasil), Jon Sobrino, Ignacio Ellacuria (El Salvador), Pablo Richard (Chile-Costa Rica), Juan Carlos
Scannone, Rubén Dri (Argentina), Enrique Dussel (Argentina-México), Juan Luis Segundo (Uruguay),
Samuel Silva Gotay (Puerto Rico)
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revolucionario. Esta interacciéon de variables conform6 una coyuntura acompafada
por un movimiento que oper6 desde la periferia hacia el centro a partir de una
proliferacion de actores sociales marginales que comenzaron a penetrar y socavar el
centro de la institucién. Estos actores fueron los movimientos laicos (las juventudes
cristianas, las comunidades de base, los equipos de especialistas que trabajaban para
los obispos y los concilios), las d6rdenes religiosas como el caso de Frei Betto
(“auténticas redes de intelectuales “organicos” de la Iglesia, en constante intercambio
y didlogo con el mundo intelectual y “profano”, un mundo que en Latinoamérica, esta
sustancialmente influido por el Marxismo” (Lowy, 1999:61), y los curas extranjeros
que se convirtieron a partir de la experiencia de misionar en el Tercer Mundo, como
sucedié con Casaldaliga.

En relacién a la opcién de la Iglesia por los pobres, Betto adopta la tesis planteada
por Michael Lowy:

“Ao cercear todos os movimentos populares, sindicais e politicos, o
golpe de 64 fez amplos setores populares buscarem o Unico espacgo de
rearticulacdo possivel: a Igreja. Portanto, ndo foi propriamente a
Igreja que optou pelos pobres, foram os pobres que invadiram a
Igreja por meio das CEBs. E a enxurrada levou de roldao freiras,
padres e bispos [..] Foram os cristaos oprimidos da América latina,
inseridos em movimentos libertarios, que gestaram a teologia da
libertacdo. Portanto, as CEBs constituem-se em ato primeiro; a
teologia da libertacdo, em ato segundo” (Betto, 2013: 143-146)34.

Si bien la TdL se propuso como una oposiciéon dentro de la Iglesia Catoélica, continué
dependiendo de la instituciéon, tanto por las posiciones ambiguas que sostuvieron
varias figuras episcopales como los movimientos sacerdotales que surgieron a finales
de los afios sesenta, los cuales se beneficiaron en muchos casos de la proteccion de la

Iglesia y de la solidaridad internacional. Por lo tanto, sus dos grandes aportes fueron

por un lado el impulso a movimientos sociales y organizaciones de la sociedad civil, es

3 “A] cercenar todos los movimientos populares, sindicales y politicos, el golpe del 64 hizo que amplios
sectores populares buscaran el tnico espacio de rearticulacién posible: la Iglesia. Por lo tanto, no fue
propiamente la Iglesia la que optd por los pobres, fueron los pobres los que invadieron la Iglesia por
medio de las CEBs. Y el envién arrastré a hermanas, padres y obispos [...] Fueron los cristianos
oprimidos de América Latina, incorporados en movimientos libertarios, los que gestaron la teologia de
la liberacidn. Por lo tanto, las CEBs se constituyen en acto primero; la teologia de la libracién, en acto
segundo”
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decir, la articulaciéon de cierto tipo de activismo social frente al aumento de la
represion en la region (de ahi la importancia de la recuperacion de Gramsci en
relacién con su concepcidn de la sociedad civil); y por otro lado, la contribucién a la
conformacidn de un tipo especifico de intelectual no exento de ambigliedades:

“La teologia de la liberacién resulté de una cierta mirada de la
realidad latinoamericana mediatizada por sus redes y sus
interacciones internas y externas. Si bien la focalizacién
latinoamericana es incontestable, lo es en el sentido de estas
ambivalencias. No lo es desde la perspectiva univoca del discurso de
oposicién simétrica desarrollados por la teologia de la liberacion
entre “centro” y “periferia”. La “periferia” desde la cual sus agentes
pretendian hablar, tomo los atributos de una alteridad que escondia
la proximidad, la interioridad casi, del enemigo declarado; asi como
su propia distancia socioldgica con el actor popular reivindicado en el
corazén de la realidad latinoamericana” (Tahar Chaouch, 2007: 453).

La Teologia de la Liberacion latinoamericana: una periodizaciéon posible

El periodo que comprende el surgimiento y la consolidaciéon de la doctrina de la
Teologia de la liberaciéon puede estudiarse en tres momentos3°: La Fase de Gestacion
(1962-1968), seguida de un periodo de Génesis (1968-1972) a partir del lanzamiento
del libro de Gustavo Gutiérrez Teologia de la Liberacién. Perspectivas (1971) que
deline6 el marco general de la Teologia; y la Fase de crecimiento y consolidacion
(1972-1979) hasta la Asamblea General de Obispos Latinoamericanos en Puebla. En
este contexto, las revistas colombianas “Tierra Nueva” y “Medellin” fueron el vehiculo
de circulacion de las criticas a la nueva teologia. Segin Neira Fernandez (2007), los
cambios acaecidos en la coyuntura mundial y dentro de la institucion eclesiastica a
partir del Concilio Vaticano II (1962-1965) dieron lugar a diversas corrientes de
reinterpretacion de la religion popular catélica en América Latina, en particular

porque en esta época se planted el problema de la secularizacién en el contexto de

35 Para esta periodizacion se siguen los trabajos de: R. OLIVEROS, "Teologia de Ia libertacién: su
génesis, crecimiento y consolidacién (1968-19BB)"; AA. VV. Teologia y liberacién. Perspectivas y
desafios. Ensayos en torno a la obra de Gustavo Gutiérrez, Tomo I, Lima, Instituto Bartolomé de las
Casas/CEP, 1989, 89-107. Ver también: Cl. BOFF, "Retrato de 15 anos da teologia da libertagao”, fI£S 46
(1986) 263-271 y Dussel, E. Teologia de la liberacion. Panorama de su desarrollo. México, Potrerillos
editores, 1995.
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sociedades modernas. El autor distinguio tres grandes lineas interpretativas en torno
a la religion popular catédlica en este periodo: la linea de modernizacion (década del
sesenta), la linea de cambio social justo (etapa de la Segunda Conferencia del
episcopado Latinoamericano de Medellin) y la linea cultural (etapa post Concilio
Vaticano II, década del setenta).

La primera corriente que propuso Neira Fernandez coincide con el primer
momento de la TdL, pues comprende los anuncios del Concilio Vaticano II hasta la
Conferencia del Episcopado en Medellin (1959-1968) y puede pensarse como un
periodo “Desarrollista”. Un segundo momento (1968-1972), coincide con la linea
interpretativa que Neira denomin6é de “cambio social justo”, marcada por las
apreciaciones de la Segunda Conferencia del Episcopado Latinoamericano llevada a
cabo en Medellin en 1968. En esta época se produjo una ruptura epistemoldgica: el
pasaje de una perspectiva socio-econdmica desarrollista hacia una teoria de la
liberacion (que sera abordada en el siguiente capitulo), en tanto se nutri6 de la nueva
Teoria de la Dependencia, de las ciencias sociales y de la proliferacién de los
movimientos de base sacerdotales (Los sacerdotes del Tercer Mundo en Argentina,
ONIS en Pery, etc.). Esta linea interpretativa tuvo como base hermenéutica la historia,
pues intenté analizar la religion popular desde una perspectiva historico-cultural
estrictamente latinoamericana, permeada por un esquema de dependencia que llevo
implicita histéricamente una praxis de liberacion.

La dimensiéon utdépica que defendia puso el énfasis no tanto en los contenidos
teoldgicos sino en las tareas de la teologia en relacién con el proceso de liberacién, y
parte del proyecto evangelizador de Jesdis como iniciador de la practica de liberacién
actual. Por lo tanto, determiné que la institucion eclesiastica s6lo podia regenerarse
desde los oprimidos. Este momento de formulacién de la Teologia de la Liberacion
culminé con el Encuentro de El Escorial de julio de 19723¢, en donde por primera vez
se reunieron todos los teélogos y le dieron entidad a la nueva teologia. Enrique Dussel
recogid estas influencias y las expuso con motivo de presentar la doctrina ante la

sociedad europea:

36 Recogido en el volumen Instituto Fe y Secularidad: Fe cristiana y cambio social en América Latina:
Encuentro de El Escorial1972. Salamanca, Sigueme, 1973.
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“La teologia de la liberaciéon, momento reflexivo de la profecia [...]
Parte de la realidad humana, social, histérica para pensar desde un
horizonte mundial las relaciones de injusticia que se ejercen desde el
centro contra la periferia de los pueblos pobres. Dicha injusticia la
piensa teologicamente a la luz de la fe cristiana, articulada gracias a
las ciencias humanas, y a partir de la experiencia y el sufrimiento del
pueblo latinoamericano” (Dussel en Cerutti Guldberg, 1983: 134).

El pensamiento del argentino Enrique Dussel coincidi6 segin Neira con una tercera
corriente teoldgica (linea cultural) que junto con la linea de cambio social justo,
nutrieron un tercer momento (1972-1979) en la conformacién de la TdL. La linea
cultural abarcé las teorias desarrolladas a partir de la década del setenta y presento
una vision mas empirica de la cultura y de la historia, que catalizaron en muchos de
los conceptos esbozados en la Conferencia de Puebla en 1979. En esta etapa la
Teologia de la liberacion se expandio y se fortalecié como respuesta a la persecucion
politica de la cual fue victima (las reuniones de Bogota de 1973 y la de Toledo de 1974
se dirigieron contra la TdL, se dispuso el cierre de institutos pastorales y liturgicos,
varios religiosos comenzaron a ser asesinados en el contexto de las dictaduras que se
iniciaron en la regién - Brasil en 1964, Uruguay en 1971, Bolivia en 1972, Chile en
1973, Argentina en 1976-) y a partir de contacto con otras teologias mundiales
(feminista, negra, chicana) en el Encuentro Teologia en las Américas llevado a cabo en
Detroit.

La linea cultural critic6 a la Conferencia de Medellin por su incapacidad para ver a
la sociedad latinoamericana en perspectiva histérica y entender, por un lado, la
contradicciéon manifiesta entre liberacion y dominacién, y percibir, por el otro, el
caracter fundante del elemento religioso en su identidad regional. Por lo tanto, esta
linea de interpretacion se distinguié porque vio en la teologia una manera de
contribuir en la construccion de una historia latinoamericana, y no tanto por el énfasis
puesto en un proceso de evangelizacion y liberacion aunque dicho proceso sea su
corolario. Ahora bien, esta fase también supuso una evoluciéon metodologica, ya que si
bien en un principio se definié por la via de la negatividad en relacidén a las teologias
de la violencia y de la revolucidn, de la Doctrina Social de la Iglesia, del marxismo, y de

la pura pastoral; comenzé a consolidar su metodologia al abordar tematicas
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especificas, tales como el no hombre como interlocutor, la Biblia leida a partir de los
pobres, la historia de la Iglesia desde el reverso de la historia, la fuerza historica de los
pobres de la justicia, la praxis histérica de Cristo, una espiritualidad y un método
teoldgico enraizados en la practica liberadora de Jesds y una eclesiologia militante
(Libanio, 1992).

La fase de consolidacion de la TdL se caracterizo por la proyeccién que asumid en
la opinion publica a causa de los procesos promovidos por la Congregacion para la
Doctrina de Fe contra Leonardo Boff y Gustavo Gutiérrez. A través de dicha
congregacion, el Magisterio romano tomé posiciéon frente a la TdL, brindandole
legitimidad como problema dentro de la Iglesia universal. El origen de esta etapa de
consolidaciéon tuvo como escenario de fondo la Conferencia de Puebla, la disputa
teolégica mas importante en la historia de la teologia latinoamericana. Se traté de la
Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano que publicé sus
conclusiones en el documento “La evangelizaciéon en el presente y en el futuro de
América Latina” con el subtitulo “Documento de Puebla”. En el mismo se consider6 a
la religion como nucleo de la cultura, lo que llevé a reflexionar sobre América Latina y
sobre la Iglesia en términos histéricos y culturales, y recuperar la problematica de la
evangelizacion de la cultura que habia desarrollado Pablo VI en la enciclica “Evangelii
Nuntiandi” (1975).

A su vez el documento incluy6 una breve introduccién que reconoci6 la vigencia de
la Doctrina social de la Iglesia, estudio el tema de las ideologias y su necesidad para el
quehacer social en tanto mediaciones para la accién, pero también sefialé sus peligros.
Denunci6 como falsas opciones para América Latina tanto la del liberalismo capitalista
como la del colectivismo marxista; condend la relectura de la Biblia a partir de una
opcion politica, subrayando que era preciso leer lo politico a partir de la Biblia y no al
contrario; condené la violencia politica de cualquier signo, tanto en nombre de la
supuesta “seguridad nacional” como del accionar terrorista y guerrillero. Por dltimo,
asumio6 los contrastes de riqueza, la corrupcion en la vida publica y profesional, la
gravedad del problema ecolégico y una tendencia consumista en las naciones mas
desarrolladas. De esta manera, a partir de Puebla se plantearon otros temas como la

vision y discernimiento pastoral de la realidad, la mision evangelizadora y libertadora
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de la iglesia, y la reestructuracién de la Iglesia y de la sociedad en la perspectiva de la
liberacion y la opcidn por los pobres.

Durante esta etapa, la TdL se nutri6 de la obra del economista Franz Hinkelammert
a partir del encuentro de tedlogos y cientificos sociales desarrollado en Costa Rica en
1978; y también se diferencié de las teologias europeas socialistas en el Encuentro de
Matanzas (Cuba) en donde se explicitdé lo que luego seria la experiencia del
sandinismo en Nicaragua. El triunfo del sandinismo en 1979 puso en evidencia la
necesidad de construir una nueva teoria sobre la religion desde las ciencias sociales,
en la medida en que el campo religioso demostr6 ser funcional al proyecto
revolucionario. Asi, la conformacidén definitiva de este modelo teolégico se cerrd con el
triunfo del sandinismo y el auge de violencia desatado en El Salvador luego del triunfo
en Nicaragua, especialmente a partir del asesinato del Arzobispo Romero en 1980.

El PapaJuan Pablo IIsolicité a la Congregaciéon para la Doctrina de la Fe dos
estudios sobre la Teologia de la Liberacién, “Libertatis Nuntius” de 1984 y “Libertatis
Conscientia” de 1986. En ellos se argument6 que, a pesar del compromiso radical de la
Iglesia con los pobres, la disposicion de la TdL a aceptar postulados de
origen marxista o de otras ideologias politicas no era compatible con la doctrina,
especialmente en lo referente a que la redencidn sélo era posible de alcanzar con un
compromiso politico. En dichos documentos, el Cardenal Ratzinger (posterior Papa
Benedicto XVI), en ese momento Prefecto de la Congregacidn y critico de la teologia de
la liberacidn, sefnal6 los que consideraba "errores de algunas formas de la teologia de
la liberacion" a través del documento “Instruccion de la Sagrada Congregacién para la

Doctrina de la Fe sobre algunos aspectos de la Teologia de la Liberacion” (1984)37.

37El documento criticd, entre varios puntos, el andlisis marxista como herramienta cientifica para el
tedlogo, en tanto concepcidn totalitaria del mundo, irreconciliable con la revelacién cristiana; la
violencia de la lucha de clases concebida como violencia al amor de los unos con los otros y a la unidad
de todos en Cristo. Critic6 asimismo, el inmanentismo historicista, que tiende injustificadamente a
identificar el Reino de Dios y su devenir con el movimiento de la liberacion meramente humana, lo que
esta en oposicion con la fe de la Iglesia. Esto supuso la critica a la visién de un clasismo intolerable
dentro de la Iglesia y a una negacién de su estructura sacramental y jerarquica, hendiendo al cuerpo
mistico de Cristo en una vertiente "oficial" y otra "popular”, ambas contrapuestas. Por dltimo, cuestioné
la nueva hermenéutica de los tedlogos de la liberacion en tanto condujo a una relectura politica de las
Escrituras y a una selectividad parcial y tendenciosa en la seleccidn de los textos sacros, desconociendo
la radical novedad del Nuevo Testamento. También censurd el rechazo de la tradiciéon como fuente de la
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A partir de esta época, la TdL se sostuvo a través de posturas definidas y mas
contrapuestas que nunca, en especial a partir del fracaso de las guerrillas y el
abandono de la teoria de foco como modo de movilizaciéon. El movimiento asumié
otras caracteristicas, particularmente subsistiendo en movimientos sacerdotales que
no participaron activamente en la guerrilla como habia sucedido en un primer
momento (ejemplos de esto fueron Camilo Torres y German Guzman en Colombia,
Antonio Fragoso en Brasil, el padre Zaffaroni en Uruguay, entre otros) si no que
intervinieron a partir de la concientizacién ideolégica como forma de movilizacién. La
teologia se convirtié en una reflexion sobre la practica histérica de liberacién y en un
trabajo de base que redundé en la organizacién de las masas. Tales fueron los casos
del Movimiento de curas de Golconda en Colombia, los Sacerdotes del Tercer Mundo
en Argentina, y el Movimiento pacifista de Dom Helder CAmara en Brasil.

A partir de 1989 se abrié la fase de revisiéon de la Teologia de la Liberacién, en
especial como consecuencia de la derrota del Sandinismo y la caida del socialismo en
los paises del este europeo. Por lo tanto, al interior de la Iglesia creci6 por un lado un
movimiento conservador, en especial al nivel de la organizacién, mientras que por
otro lado se consolidaron las comunidades eclesiales de base en la linea de la
liberacion con fuerte impacto en los movimientos sociales:

“A teologia precisa retomar a questdo da utopia libertadora em
articulacdo com topias possiveis e realizaveis no mundo dos pobres.
Necessita pensar o trabalho pastoral e elaborar reflexdes em didlogo
com os setores da classe média e com intelectuais, artistas, cientistas
e formadores de opinido publica. A questao ecoldgica merece ser
levada a sério na perspectiva do Terceiro Mundo e ndo ser julgada
unicamente como problema de pais rico. No campo da moral, deve-se
estender a moral pessoal a énfase dada até entdo a moral social, A
TdL ndo pode ficar prisioneira dos conceitos de classes sociais,
desconhecendo realidades como mulheres, criancas, negros e
indigenas” (Betto en Libanio, 1992).38

fe y una distinciéon inadmisible entre el "Jestis de la Historia" y el "Jesus de la fe", a espaldas del
magisterio eclesiastico.

Documento disponible en: http://www?7.uc.cl/icp/revista/pdf/rev62 /ar7.pdf (Marzo de 2014).

38 “Frei Betto, analizando ese momento posterior a la caida del socialismo, indica con mucha lucidez
algunas guias. La teologia debe retomar el tema de la utopia liberadora en articulacién con topias
posibles y realizables en el mundo de los pobres. Necesita pensar el trabajo pastoral y elaborar
reflexiones en didlogo con sectores de la clase media y con intelectuales, artistas, cientificos y
formadores de opinion publica. La cuestidn ecoldégica merece ser tomada en serio en la perspectiva del
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En conclusion, este capitulo ha permitido establecer una valoracion respecto a las
figuras intelectuales de Frei Betto y Pedro Casaldaliga como intelectuales vinculados a
la Teologia de la Liberacion y, a su vez, a las particularidades que dicha intelectualidad
asumio6 en Brasil como parte integrante de la intelectualidad catdlica de izquierda. Por
lo tanto, retomando la postura ambigua que Tahar Chaouch le adjudic6 a la figura del
intelectual de la TdL y sobreimprimiéndole la perspectiva gramsciana que caracterizo
al intelectual en lineas generales como un individuo que crea una reflexion teérica
desde y para la praxis; se puede pensar que es a partir de la praxis, o militancia en el
ambito de la concientizacion popular, que los intelectuales abordados en el presente
trabajo se definen.

También es necesario recuperar la categoria de Sartre en la medida en que se
centra en la figura del escritor, y tanto Betto como Casaldaliga ejercen su funcion
desde el plano literario-cultural, sin involucrarse especificamente en un programa
partidario, pero reivindicando una praxis politica desde un trabajo de base. Es decir,
se trata de dos intelectuales comprometidos con la causa politica, que ejercieron su
funcion no solo en el plano de la cultura popular y estimulando la conformaciéon de un
Hombre Nuevo a través de la configuracion de una memoria social, sino también
militantes activos de las causas sociales, especialmente a partir del trabajo pastoral
desarrollado en las Comunidades de Base.

La literatura que crearon, junto con sus escritos teoldgicos y politicos, forma parte
de esa doble articulacién intelectual: una literatura religiosa, que apela a lo
trascendente en términos morales, y una literatura politica, atravesada por las
condiciones historicas de su tiempo (sus textos dan cuenta en su entramado de este
“dialoguismo” e “intertextualidad”). Por tanto, se observa una literatura de corte
pedagégico en términos gramscianos y de compromiso en términos sartreanos, que

apela a la liberaciéon del hombre y que, al hacerlo, ve como Unica salida una critica

Tercer Mundo y no ser juzgada Ginicamente como problema de paises ricos. En el campo de la moral, se
debe extender a la moral personal el énfasis dado hasta el momento a la moral social. La TdL no puede
quedar presa de los conceptos de clase social, desconociendo realidades como mujeres, nifios, negros e
indigenas” (FREI BETTO, "A teologia da libertagdo ruiu com o muro de Berlim?" REB 50 (1990) 922-
929).
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aguda al sistema capitalista-burgués. Atin mas, estimulados por un clima de violencia
politica, los tedlogos de la liberacidon crean consciencia, consolidan el proceso de
construccion de hegemonia de los sectores oprimidos (pues la opresion étnica a los
afrodescendientes e indios lleva implicita una opresion material en primer término), y
reunifican la palabra con la accién, testimoniada no solo en términos literarios sino
desde la propia praxis politica. Por este motivo, también se los puede entender a
partir de la figura cristiana del Profeta, en tanto intelectuales-testigo de lo “silenciado”
cuya funcion es hacer publico (dar testimonio) lo no dicho, “representarlo”, tal como

sefialo Said.

“La ficciéon no tiene que ser comprometida, el escritor si, tiene el
deber ético de comprometerse con la defensa de los derechos
humanos en este mundo tan conflictivo y desigual. En el prologo del
evangelio de Juan, uno de los textos mas poéticos de la Biblia, sélo
comparable al Cantar de los Cantares, se dice que “el Verbo se hizo
carne”. En el arte literario la carne -la creatividad del autor- se hace
verbo. Instaura la palabra, que organiza el caos. En el Génesis, Yahvé
crea el universo por el poder de la palabra. El se hace palabra,
manifestacion que nos remite, como en la obra de ficcién, a la
trascendencia (el autor sobrepasa la cotidianidad o le imprime nuevo
caracter), a la transparencia (el texto refleja lo que estd contenido
entrelineas), a la profundizacién (la narrativa o el poema nos invita a
algo mas profundo de lo que percibimos en la superficie de la
realidad) [...] La estética literaria nos envia a lo no dicho, a la esfera
del deseo, suscitdndonos suefios, proyectos, utopias [...]” (Betto,
2009).
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Capitulo 2
Un movimiento moral, intelectual y cultural:
la TdL y el dialogo con el marxismo y el lenguaje de la
dependencia

Para Jesus, no se puede hablar de vida espiritual
separada de las condiciones materiales de existencia.

FREI BETTO

El capitulo retoma la concepcion de la TdL como movimiento moral, cultural e
intelectual. Por ello, recupera la reapropiaciéon del debate en torno a la conformacién
del Hombre Nuevo y la Reforma Moral presente en el joven Marx y retomada por
Gramsci, pensador de gran impacto en la intelectualidad catélica de izquierda en
Brasil. Este nucleo de la investigacion permite delinear las caracteristicas que asumi6
la figura del oprimido para la Teologia de la liberaciéon. En un segundo momento, la
investigacion recupera el impacto que la TdL recibié de otra de las corrientes del
marxismo latinoamericano: la Teoria de la Dependencia. Finalmente, se aborda el
analisis de los documentos eclesiasticos mas importantes de la época -el Concilio
Vaticano II (1962-1965), la Populorum Progressio (1967) del Papa Pablo VI, el
Manifiesto de los obispos del Tercer Mundo (1968) y la Conferencia del Episcopado
Latinoamericano llevada a cabo en Medellin (1968)- asi como dos de los principales
textos teologicos latinoamericanos -Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff-, a la luz de la
Teoria de la Dependencia y del Marxismo. Dicho andlisis pone en evidencia como en el
discurso religioso operé el mismo desplazamiento que en el discurso de las ciencias
sociales, es decir, un desplazamiento de las ideas propias del desarrollismo de los
afios cincuenta (como teoria del Centro) hacia el lenguaje de la dependencia (como

lenguaje de la Periferia).
La trayectoria de un dialogo intelectual: Marxismo y Cristianismo

El cristianismo comenzé a dialogar con el marxismo en los afios 1960,

principalmente gracias al aporte filoso6fico del cura jesuita Jean Yves Calvez quien al
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recuperar el humanismo marxista reivindicé su compatibilidad con la escatologia
cristiana en su libro El pensamiento de Carlos Marx (1956). Por su parte, en Marxy la
Biblia, José Porfirio Miranda (1971) sefial6 que tanto el proyecto marxista como el
cristiano convergian en el objetivo ultimo de la instauracion de una justicia social
entre los seres humanos, con lo cual pretendia demostrar la existencia de raices
evangélicas en el pensamiento marxista considerandolo incluso una continuacion
consciente del cristianismo primitivo3°.

Para Enrique Dussel (1987)40 antes que un pensar teologico desde América Latina
estuvo la Praxis, es decir, la actividad desarrollada en las Comunidades Eclesiales de
Base*l, que sin negar la dimension abstracta de la reflexion teoldgica, la situd en la
realidad histérica concreta. Por lo tanto, la aproximacién del cristianismo al marxismo
se produjo a partir del uso del instrumental cientifico marxista como una teoria de la
praxis, para configurar una reflexion teolégica critica-concreta:

“A mi modo de ver una TdL que no sea una reflexion sobre una
practica de liberacidn, o sea, que una practica en el andlisis tiene que
recurrir necesariamente a categorias marxistas, es una practica que
terminara favoreciendo a los sectores de la dominacién. Porque yo no
veo como se puede analizar una sociedad si no se analiza su
composicion de clase, y quien nos ensefié a hacerlo es alguien que se
llamo6 Carlos Marx [...] Necesariamente la TdL debe utilizar elementos
del marxismo, junto con otras categorias de la ciencia, por supuesto.
Pero hay determinadas categorias fundamentales para pensar el
proyecto de dominacion, la influencia de lo econémico en lo politico y
viceversa y ahi el material fundamental lo brinda el marxismo, sus
grandes pensadores: Marx, Engels (de quien uno no compra todo),
Gramsci que es fundamental, de Lenin mas o menos. Esto es lo que ha
condenado la Iglesia” (Dri en entrevista, 2013).

39 Gonzdlez Ruiz cita a Claude Tresmontant en Estudios de Metafisica Biblica (1961): “La oposicién al
idealismo, el sentido del trabajo, el sentido de la historia concebida como una antropogénesis, la lucha
por la liberacién del proletariado, la protesta contra la enajenacion del hombre por el hombre, contra el
fetichismo del dinero, la escatologia -lo que se ha llamado el mesianismo del proletariado-, la
reivindicacion sabatica del descanso, todas estas ideas-motores del marxismo son de inspiracion
enteramente biblica. Sin paradoja, se podria afirmar que desde Santo Tomas no se habia visto filosofia
tan rica en sustancia cristiana y biblica.” (Gonzalez Ruiz, 1962:203).

40 En este texto Dussel sefala que en 1959 Comblin escribi6é Fracaso de la accién Catélica, donde se
inicia un pensar teol6gico desde América Latina. Ver. DUSSEL, E. “El paradigma del éxodo de la TL”
(1987) y “Encuentro de cristianos y marxistas en América Latina”.

41 Ver Capitulo 3
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Tanto para Dussel como para Frei Betto, el marxismo que recuperé la TdL rechazo
el economicismo y el stalinismo del materialismo dialéctico en pos de la reivindicacion
de su componente humanista. Es decir, no se partié de un marxismo devenido en
totem ni en abstraccion académica, sino de un marxismo que entendié que debia
salirse del objetivismo y recuperar la subjetividad humana en la historia (Gramsci
ley6 el marxismo desde un hegelianismo voluntarista), al admitir la relativa
autonomia de la superestructura. En este sentido ambas doctrinas sostienen una
perspectiva utdpica de la felicidad humana en el futuro histérico (Reino de la libertad
para Marx, Reino de Dios para los cristianos).

Los tedlogos de la liberacion Hugo Assman, Gustavo Gutiérrez, Leonardo y Clodovis
Boff y Pablo Richard, reconocieron que la TdL parti6 de un analisis de la praxis para la
cual debié utilizar el instrumental cientifico de las ciencias sociales. Este aporte
metodolégico caracteristico de la TdL se inicid, segin Hugo Assman, en el documento
Gaudium et Spes del Concilio Vaticano II:

“lo que en Europa todavia no es usual en los documentos eclesiasticos
y en la reflexion teoldgica, llega a expresarse como una constante en
América Latina: 1a reflexion teoldgica sélo se instaura a partir de un
andlisis de la realidad; los documentos asumen la forma tripartita:
anadlisis de la realidad, reflexion teoldgica, consideraciones
pastorales” (Assman, 1990:110)42.

Esto supone como hipétesis central la aproximacion de la TdL al marxismo como
practica cientifica (materialismo histérico) y no como cosmovision filoséfica
(materialismo dialéctico):

“qué tipo de marxismo puede ser util a la teologia. Y ahora podemos
responder: el marxismo como teoria cientifica de las realidades socio-
historicas, porque nos ayuda a entender no a Dios, la gracia o el reino,
sino la formacidn, los conflictos y el desarrollo de las sociedades
humanas [..] Lo que proponemos no es una teologia dentro del
marxismo, sino la utilizacion del marxismo (materialismo historico)

42Un dato interesante al respecto resultan las famosas Homilias del arzobispo de El Salvador Oscar
Romero, que también presentan la estructura tripartita que sefiala Assman. En una conferencia dictada
por Monsefior Jesus Delgado, secretario personal de Romero, en la Facultad de Teologia de la
Universidad Catélica Argentina en mayo de 2010, este coment6 que Romero tenfa un consejo consultor
de economistas y cientificos sociales con los cuales se reunia antes de redactar cada una de sus
homilias. La trascendencia que estas asumieron en la vida cultural de El Salvador, a través de su
transmision radial, superaron en popularidad a los partidos de futbol.
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por la teologia [...] se apropia a su modo la contribucién hecha por la
racionalidad marxista y elabora su propia sintesis a la luz de los
propios criterios teologicos” (Boff, 1990:125-7).

Sin embargo, el tedlogo chileno Pablo Richard desterr6 la hipoétesis en torno a la
posibilidad de deslindar dos caras del marxismo (una cientifica y otra filosofica), ya
que sostuvo que la originalidad de la TdL no residi6 en las mediaciones tedricas
utilizadas sino en la metodologia, es decir, relativizé las mediaciones socio-analiticas,
como la teoria marxista, en relacién a la primacia de la opcién primera de la practica
politica de liberacién. Por ello no caracteriz6 como conflictivo el encuentro entre el
marxismo y el cristianismo, ni lo pensé en términos de fe-ciencia como la hipdtesis
anterior, lo cual le permitié redefinir el problematico aspecto del ateismo:

“La critica marxista a la religion, entendida como elemento
constitutivo de una practica politica de liberacién, y no como critica
teoldgica abstracta, es para los cristianos comprometidos un
instrumento tedrico, no de negacion de su fe, sino de discernimiento
critico de su fe. Si el capitalismo fuese ateo, en nuestra practica
politica no necesitaria plantearse como necesario el ateismo politico.
Pero el capitalismo no es ateo, es idolatrico. Mas aln: es una idolatria
justificada “cristianamente”, especialmente en América Latina, donde
los dictadores son aceptados y legitimados como “cristianos”. En tales
circunstancias, el ateismo politico constitutivo de la practica de
liberacion llega a ser una exigencia evangélica para el pueblo
explotado y creyente” (Richard en Tamayo Acosta, 1990: 139-41)43.

Para Dussel el acceso de los te6logos de la liberacién a la doctrina marxista nunca
se produjo de manera directa sino mediada por otras lecturas. Se produjeron dos
corrientes de apropiacion de un marxismo de corte tedérico**. Algunos tedlogos

recuperaron los aportes que llevaron a cabo las lecturas francesas del marxismo como

las de Jean Yves Calvez, Maritain, Mounier, Lebret y Teilhard de Chardin; mientras que

43Sobre el tema de la idolatria en la Teologia de la liberacién ver: Assman, H; Hinkelhammert, F; Pixley,
J; Richard, P. y Sobrino, ]. La lucha de los dioses. Los idolos de la opresion y la buisqueda del dios libertador.
San José de Costa Rica: DEI, 1980; Assman, H y Hinkelhammert, F. La idolatria del mercado. Petropolis:
Vozes, 1989; Jung Mo Sung, A idolatria do capital e a morte dos pobres. San Pablo: Ediciones Paulinas,
1989; y Deseo, Mercado y Religion. Petrépolis: Vozes, 1998.

44 Michael Lowy propuso un recorrido similar. Las fuentes del marxismo que toma la TdL segin Lowy
son: el marxismo occidental o “neomarxismo” (Bloch, Althusser, Marcuse, Lukacs, Gramsci, Henri
Lefebvre, Goldman y Mandel), y el marxismo latinoamericano de Mariategui, de la revolucién cubana y
de la teoria de la dependencia. Pero rechazan la filosofia materialista y la ideologia ateista, y el
economicismo desarrollista o etapista.
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otros teodlogos se fundaron en los aportes de la obra del joven Marx que fue retomada
a partir de la Revolucion Cubana. En esta ultima corriente se destacaron los aportes de
la traduccion pedagogica de Althusser llevada a cabo por Martha Harnecker, del Che
Guevara y Fidel Castro, de Sanchez Vasquez y de Mariategui desde América Latina;
mientras que de Europa se recuper6 a Gramsci, Lukacs, la Escuela de Frankfurt -
Marcuse, Bloch (utopia y esperanza)-, y al tedlogo de la liberacién italiana Giulio
Girardi“s.

Sin embargo, el mayor y undnime impacto que recibié la Teologia de la Liberacion
fue de parte de una linea sociolégica y econémica del marxismo que surgié en América
Latina a partir de la Teoria de la Dependencia, con intelectuales como Ruy Mauro
Marini, Theotonio Dos Santos, Enzo Faletto y Fernando Henrique Cardoso. Para
Michael Lowy (1999), la TdL se destacé por tratarse del punto mas avanzado de la
corriente modernista dentro de la Iglesia Catélica. Esta modernidad residi6 en parte
en el uso que hizo de las ciencias sociales, que si bien fueron autorizadas por el
Concilio Vaticano II, en Latinoamérica se habian venido utilizando sistematicamente
desde los afios cincuenta, mucho tiempo antes del concilio; pero s6lo después de 1960
la ciencia social marxista, en sus variantes latinoamericanas como la Teoria de la
Dependencia, se convirtié en el elemento “socio-analitico” principal de los cristianos
progresistas.

Muchos de estos intelectuales ni siquiera eran marxistas pero permitieron un salto
epistemologico dentro de la TdL, que se acentud gracias a los aportes de Gunder
Frank#® en un primer momento, antes de la década del setenta, y posteriormente por
el te6logo marxista Franz Hinkelammert#? cuyo aporte permitié el desarrollo de una

linea original dentro de la TdL a partir de los anos ochenta.

45 Girardi (invitado como redactor del documento Gadium et Spes del Concilio Vaticano II) reivindicé
para la teologia al materialismo desde su posicién cientifica en tanto teoria de la revolucion, pero no
como principio filoséfico. Ver. Girardi,G. Cristianismo y Marxismo. Paris: DDB, 1968.

46La linea de pensamiento encabezada por Gunder Frank que se encuentra reunida en Capitalismo y
subdesarrollo en América Latina (Bs.As; Siglo XXI, 1973) sostiene el agotamiento del modelo del
capitalismo dependiente y reivindica la revoluciéon armada segtin el modelo foquista, como tnica via de
despegue econdémico.

47 HINKELAMMERT, F. “La teologia de la Liberacién en el contexto econémico-social de América Latina:
economia y teologia o la irracionalidad de lo racionalizado”. Pasos, Nro.57, Segunda Epoca, 1995:Enero-
Febrero. VER TAMBIEN: ASSMAN, H y HINKELAMMERT, F. La idolatria del mercado: ensayo sobre
economia y teologia. San Pablo: Vozes, 1989.
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Frente a esta diversidad de fuentes, Dussel reflexioné que

“la teologia de la liberacion usa un cierto marxismo de una cierta
manera, nunca incompatible con los fundamentos de la fe [...] Puede
entonces afirmarse que es el primer movimiento teolégico que asume
el marxismo -teniendo en cuenta todas las limitaciones indicadas- en
la historia mundial de la teologia cristiana (y en esto se anticipa a las
demas religiones universales)” (Dussel, 2007: 529).

En lineas generales las correspondencias entre Cristianismo y Marxismo son el
rechazo al individualismo y la reivindicacién de valores transindividuales; la
reivindicaciéon del pobre como victima de la injusticia; el universalismo; la critica al
egoismo y la atomizacién y reivindicacion del valor de la comunidad; la critica al
capitalismo; la esperanza en un reino futuro de justicia e igualdad entre los hombres;
y la figura del oprimido como artifice de su propia liberacion:

“Aqui es donde se establece él vinculo con el principio marxista
fundamental: la emancipaciéon de los trabajadores sera la obra de los
trabajadores mismos. Este cambio es tal vez la nueva contribucién
politica mas importante de los te6logos de la liberaciéon. También es
el que mayores consecuencias tiene en el ambito de la praxis social”
(Lowy, 1999:98).

En conclusion, el didlogo entre marxistas y cristianos permiti6 la reconsideracion
de la concepcién marxista de la religion como opio del pueblo (ateismo), y la adopcion
de una nueva posicidn tedrica historicista dentro del cristianismo que reivindicé un
caracter de rebeldia inherente:

“Jamas se hace el minimo esfuerzo por penetrar en el significado real
que tiene el ateismo en el marxismo y menos las diferencias que hay
entre la concepcién atea en los diferentes autores y corrientes
marxistas. Hay un antifetichismo en el ateismo de Marx, que lo acerca
a la lucha antidolatrica de los profetas hebreos [...] Marx nunca uso el
término “materialismo”; que su concepcién materialista estd muy
cerca de la concepcion totalizante de los profetas [...] es meramente
ideolégico y de mala fe no conocer el proyecto profundamente
humanista que respiran los escritos de Marx [...] Hay aspectos como
el concepto de hombre creador de su realidad y de la historia, que
acerca la concepcion profético-evangélica al marxismo mucho mas
que la concepcion del hombre contemplativo de la Teologia
Tradicional, ya sea de corte agustiniana o tomista. Sobre todo no
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intenta considerar las semejanzas existentes entre la utopia marxista
y la evangélica” (Dri, 1987: 324-325)

Por ello la mayor contribucién de este didlogo fue el reconocimiento del caracter
humanista del marxismo y el aporte que puede hacer el cristianismo en la formacién
del Hombre Nuevo a partir de la concepcion de amor cristiano y de la revalorizacion
del caracter humano de la obra de Jesus. Tal como confirmé Rubén Dri en la entrevista
concedida para la presente investigacion:

“el Marxismo es una concepcién mas abarcativa, hay un humanismo,
hay un concepto del ser humano, hay una antropologia. A mi modo de
ver la antropologia de lo que tendria que ser una concepcién de la
TdL no choca de ninguna manera con la antropologia que uno puede
leer en los Manuscritos econdmico-filos6ficos de Marx o en Los
Grundrisse” (Dri en entrevista, 2013).

La Figura del Hombre Nuevo para San Pablo y el Marxismo

La Teologia de la Liberacion parti6 de la idea del Hombre como agente de su propio
destino, como aquel cristiano activamente comprometido en una praxis de liberacion,
es decir, que asume su rol como sujeto de la historia y que al liberar a sus hermanos se
“autolibera”. Este humanismo en tanto confianza en las posibilidades histéricas del
hombre, fue historizado por Gustavo Gutiérrez en su libro Teologia de la liberacion.
Perspectivas (1971):

“el paso de una libertad real no se realiza sin una lucha [...] contra
todo lo que oprime al hombre. Esto implica no s6lo mejores
condiciones de vida, un cambio radical de estructuras, una revolucién
social, sino mucho mas: la creacién continua, y siempre inacabada, de
una nueva manera de ser hombre, una revolucion cultural
permanente. En otros términos, lo que esta en juego, sobre todo, es
una concepcién dindmica e histérica del hombre orientado definitiva
y creadoramente hacia su futuro, actuando en el presente en funcion
del mafiana.”(Gutiérrez, 1990:87)

Esta nueva forma de ser hombre, fundada sobre una necesaria renovacion cultural
y moral, encuadra la idea del Hombre Nuevo defendido por la TdL y que se elaboré

sobre la base del concepto de alienacion y de la sintesis entre la reinterpretaciéon de la
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concepcidon biblica del Hombre Nuevo propuesta por San Pablo, y el paradigma
historicista que brindé el instrumental marxista. La TdL pretendié ser una reflexion
para la praxis, y en este sentido, busco dirigir el proceso de liberacién del hombre (el
destinatario de su prédica fue la figura del Oprimido#8) respetando los preceptos
evangélicos:

“La aspiracion a la creacion de un hombre nuevo es el resorte intimo
de la lucha que muchos hombres han emprendido en América Latina
[...] Esta busqueda cuestiona y desafia a la fe cristiana [..] La
conciencia, en efecto, de la necesidad de una autoliberacién es capital
para una correcta inteligencia del proceso. No se trata de un “luchar
por los otros”, de resabio paternalista y objetivos reformistas, sino de
percibirse a si mismo como un hombre no realizado, viviendo en una
sociedad alienada; y, consecuentemente, de identificarse radical y
combativamente con quienes - hombre y clase social- sufren en
primer lugar el peso de la opresion” (Gutiérrez, 1990:188).

En la década del sesenta, tras la muerte de Stalin y la crisis del modelo marxista de
la URSS, se desarrollé6 una nueva interpretacion del pensamiento de Marx como
alternativa a la “oficial” del régimen soviético, que se conoci6 como “Humanismo
marxista”. Esta corriente recuperé de los manuscritos del joven Marx la problematica
de la liberaciéon del hombre de toda forma de opresion y de alienacién, y sus
pensadores mas representativos fueron Ernst Bloch en Alemania, Adam Shaff en
Polonia, Roger Garaudy en Francia, Rodolfo Mondolfo en Italia, Erich Fromm y
Herbert Marcuse en los Estados Unidos. Este pensamiento marxista colocé al hombre
en el centro de sus preocupaciones filoso6ficas al proponer el camino para lograr una

plena existencia humana, es decir, el desarrollo integral del hombre#°. Se trat6 de un

48 Frantz Fanon sefial6 que la VIOLENCIA ALUMBRA AL HOMBRE NUEVO, en tanto el efecto
transformador y creador de subjetividad de la violencia resulta de una praxis mas politico-organizativa
que filosoéfica. Se trata de la naturaleza pedagégica de la violencia organizada, canalizada a través de la
organizacion revolucionaria y de las demandas militantes. Ver: Los Condenados de la Tierra, FCE,
México, 1963; y Sociologie d’une revolution, Paris, 1959. Sobre Fanon ver: Zahar, Renate, Colonialismo y
enajenacion. Contribucion a la teoria politica de Frantz Fanon, México, 1970.

49En América Latina, varios intelectuales marxistas pusieron al hombre en el centro de sus
preocupaciones. Tales fueron los casos del cubano Julio Antonio Mella, el peruano José Carlos
Mariategui, el mexicano Vicente Lombardo Toledano, y los argentinos Carlos Astrada y Anibal Ponce.
Fue el argentino Anibal Ponce quien en la primera mitad del siglo XX rescat6 como clave de la teoria
marxista, la figura del Hombre Nuevo, que fue recuperada en los afios sesenta por Ernesto “Che”
Guevara. Ponce destaco dos tipos de humanismo. El primero, surgio en el siglo XV con el despunte de la
burguesia contra el feudalismo catélico, presenté una concepcion elitista de la cultura y la
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pensamiento de caracter humanista en tanto no pensdé en el hombre como ente
abstracto, sino como sujeto historico y social que se gesta en la dialéctica entre la
libertad de creacidn y el determinismo material de la sociedad en la que vive.

En sus escritos de juventud, especialmente en Los manuscritos de filosofia y
economia de 1844, Marx reivindicé la absoluta independencia del hombre. En el
primer manuscrito, Marx plante6 que bajo el capitalismo “la desvalorizacion del
mundo humano crece en razén directa de la valorizacion del mundo de las cosas”
(Marx, 1844: S/P), de ahi que todo su proyecto haya girado en torno al objetivo de
restituir la humanidad del hombre, es decir, des-alienarlo. En Tesis sobre Feuerbach,
definié al hombre como el conjunto de sus relaciones sociales, las que implican la
interacciéon del hombre con la naturaleza en el proceso de produccién y reproduccion
de su vida material y espiritual. Por ello es a través del trabajo manual que el hombre
se desarrolla, se humaniza a si mismo. Empero, dentro del sistema capitalista basado
en la divisién social del trabajo y la propiedad privada, se produce la alienacién, es
decir, la anulaciéon de la libre actividad humana que convierte al trabajador en
mercancia, en una fraccion de hombre>50.

Como para el marxismo el hombre no es un ente abstracto y por tanto, acabado,
deviene objeto de la historia entendida como lucha de clases. Historia cuyo fin tltimo
es la superacion de todas las alienaciones y auto conquista del desarrollo integral del
hombre, es decir, la creacion del Hombre Nuevo©!l. Este hombre es el individuo que
corresponde a la sociedad comunista, sociedad que permitira el pleno desarrollo de la

esencia humana. Anibal Ponce recupero6 la definicién de Hombre Nuevo que propuso

intelectualidad, y dio lugar al Renacimiento (Ponce analizé las obras de Erasmo y Romain Rolland como
representantes de este humanismo). Sin embargo, Ponce propuso fundar un humanismo de otra
naturaleza, el humanismo que nace a partir de la abolicién de la propiedad privada, y la restitucién de
ese hombre que al ser forzado a vender su fuerza de trabajo y al ser marginado de la cultura, encontré
su plenitud mutilada: el proletariado

% Este concepto de alienacién que aparecié desarrollado en los manuscritos de Marx coloca al hombre
como centro de su filosofia, y se presenta como punto de convergencia entre el Marxismo y el
Cristianismo. Marx definio la alienacion en tres sentidos: la alienaciéon econémica que trae aparejada la
alienacion social, a saber, la pérdida de lazos fraternales y la escisién de la sociedad entre poseedores y
desposeidos; la alienacién politica, es decir, la creacién de un dérgano de poder para legislar las
relaciones de propiedad y conservar el orden social; y finalmente, 1a alienacién religiosa.

51La idea moderna del "hombre nuevo" fue esbozada por Rousseau, quien profesé la capacidad de los
cambios politicos para transformar al ser humano, "sustituyendo en su conducta el instinto por la
justicia y dando a sus acciones la moralidad que les faltaba antes" (Contrato social, Libro I, cap. VIII).
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Marx en el Tomo III de El Capital: “un hombre de desarrollo integral para quien las
diversas funciones sociales no serian mas que maneras diferentes y sucesivas de su
actividad” (Ponce, 2001:97). Es decir, un hombre que forma parte de la cultura, que es
duefio de las fuerzas sociales: “que so6lo es posible que surja después que se haya
extirpado de raiz mediante la diaria practica de la revolucidn, la miseria moral de los
hombres de presa; el hombre que no podra nacer, en fin, hasta que la inmensa
mayoria de los hombres no dejemos de vivir sobre la tierra ajena” (Ponce, 2001: 103).

En el Evangelio, el concepto de alienacién se vincula con la idea de Pecado, que
supone que el hombre se ha cerrado al didlogo con Dios y quiere constituirse a si
mismo como sentido de su propia existencia, es decir, se trata de la pérdida de la
esencia humana. Como el hombre proviene de Adan -el Hombre viejo, el hombre
pecado-, esta alienado de si mismo y de sus auténticas posibilidades humanas, en
tanto se aleja de la posibilidad de realizarse plenamente como criatura al no
comprender que solo lo logrard sobre la base de la convivencia humana. Por
consiguiente, en la Biblia “Alienacién” implica la renuncia a las posibilidades objetivas
que ofrecen lo creado y las relaciones interhumanas, sacrificadas a una egocéntrica
cerrazon en si mismo. La Biblia denuncia y censura claramente la alienacién del
hombre a través del culto y las féormulas religiosas. Los profetas combaten los ayunos
concebidos magicamente o el sacrificio cultual alli donde sirven para evadir a un
hermano que vive oprimido y sin libertad, y Jesus rechaza tales alienaciones porque se
sacrifica en ellas la libertad del hombre.

En la prédica del ap6stol Pablo, la forma religiosa de la alienacién humana se llamé
“ley”, que fue originariamente buena y querida por Dios pero que se convirtié6 en
causante de alienacidn, ejerciendo un poder maléfico sobre el hombre y esclavizando
lo humano. El hombre solo se libera del pecado-alienaciéon gracias a la muerte y
resurreccion de Cristo, segiin lo sostiene el Nuevo Testamento. La resurreccion de
Jesus significé para los hombres el comienzo y la posibilidad de autoidentificacidn,
pues cuando un hombre, siguiendo la palabra de Jesus, existe para los otros, se halla
encaminado hacia si mismo; cuando alguien ama, se gana a si mismo. La encarnacion
de Dios introdujo la encarnaciéon del hombre, dio origen a un Hombre Nuevo y lo hizo

posible.
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La contraposicion biblica entre hombre viejo (ho palaiés anthropos) y hombre
nuevo (kainds o néos anthropos) se encuentra sobre todo en los textos paulinos, en
donde se narra la historia de conversion del apdstol y el proceso de evangelizacion y
conversion de otros hombres. La conversion lleva implicita la idea de pasaje de un tipo
de hombre a otro a partir del encuentro con el mensaje divino. Es en la Epistola a los
Romanos en donde se despliega el mayor contenido doctrinal de San Pablo y donde
aparece fuertemente la idea de hombre nuevo. En dicha epistola sanciona el culto
superficial y “carnal” como culto viejo, y defiende una creencia espiritual “interior”
como base para una verdadera conversion: “Pues cuando estdbamos en la carne, las
pasiones de los pecados, vigorizadas por la Ley, obraban en nuestros miembros y
daban frutos de muerte; mas ahora, desligados de la ley estamos muertos a lo que nos
sujetaba, de manera que sirvamos en espiritu nuevo, no en la letra vieja” (Epistola a
los Romanos, 7, V).

Para Pablo, el hombre viejo es aquel esclavo del pecado, en su estado anterior a la
recepcion de la gracia de Cristo. El cuerpo es considerado aqui como el instrumento a
través del cual el pecado actia y vive. Aunque en este pasaje no se habla
explicitamente del hombre nuevo, estd implicito en la liberacién del pecado, la
liberacion de la vieja ley, liberacién de la muerte por la invasion del Espiritu de Dios:

“Asi, pues, como por un hombre entré el pecado en el mundo, y por el
pecado la muerte, y asi la muerte pasé a todos los hombres, por
cuanto todos habian pecado [...] la muerte reiné desde Adan hasta
Moisés [...] los que hemos muerto al pecado ;Cémo vivir todavia en
é1? ;0 ignorais que cuantos hemos sido bautizados en Cristo Jesus
fuimos bautizados para participar en su muerte? Con El hemos sido
sepultados por el bautismo para participar en su muerte, para que
como €l resucité de entre los muertos por la gloria del Padre, asi
también nosotros vivamos una vida nueva. [...] Pues sabemos que
nuestro hombre viejo ha sido crucificado para que fuera destruido el
cuerpo del pecado y ya no sirvamos al pecado” (Epistola a los
Romanos, 5, XI a 6, VI).

Resucitar debe fundarse, segin San Pablo, en la palabra de Jesus que reivindica la
caridad sincera, la justicia y la paz, y que se subsumen en la premisa “Amaras al

projimo como a ti mismo”. Por tanto, el hombre recupera su humanidad, su esencia, en
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la interaccién y solidaridad con todos los hombres. Esta idea se retoma en la Epistola a
los Corintios:

“No estd bien vuestra jactancia. ;No sabéis que un poco de levadura
hace fermentar toda la masa? Alejad la vieja levadura para ser masa
nueva como sois acimos, porque nuestra Pascua, Cristo, ya ha sido
inmolada. Asi, pues, festejémosla, no con la vieja levadura, no con la
levadura de la malicia y la maldad, sino con los acimos de la pureza y
la verdad” (Epistola a los Corintios I, 5,VI).

El hombre viejo es aquel que ha desvirtuado la imagen de su Creador y que ahora
vuelve a ser modelado por El: “De suerte que el que es de Cristo se ha hecho criatura
nueva, y lo viejo paso, se ha hecho nuevo” (Epistola a los Corintios 11, 5, XVII). Lo nuevo
es universal, porque supone el rechazo a todo tipo de idolatria y la sumisién al
principio de caridad universal: “despojaos del hombre viejo con todas sus obras y
vestios del nuevo, que sin cesar se renueva para lograr el perfecto conocimiento segin
la imagen de su Creador, en quien no hay griego ni judio, circuncisiéon ni
incircunsicion, barbaro o escita, siervo o libre, porque Cristo lo es en todos” (Epistola a
los Colosenses, 3, 1X)>2. El hombre nuevo, Cristo resucitado, es el prototipo de la nueva
humanidad, recreada por Dios. Cristo hace morir en la Cruz al Hombre Viejo, al primer
Adan, y con el acto de resurreccion como creaciéon a imagen de Dios, renueva al
hombre a través del Bautismo. El sacramento del Bautismo resulta entonces el
reencuentro del Hombre con Dios, la justicia y la verdad; y esta transformacion es de
tal naturaleza que para San Pablo se trata de una verdadera “Creacion.”

En Marxismo y Cristianismo frente al hombre nuevo, el teélogo espaiol José Maria
Gonzdlez Ruiz realizé una defensa del mensaje cristiano frente al avance del “ateismo”
marxista a través de la exégesis biblica para demostrar las deformaciones que la

teologia tradicional opero6 sobre el texto. De ahi que al referirse a las epistolas de San

52Es en esta epistola en la cual aparece desarrollado también el concepto de idolatria, que sera
retomado tanto por la Conferencia de Puebla como por los tedlogos Franz Hinkelammert y Hugo
Assman, para describir el modelo social capitalista como una manifestacion idolatrica. Piensan este
concepto desde el término marxista de fetichismo, que en el Antiguo Testamento se asocia con la
deidad Moloc.
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Pablo, haya hecho hincapié en la concepcioén espiritual>3 de la liberacién humana que
su prédica conlleva y que se observara tanto en Betto como en Casaldaliga:

“hay que entender la intima unién que en su doctrina tienen los
términos de ese doble binomio: pecado-muerte y justificacion-vida. El
hombre esta alienado, o sea, es un ser-para-la-muerte [...] Cuando
Pablo habla de “vida”, no la entiende en un sentido puramente
“espiritual” [...] Para él la vida es eso: la ausencia de la muerte, la
restituciéon del cuerpo, de un cuerpo glorioso y definitivamente
resistente a la caducidad [..] Pablo no se presenta al hombre
angustiado por su dolor y su muerte ofreciéndole s6lo una
compensaciéon puramente espiritual [...] Por el contrario, le promete
la absoluta liberacion, la cesacidon completa del dolor y de la muerte”
(Gonzalez Ruiz, 1962 :77-79).

El te6logo sefial6 que el punto de convergencia entre el marxismo y la teologia de
San Pablo reside en la formacién de un hombre nuevo y en la dimensién histérica de
dicho hombre, que para el marxismo seria un hombre genérico (aqui realizé una
critica al marxismo para diferenciarlo del cristianismo), mientras que para San Pablo
se trata de un hombre concreto, Jesucristo, el nuevo Adan. Ambas corrientes de
pensamiento también coinciden en que el hombre es un ser en proceso, que se
autoconstruye, es decir, que se transforma a si mismo. Esta actitud activa del hombre
en su proceso de salvacién-liberacion deriva de la reinterpretacion del concepto de Fe

tal como aparece en las epistolas paulinas. Segin Gonzalez Ruiz, la Fe>* de la cual

53 Para el tedlogo, la perspectiva biblica sostiene que el cuerpo es esencial al hombre y por tanto la
muerte es vista como un mal. En tanto, la filosofia griega, por oposicidn al pensamiento judeo-cristiano,
supone que el hombre es esencialmente “espiritu”, “pneuma” y la materia pertenece al mundo del no-
ser, del menos-ser.

54 Este concepto de Fe se puede pensar en relaciéon a la idea de Mito que sostiene el marxista peruano
José Carlos Mariategui, en tanto idea fuerza que conduce a la revolucién, es decir, como aquel
componente volitivo fundamental en la motivaciéon de cualquier programa revolucionario (toma esta
idea de Jorge Sorel). En este anti-determinismo, el pensamiento de Mariategui abre el camino para un
vinculo entre la religién y el marxismo, en tanto coloca este mito en el futuro, no en el pasado: “Lo que
mas neta y claramente diferencia en esta época a la burguesia y al proletariado es el mito. La
burguesia no tiene ya mito alguno. Se ha vuelto incrédula, escéptica, nihilista. El mito liberal
renacentista, ha envejecido demasiado. El proletariado tiene un mito: la revolucion social. Hacia ese
mito se mueve con una fe vehemente y activa. La burguesia niega; el proletariado afirma. La
inteligencia burguesa se entretiene en una critica racionalista del método, de la teoria, de la técnica
de los revolucionarios. jQué incomprensién! La fuerza de los revolucionarios no estd en su ciencia:
estd en su fe, en su pasion, en su voluntad. Es una fuerza religiosa, mistica, espiritual. Es la fuerza del
Mito. La emocion revolucionaria, como escribi en un articulo sobre Gandhi, es una emocién
religiosa. Los motivos religiosos se han desplazado del cielo a la tierra. No son divinos; son
humanos, son sociales”. VER: “El hombre y el Mito” (1925)
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hablé San Pablo no responde al ideal moderno de pura adhesién intelectual a una
verdad propuesta desde afuera. Por el contrario, supone el reconocimiento del
hombre de su propia incapacidad para superar el pecado y la muerte, y su humilde
esfuerzo que se deja guiar por el precepto de Amor fraterno>5: “El amor es algo tan
esencial en la Iglesia que San Pablo llega a confundirlo nominalmente con ella. Uno de
los nombres con que el Apdstol denomina a la sociedad de los cristianos es “Agape”,

nn

“Amor”” (Gonzalez Ruiz, 1962:170). Pero este “Amor” no es un mero gesto afectivo,
sino por el contrario un intento por liberar al préjimo de todo tipo de opresion,
especialmente de las carencias materiales que impiden el pleno desarrollo de su
personalidad.

En consecuencia, el Hombre biblico, el hombre del futuro, es en primer lugar
“carne”: “la idea de que la carne fuera el principio o la sede del pecado es totalmente
extrafia al Antiguo Testamento [...] La “carne” es el hombre en cuanto es un ser fragil y
desmoronable; que algin dia terminara en la desintegracion; el “espiritu” es todo lo
contrario, es una especie de corriente de vida y plenitud que parte de Dios y anima a
todos los seres de la creacion”(Gonzalez Ruiz, 1962: 182). De ahi que la Salvacion no
resida en una concepcion abstracta, sino histérica y material (Gonzalez Ruiz
reivindico una teologia histérica en San Pablo): “el hombre cuya salvacion se pregona
en todas las paginas de la Biblia es el hombre total, este hombre histérico. La
“salvacion” se refiere a todo su ser: moral y fisico, alma y cuerpo”(Gonzalez Ruiz,

1962: 194).

La Reforma moral, cultural e intelectual: el impacto del marxismo gramsciano
enla TdL

Concebir a la Teologia de la liberacibn como movimiento moral, cultural e

intelectual>® permite comprender el vinculo que la misma sostuvo con el proyecto

550tro punto en contacto entre el cristianismo y el humanismo revolucionario de Ernesto Che Guevara:
“Déjeme decirle, a riesgo de parecer ridiculo, que el revolucionario verdadero estd guiado por grandes
sentimientos de amor” (Guevara, E. “El hombre nuevo”, Montevideo, 1965).

56Segiin Lowy “no es sélo una continuacién del tradicional anticapitalismo de la Iglesia, ni de su
variante francesa catélica de izquierda. Es esencialmente la creacién de una nueva cultura religiosa que
expresa las condiciones especificas de Latinoamérica: capitalismo dependiente, pobreza masiva,
violencia institucionalizada, religiosidad popular” (Lowy, 1999: 46).
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marxista, en especial, con aquel marxismo de cufio gramsciano, que si bien estimulé
una férrea critica a la institucion eclesiastica (en especial a partir de su funcién
conservadora dentro de la politica italiana), pudo percibir en sus postulados el
modelo de construccion hegemoénica que debia lograr y al mismo tiempo superar el
marxismo. Se puede afirmar que la TdL en su recuperacién del inmanentismo
marxista complemento sus esfuerzos en la construccion y difusién pedagodgica de una
nueva cultura anti-capitalista que impuls6 la constitucion de Hombres Nuevos. En este
sentido, Rafael Diaz Salazar analizé de qué manera las religiones del “cristianismo
liberacionista” cumplieron funciones emancipatorias como las adjudicadas por
Gramsci al Partido Comunista: desbloqueo ideolégico de las masas hacia el socialismo,
deslegitimaciéon del orden social vigente, movilizacién politica revolucionaria y
legitimacién de un proyecto revolucionario.

Para Michael Lowy, fue Gramsci quien mas se ocup6 de reflexionar sobre el tema
religioso entre los pensadores marxistas:

“no estaba interesado en la Cristiandad primitiva o los herejes
comunistas del Medioevo, sino en la funciéon de la Iglesia catélica en la
sociedad capitalista moderna: es uno de los primeros marxistas que
intenté entender el rol contemporaneo de la iglesia y el peso de la
cultura religiosa entre las masas populares” (Lowy, 1999: 24).

Asi como Lowy reconocid en Engels y el joven Marx el énfasis puesto en el caracter
dual del fendmeno religioso (la legitimacion del orden existente, pero de acuerdo a
circunstancias sociales, su rol critico e incluso revolucionario), en Gramsci puede
rastrearse esta misma dualidad a partir de su entendimiento de la Iglesia como
forjadora de hegemonia en el plano cultural, del impacto de la cultura religiosa en las
masas populares y de su reivindicacién de la Reforma Protestante como modelo de
reforma cultural y moral para el marxismo. Es decir, el interés por la religion, que Diaz
Salazar seflalé6 como central en la obra de Gramsci, estd puesto al servicio de la
construccion de una teoria de la revolucion.

Para Gramsci la razén por la cual la religién es la ideologia mas arraigada en el
sentido comun se debe a la unidad que la iglesia logr6 sostener entre sus intelectuales

y las masas, gracias a la capacidad organizativa de los primeros. De ahi que haya
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observado la importancia del factor cultural e ideoldgico para lograr la cohesion entre
las fuerzas sociales y la necesidad de crear nuevos intelectuales organicos al
movimiento obrero. Para Gramsci la elaboracion de una cultura marxista - popular y
hegemoénica - pasaba, en un pais de tradicion catdlica, por la formaciéon de una
religion popular que fuera capaz de fundar un verdadero movimiento cultural,
nacional y popular. Por tanto, si bien estudio el ejemplo de la Iglesia Catodlica como
constructora de hegemonia en la sociedad civil, al mismo tiempo propuso como
modelo a seguir el de la Reforma Protestante>” percibida como un movimiento de
reforma moral e intelectual llevado a cabo por las masas, que no neutralizé sus
componentes populares sino que logré una sintesis entre estos y sus intelectuales.

De esta manera, se puede pensar que la Teologia de la Liberacién recuperé la
lectura de Gramsci en torno a una necesaria alianza entre marxismo y cristianismo, en
funcién del impacto que este ultimo tiene en la cultura popular especificamente en
paises de arraigada religiosidad como es el caso de América Latina:

“Es justamente en la Teologia de la Liberacién donde podria incluso
establecerse un momento bastante autonomo de la recepcion de
Gramsci en América Latina a partir de la estadia de Gustavo Gutiérrez
en Roma en los afios 1959-1960. De vuelta al Perd, Gutierrez abrira
su Teologia de la liberacién -texto central en su produccion,
destinado, ademas, a circular profusamente en América Latina-- con
una parafrasis de Gramsci, que construye la imagen de que “todos los
hombres son te6logos” (Massardo, 1999).

La obra del sacerdote peruano Gustavo Gutiérrez La teologia de la liberacién.
Perspectivas (1971) no es s6lo un analisis teoldgico que recogio6 todos los temas que se
habian planteado durante la década del sesenta en documentos y conferencias
episcopales, sino que su originalidad residi6 en que los abordé desde una perspectiva
historica, politica y socio-econémica. Empero, este radicalismo inicial fue matizado a

partir de 1980, y puede observarse en las acotaciones que el autor realizé sobre su

57 Michael Lowy sefial6 en “Comunismo y religion: la mistica revolucionaria de ].C. Mariategui”, que este
compartié con Gramsci el interés por el protestantismo, en cuanto forma moderna y dindmica de
religion, pero no creyé en la posibilidad de su futuro desarrollo en América Latina: su expansion es
perjudicada por el desarrollo del movimiento antiimperialista, que considera a las misiones
protestantes como tacticas avanzadas del capitalismo anglosajon: britanico o norteamericano.
(Mariategui, 1928 a, 1976: 192). Ver: Guibal, F. e Ibafiez, A. “Gramsci y Mariategui” en Mariategui Hoy,
Lima, Ed. Tarea, 1987, pp.133-145.
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libro en la reedicién de 1990. Segin Lowy: “desde 1984, tras la critica del Vaticano,
Gutiérrez parece haberse retirado a una exposicion menos expuesta, reduciendo la
relacién con el marxismo a un encuentro entre la teologia y las ciencias sociales”
(Lowy, 1999:96).

Lo contrario sucedié con el tedlogo brasilefio Leonardo Boff, quien tras la brutal
denuncia al funcionamiento jerarquico y autoritario de la Iglesia catoélica en su libro
Iglesia: Carisma y poder (1981)>8 fue condenado por el Vaticano a un afio de “silencio
obsequioso” y depuesto de todas sus funciones editoriales y académicas en el campo
religioso>?. Este libro de Boff recuperdé la necesaria autocritica que Gramsci reclamoé a
la Iglesia Catélica, y que no se encuentra en Gutiérrez. Aunque, cabe aclarar que el
libro de Boff se escribié 10 afios después que el de Gutiérrez, en especial luego de la
Conferencia de Puebla de 1979 (con cuyas conclusiones dialoga permanentemente),
que plante6 la necesidad de que la Iglesia volviera al catolicismo popular a partir de
una practica misionera, para integrarlo a la estructura eclesiastica y revitalizar asi la
institucion. Eje central de las cavilaciones del libro de Boff.

El libro de Gutiérrez puede ser tomado entonces como texto fundante de la
Teologia de la liberaciéon. En este se recupero la visién marxista de la historia como
lucha de clases, al sostener que la historia es un constante proceso de liberacion del
hombre, tanto individual y personal (de superacion de la mentalidad oprimida) como
material y objetiva. Es esta doble liberacién como autoconquista del hombre, lo que le
permitié a Gutiérrez hablar de una “revolucion cultural permanente”. Lo que propuso
Gutiérrez como Teologia de la liberacién es complementario al modelo de reforma
intelectual y moral que impuls6 Gramsci, la necesidad de fundar una nueva cultura y
un hombre nuevo basada en los valores cristianos que sostiene la Biblia, a partir de la
influencia de intelectuales religiosos organicos de los sectores populares. De ahi que

también haya recuperado a Paulo Freire en su planteo de la educacién liberadora:

58Un interesante analisis sobre la estructura burocractica institucional de la Iglesia y las necesarias
reformas que debe efectuar para adaptarse a la nueva coyuntura histérica, puede leerse en Illich, I. “El
clero una especie que desaparece”. Cristianismo y Revolucién, Nro. 11, Noviembre de 1968. Pp. 17-23.
59Dada la presiéon mundial sobre el Vaticano en 1986 se levant6 su pena, pero en 1992 tras una nueva
amenaza de puniciéon por las autoridades de Roma, renuncié a sus actividades sacerdotales y se
autopromovi6 al estado laico. En una frase de fuerte connotacién gramsciana afirmd: “Cambio de
trinchera para continuar en la lucha”.
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“A través de una “accién cultural’-que une teoria y praxis-
desalienante y liberadora, el hombre oprimido percibe y modifica su
relacion con el mundo y con los demas hombres. Se pasa asi de una
“conciencia ingenua” que no problematiza [..] a una “conciencia
critica” que ahonda los problemas, es abierta a lo nuevo [..] el
oprimido “extroyecta” la conciencia opresora que habita en €l, cobra
conocimiento de su situacion, encuentra su propio lenguaje y se hace
él mismo, menos dependiente, mas libre, comprometiéndose en la
transformacién y construccion de la sociedad” (Gutiérrez, 1990:143).

La reivindicacién del hombre como sujeto de la historia implicéd para Gutiérrez el
desarrollo de una “espiritualidad de la liberaciéon” que se nutri6 de la praxis historica 'y
colectiva. Esta espiritualidad, que retoma y amplia Pedro Casaldaliga en su obra
literaria, se encuentra anclada en situaciones de opresiéon y debe conducir a la accion,
debe brotar espontaneamente pero al mismo tiempo debe ser dirigida y disciplinada
hacia un fin comun: “debe brotar la fe y la esperanza en aquel que viene a arrancar de
raiz la injusticia, y a aportar, en forma imprevisible, la liberacién total [...] estara
centrada en una conversién al projimo, al hombre oprimido [..] No sdlo con
generosidad, sino también con analisis de situacién y con estrategia de accion”
(Gutiérrez, 1990:245). La importancia que Gutiérrez le brind6 a la Fe y a la voluntad
en el proceso de liberacion politica, lo vincula con los planteos del marxismo de
Mariategui, Gramsci y Bloch. De hecho, el tedlogo utilizé la categoria de Esperanza®?
de Bloch para pensar lo fundamental de las motivaciones subjetivas en los procesos
revolucionarios. Esto también se observara en las reflexiones de Casaldaliga y Betto.

La idea de Esperanza esta vinculada, para Gutiérrez, con el concepto de utopia. Para
el autor, la utopia se opone a la nociéon de ideologia, a la cual defini6 como falsa
conciencia que conduce a legitimar el orden social; a diferencia de la utopia que es un
factor de movilidad histérica: “El Evangelio no nos proporciona una utopia: esta es

obra humana [...] La fe, la caridad y la esperanza, para quien vive de ellas, son un

60E] aporte de Bloch, que repercutiéo en la Escuela de Frankfurt (Max Horkheimer, Erich Fromm),
rescat6 la dualidad que sefialaba Marx con respecto al fendmeno religioso pero poniendo el énfasis en
su potencial revolucionario: “la religién es una de las formas mas significativas de conciencia utépica,
una de las expresiones mas ricas del Principio Esperanza. A través de su capacidad de anticipacion
creativa, la escatologia judeo-cristiana —universo religioso favorito de Bloch- contribuye a dar forma al
espacio imaginario de lo ain no existente” (Lowy, 292).

Ver: BLOCH, E. El principio esperanza. Obra completa. Madrid: Trotta, 2004.
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factor radical de libertad espiritual, y de creacién e iniciativa histéricas” (Gutiérrez,
1990:286).

La TdL pensé también como problema teoldgico qué tipo de institucién estaba en
sintonia con el mundo y el hombre nuevo que proponia. Esto es lo que desarroll6 Boff
en Iglesia: carisma y poder al hablar de eclesiogénesis. Es decir, el nacimiento de una
nueva forma eclesiastica en América Latina que para el tedlogo brasilefio se
encontraba en las organizaciones de base popular a partir de las cuales debia
comenzar a pensarse la teologia latinoamericana. Nuevamente en esta propuesta se
puede pensar a Gramsci: el papel de la cultura popular contrahegemoénica en la
creacion de conciencia revolucionaria. Para Boff, la Iglesia cumple una funcion
intermediaria e historica entre el mundo y el Reino de Dios (fin dltimo, utopia
realizada en la historia) sin favorecer ninguno de los planos. Es decir, una Iglesia que
supera tanto el eclesiocentrismo (lo que propuso el Concilio Vaticano II) como el
paternalismo.

Boff utiliz6 el concepto de hegemonia para describir la manera en la que comenzo a
generalizarse a partir de los afios sesenta, en el sector popular, una nueva practica de
iglesia. Esta nueva iglesia fue producto de la nueva mirada sobre el subdesarrollo que
propuso la Teoria de la Dependencia. Para el tedlogo brasilefio, la necesidad de
construir un modelo liberador y alternativo a la situaciéon de dependencia debia ir de
manos de una acciéon hegemonizada por los oprimidos:

“El sujeto histoérico de esta liberacién seria el pueblo oprimido, que
debe adquirir y elaborar una conciencia de su situacion de oprimido,
organizarse y articular una serie de practicas que tengan como objeto
el logro de una sociedad alternativa menos dependiente e injusta. Las
demas clases pueden y deben incorporarse al proyecto de lo
oprimidos, pero sin pretender asumir su hegemonia” (Boff, 1981:3).

El libro de Boff es una larga reivindicaciéon de las Comunidades de Base como una
iglesia de raigambre popular. No se trat6 de una iglesia que se convirtio al pobre, sino
de una iglesia que naci6 de las bases populares y fund6 sus intelectuales organicos
junto con una nueva cultura cristiana. En este punto el proyecto de una iglesia popular

entra en didlogo con el proyecto de Gramsci: las Comunidades de Base (CEBs) como

nuevos centros de poder que se generalizan en la sociedad civil, socavan el poder
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hegemonico y devienen focos pedagdgicos que refundan la moral cristiana®l. Las
CEBs, como iglesia popular, asumen una actitud politica funcional y semejante al
proyecto gramsciano: procuran la universalidad que ha logrado la cultura catélica sin
reproducir sus jerarquias institucionales, pues recuperan de las comunidades
paulinas de la iglesia primitiva el concepto de Carisma como principio estructurante
de poder.62 Este tipo de Iglesia ya no resulta una fuerza que disputa en el campo
politico contra el marxismo, por el contrario, es necesaria y complementaria al

marxismo en un continente de marcada cultura religiosa como el latinoamericano.

Desarrollo, Dependencia y Liberacion: La Teoria de la Dependencia y la crisis
del paradigma desarrollista

Claudia Gilman sefal6 que entre los afios 1959 (triunfo de la Revolucion Cubana) y
1974 (proliferacion de dictaduras politicas en el continente latinoamericano) se
conform6é un nuevo campo discursivo caracterizado por la izquierdizacién del
lenguaje intelectual y la hiperbolizacién de la idea de cambio inminente, tefiido de
profetismo y mesianismo. En este contexto, la Iglesia Catélica también transformé su
discurso durante el papado progresista de Juan XXIII. La nueva pastoral que tomo
cuerpo a partir del Concilio Vaticano II (1962-1965) puso el énfasis en el rol social y
caritativo de la iglesia frente a una coyuntura en transformacion. Las ideas de “nueva
era” y “transformacién” que estructuraron los documentos eclesiasticos condujeron a
establecer un mayor vinculo entre el Vaticano y los paises del Tercer Mundo,
poniendo en evidencia el potencial transformador de esta region (en un contexto
marcado por la descolonizacion africana, la resistencia vietnamita y la revolucion

cubana).

61Boff recuper6 como Gutiérrez, el modelo pedagoégico de Freire para revertir el monopolio pedagégico
de la jerarquia eclesiastica (Ecclesia docens) ejercido sobre la masa de fieles (Ecclesia discens). Propuso
a partir del esquema comunitario de las CEB, un modelo pedagdgico bidireccional entre ambas esferas,
o dialégico que debia basarse en un didlogo y un intercambio sincero de saberes, una actitud critica
mutua y un polo de referencia extra eclesidstico. Es decir, se traté de una interaccién vertical y
horizontal.

%2Este concepto de Carisma es para Boff el verdadero principio de estructuracién de la Iglesia. El
carisma estd en todos los integrantes de la comunidad, presente como un talento natural vivido de
forma gratuita, desinteresada y puesto al servicio de esa comunidad. Lo que implica cierta funcién
pedagdgica y edificante.
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Dos de las elaboraciones intelectuales fundamentales de la época fueron la Teoria
de la Dependencia y la Teologia de la Liberacidon que recibié un gran impacto de la
primera, en especial gracias a un fendmeno clave del periodo: la institucionalizacion y
el ascenso de las ciencias sociales (Devés Valdés, 2003)63, en un movimiento que se
desplaz6 a partir de mediados del siglo XX, de la reflexiéon nacional a través del
ensayismo social hacia la sociologia profesional y su preocupacion por Ila
modernizacion:

“el aporte teodrico de las ciencias econdmico-sociales inauguradas
hacia 1950 y la reconfiguracion que hicieron del espacio intelectual
ha tenido una significacién para el pensamiento latinoamericano de
la segunda mitad del siglo XX mucho mayor que el aporte del
pensamiento previo a 1950 y mayor también que otros posteriores a
1950. Incluso sus aportes sirvieron como referencias para la rebelion:
los dependentistas y liberacionistas contra su “desarrollismo”, los de
la seguridad nacional contra su izquierdismo, los neoliberales contra
su estatismo” (Devés Valdés, 2003: 68).

En consecuencia, tanto la Teoria de la Dependencia como la Teologia de la
liberaciéon son deudoras del pensamiento Desarrollista que comenz6 a elaborarse
gracias al auge de las ciencias sociales y que penetré en varios campos discursivos: “El
tema del desarrollo era particularmente facil de insertar en diversos esquemas
ideolégicos. Ello ocurri6 de manera importante en al menos tres tendencias - el
marxismo, la doctrina social catélica y el nacionalismo- lo cual genera una serie de
hibrido” (Devés Valdés, 2003: 66). La Doctrina Social de la Iglesia reivindic6 un
proceso mistico de “desarrollo” de los pueblos subdesarrollados a partir del aporte
dadivoso (caridad) de capital de las potencias centrales. La teologia del desarrollo fue
la reflexion de una fe que propuso, en el campo socio-politico y econdmico, reformas

sociales parciales y que reivindico al Estado como portador de la gracia y el buen

ejemplo:

63En El pensamiento latinoamericano en el siglo XX (Bs.As: Biblos, 2003), el autor sefial6 que dicha
institucionalizacién se realiz6 a partir de 1950 dentro de las universidades latinoamericanas, y
producto de la contribucién de organizaciones como la CEPAL, la OEA, FLACSO, ALAS (Asociacién
Latinoamericana de sociologia), Grupo Latinoamericano para el desarrollo de la sociologia, CLAPCS
(Centro Latinoamericano de Pesquisa en Ciencias Sociales). Esta tltima instituciéon marcé la integracion
latinoamericana de los estudios sociales. Paso que también dio la CEPAL al integrar a cientistas
brasilefios con hispanoamericanos.
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“una teologia ideologizada, que hace hincapié en la creacién y pasa
por alto la existencia del pecado y la ruptura de la muerte de Jesus;
consecuentemente rechaza toda praxis que pueda suponer cualquier
forma de lucha o revolucion. Que ésta haya sido la ideologia teolégica
reinante en América Latina, primero por su condicién de region
colonizada y por la identificacion de los intereses eclesiasticos con el
estrato dominante, y luego por la presunta modernizacién en su
incorporacion a los procesos de desarrollo, es la mejor prueba de la
profunda implicacién de la estructura econémica con la ideologia
religiosa” (Ellacuria, 1990:98).

El Concilio Vaticano II que dio origen a la reflexion de la liberacion en América
Latina, debe pensarse dentro de este periodo desarrollista que culminé con un
Congreso en México en septiembre de 1969 bajo el lema “Fe y Desarrollo”. En este
contexto, la Conferencia del Episcopado de Medellin de 1968 se presenté como un
momento de transicion del lenguaje desarrollista hacia el de la liberacién generado
por la nueva mirada sobre el subdesarrollo que propuso la Teoria de la Dependencia,
y que abrié el paso hacia la conformacién de la Teologia de la liberacién
latinoamericana a comienzos de los afios setenta.

La Teoria de la Dependencia como una de las elaboraciones del marxismo desde
América Latina, aparecié marcadamente en los primeros trabajos de los te6logos de la
liberacion, pero comenzé a vislumbrarse con cierta anterioridad en el documento de
Medellin de 1968 y le permitio6 a la teologia desprenderse de la tutela de la filosofia.
Dicha categoria utilizada con status cientifico y explicativo de la situacion de América
Latina surgié como oposicion a la Teoria Desarrollista®4. Segin Theotonio Dos Santos,
la Teoria del Desarrollo como expresion fundante de las ciencias sociales se propuso
dar cuenta del proceso civilizatorio occidental, es decir, del proceso llamado
“modernidad” basado en el deterioro de los términos de intercambio y en la nocién de

centro-periferia. La teoria concibi6 a la modernidad como modelo universal e ideal, un

estadio de productividad que todos los pueblos debian alcanzar, ya que se trat6 del

64E] debate entre desarrollismo y dependencia podria rastrearse a comienzos del siglo XX en el campo
intelectual latinoamericano como trasfondo de la disputa sostenida entre Maridtegui y Haya de la
Torre: “Para Haya hay dos economias: una dependiente y otra central, que tienen logicas diferenciadas
segun su “espacio-tiempo”. Para Mariategui el capitalismo articula centro y periferia en una unidad
complementaria para su reproducciéon” (Funes, P. Salvar la nacién. Intelectuales, cultura y politica en los
afios veinte latinoamericanos. Bs.As: Prometeo, 2006. Pag.359)
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primer concepto en América Latina que se acufi6 a partir de la influencia del
pensamiento norteamericano por sobre el europeo®s.

La incapacidad del capitalismo para instaurar una continuidad en el modelo de
desarrollo auténomo en las ex colonias, produjo un resquebrajamiento de este
paradigma. Asi, el desplazamiento de los debates desarrollistas y estructuralistas de
los afios anteriores (ahora bajo el influjo de los movimientos de liberacion del Tercer
Mundo) desde una perspectiva meramente econdémica hacia una reflexién sobre los
factores sociales del desarrollo, permiti6 el surgimiento en América Latina de la
Teoria de la Dependencia. La cual entendi6é al subdesarrollo como producto de un
proceso histoérico afincado en las estructuras nacionales.

Para Dos Santos las ideas centrales que caracterizaron a dicha teoria fueron la
comprension del subdesarrollo como consecuencia de la expansiéon de los paises
industrializados; el desarrollo y el subdesarrollo como dos aristas de un mismo
proceso, por el cual el subdesarrollo no implica un primer estadio dentro de un
proceso evolucionista; y la dependencia como fen6meno tanto externo como interno
afincado en la estructura social e ideoldgica de los paises subdesarrollados. La escuela
de la dependencia logré un consenso en torno a la necesidad de profundizar una
metodologia historico-estructural, dialéctica e interdisciplinaria que pusiera el énfasis
en la relaciéon de la totalidad con las partes, en un doble enfoque econdémico y

socioldgico. Sin embargo, la complejidad de los temas abordados abrié un abanico de

65Fue la obra de W.W. Rostow, The Process of economic Growth (1961) la que marcé el auge del
desarrollismo en los afios cincuenta, centrado en los modelos de take off (despegue) de la Inglaterra de
1760, de los EE.UU post guerra civil y de la Alemania de Bismarck. Esta teoria postulé la situaciéon de
subdesarrollo como una diferencia gradual con el desarrollo, y sefialé como solucion, la idea
evolucionista de imitacion a los paises desarrollados y no una idea de ruptura o revolucion. Esta escuela
situé en los factores internos las causas del subdesarrollo, principalmente en la supervivencia de
elementos feudales en dichas economias, en sus oligarquias, sus poblaciones rurales y su mentalidad
arcaica no integrada a la mentalidad del progreso. Por ello postuldé como premisas basicas el
proteccionismo arancelario a la industria manufacturera, la planificacién estatal y promocién de nuevas
industrias sustitutivas de importaciones, sin cuestionar el concepto de propiedad privada, y defienda
regimenes democraticos formales y su estrecha relacion con las grandes potencias capitalistas. Esta
teoria se dividié en varias escuelas. El gran precursor en América Latina fue Raul Prebisch quien
postul6é por primera vez el deterioro en los términos de intercambio y el rol creativo del Estado en
situaciones de desarrollo; y tuvo un gran impacto en la teoria del subdesarrollo formulada por Celso
Furtado. A partir de los afios cincuenta se profundizé con la primera generacién de la CEPAL, los
soci6logos empiristas como Gino Germani, la DESAL (Centro para el Desarrollo Econdmico y social de
América Latina) catdlica en Chile, y la influencia del pensamiento extranjero (Hans Singer, Ragnar
Nurkse, William Arthur, Rosenstein Rodan, Albert O. Hirschman).
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divergencias al interior de la escuela, las que Fernanda Beigel®® analiz6 con gran
acierto, a la vez que historizo6 el concepto de dependencia en América Latina®” a partir
del libro de Dos Santos (2002). En principio se encontraban los estructuralistas
cepalinos (CEPAL) Celso Furtado y Raul Prebisch “que descubren los limites de un
proyecto de desarrollo nacional autéonomo” (Dos Santos, 2002:25); luego los
“neomarxistas” como Theotonio dos Santos y Ruy Mauro Marini® que sefialaron la
naturaleza social y politica de los problemas del desarrollo econ6mico en América
Latina; los “marxistas ortodoxos” Cardoso y Faletto “por su aceptacién del papel
positivo del desarrollo capitalista y de la imposibilidad del socialismo para alcanzar el
desarrollo” (Dos Santos, 2002:26); y finalmente la perspectiva radical de André
Gunder Frank.

Mas alla de las criticas y revisiones que recibié la Teoria de la Dependencia®®,

Beigel rescat6 sus aportes para comprender la vigencia que sigue teniendo como

% Beigel enmarca las polémicas dentro de la escuela dependentista entre 1967 -afio de publicacién del
libro de Cardoso y Faletto- y 1979, cuando se cierra el debate Cueva-Bambirra y Cardoso y Faletto
publican el “Post Scriptum a Dependencia y Desarrollo en América Latina”. Los dos puntos mas
polémicos que problematiza la Teoria de la Dependencia y que suscitan fracturas en su interior son: la
condicidon feudal o capitalista de América Latina, y su capacidad para desarrollar una burguesia
nacional lo suficientemente fuerte y autbnoma como para gestar una revolucién nacional democratica.
Frente a estos temas fueron Ruy Mauro Marini y André Gunder Frank quienes sostuvieron una mirada
mas radical. Este tltimo sostuvo que América Latina era capitalista desde sus origenes, y por tanto,
presentaba una burguesia aliada al capital imperialista.

67 En el siglo XIX el concepto estuvo vinculado a la emancipacién cultural interna que seguia a la
independencia politica, en tanto “segunda independencia”. Durante el primer tercio del siglo XX se
traslada al pensamiento econdmico frente al cambio en la incidencia del capital norteamericano en
Latinoamérica (Mariategui, Gilberto Freire, Caio Prado Junior, etc). Durante los afios 40 y cincuenta,
emerge la CEPAL que consolida la visién centro-periferia.

68 Ruy Mauro Marini planteé por primera vez, desde una 6ptica estrictamente marxista, los elementos
para la construccion de una teoria marxista de la dependencia, en la cual analiz6 la forma en que se
especifican las leyes tendenciales del desarrollo capitalista en la regidon. Ver: Dialéctica de la
Dependencia (1974)

69Agustin Cueva es uno de los intelectuales que mas duramente critic a la Teoria de la Dependencia,
pero no bajo un afian simplificador de la misma (caracteristico de la sociologia conservadora), sino
instaldndose en el seno de un debate dentro de la izquierda, lo cual le permitié rescatar elementos y
sefialar deficiencias. Su critica se centra en especial en contra de la vertiente desarrollista de Cardoso y
Faletto y en los elementos mas débiles de la vertiente marxista de Gunder Frank, pero rescata en todo
momento los aportes de Marini y Quijano. En primer lugar rescata la funcion critica y dialéctica de esta
teorfa que critica tanto a la sociologia burguesa del desarrollismo, y el funcionalismo; como al
“marxismo-leninismo”. Cueva habla de una ambigiiedad de esta teoria que no consigue desprenderse
del campo problematico planteado por el desarrollismo ni de su perspectiva economicista. Es decir,
parten del manejo teérico arbitrario de dos patrones, el de un capitalismo “clasico” y el de un
capitalismo “dependiente” que en definitiva se presentan como dos modelos ideales; otra debilidad que
sefiala Cueva es el uso deficiente del instrumental marxista (fuerzas productivas, relaciones sociales de
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marco explicativo de la historia latinoamericana en tanto abogo6 por una comprension
de lo social que busco superar la fragmentacion analitica entre esferas econdmicas,
politicas y culturales. Por lo tanto, uno de los aportes mas importantes de la Teoria de
la Dependencia fue la superacidn de la fragmentacion dentro del campo de las ciencias
sociales, algo que reivindicaron los tedlogos de la liberacién en el Documento de
Medellin:

“Sergio Bagu insistia en que las ciencias sociales de Occidente son
mucho menos universales de lo que habitualmente se piensa [...] Las
teorias de la dependencia, la teologia de la liberaciéon, las
concepciones anticolonialistas, la filosofia de la liberacion, y otras
corrientes de los afios sesenta y setenta, pusieron en jaque tanto la
autonomia de las esferas sociales como la posibilidad de hallar “leyes
universales” capaces de explicar la realidad” (Beigel, 2006:320).

Hacia la Teologia de la Liberacion: los documentos eclesiasticos

En un articulo publicado en la revista Cristianismo y Revolucion en 1967, el
Presbitero Arnaldo Spadaccino analiz6 los documentos eclesiasticos de los afos
sesenta a los cuales defini6 como documentos doctrinarios que sostienen una doctrina
del hombre?”?, una doctrina de los bienes de la tierra’l, y finalmente una doctrina del
desarrollo que unifica las dos doctrinas anteriores: “Un pleno desarrollo del hombre
en todos los aspectos de la vida y a través de todas las riquezas de la tierra. Con una
presencia activa en los ambientes en que actiia” (Spadaccino: 1967, 12). Asi, senalé
que la doctrina oficial de la Iglesia ofrece una visién de desarrollo que apunta a una

realizacion del hombre en todas sus dimensiones: espiritual y material.

produccion, lucha de clases) para dar cuenta de los conceptos dependencia y dependiente cuyo uso
termina siendo totalitario. Finalmente sefiala que la teoria de la dependencia no da cuenta del
protagonismo de los sectores populares en la historia de la regién, sino del rol de la burguesia y las
oligarquias: Es decir, cierto determinismo que pone en escena la deficiente dialéctica interno-externo
de la teoria, como una determinacién que ocurre siempre en sentido tnico.

70 definido como “imagen de Dios. Hecho para conocer y amar, como Dios conoce y ama. Duefio por la
libertad de su destino. Y duefio de las cosas que transforma por su trabajo al servicio de los hombres
[...] juez en si mismo por su conciencia moral, pero distorsionado y alienado por sus cavilaciones entre
el altruismo y el egoismo” (Spadaccion, 1967:12).

71 que sostiene: “Todo lo que la tierra es y contiene, todo es para el hombre. Todos los hombres [...] en
el trabajo, el hombre se realiza, se desarrolla personalmente, establece un puente vital con todos los
hombres [...] Propiedad para todos, al servicio de todos, no para el egoismo, el odio, la explotacion, la
division” (Spadaccino, 1967: 12)
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Para Gustavo Gutiérrez, el término desarrollo se introdujo en los textos del
magisterio eclesidstico recién en los afos cincuenta y sesenta. Lo encontrd
ligeramente en la Mater et Magistra de Juan XXIII y en los capitulos Pacem in Terris y
Gaudium et Spes del Concilio Vaticano II: “la Gaudium et Spes hace, en general, una
descripcion mas bien irdnica de la situacion de la humanidad, lima las aristas, suaviza
los angulos, evita los aspectos mas conflictuales, rehtye las formas mas agudas de los
enfrentamientos entre clases sociales y entre paises” (Gutiérrez, 1990:89).

Silva Gotay analiz6 la manera en la que los nuevos aportes de la teologia europea
repercutieron en estos documentos, ya que en el documento Mater et Magistra (1961)
todavia se seguia pensando en términos esencialistas, mientras que en la enciclica
Pacem in Terris de 1963, dedicada a la problematica de la paz y la convivencia entre
pueblos y naciones diferentes, Juan XXIII por primera vez reconoci6 los derechos de
revolucién y de contacto entre cristianos y marxistas. Si bien en este documento se
siguié pensando en términos de “orden establecido por Dios”, este orden se defini6 en
términos de derechos humanos dentro de los cuales ubicé primero a aquellos de
orden material (medios indispensables para mantener un nivel de vida digno). Por lo
tanto, a partir de este documento que tuvo un gran impacto en América Latina, la
Iglesia puso en evidencia su preocupacion por incorporar la idea de “cambio” dentro
del esquema de “orden”. Frente a esta idea de cambio aceptd el vinculo entre
cristianos y marxistas, lo cual aparece dentro de las “Recomendaciones pastorales”
como su contribucion mas radical.

Para Rubén Dri, la aceptacion de cierta independencia del orden temporal, gracias
al aporte teolégico de Santo Tomads, permitié la fundacién de una “Nueva cristiandad”
caracterizada por la uniéon de la iglesia con el mundo:

“Asi transcurre el proceso desde la Rerum Novarum (1791) hasta el
documento Gaudium et Spes (1965) del Concilio Vaticano II, con el
cual se logra el maximo de unién deseable y posible entre iglesia-
mundo, iglesia-Estado, sagrado-profano, espiritual-material, a partir
de la concepcion de los ambitos separados, punto a partir del cual no
podia menos de producirse la crisis en dicha concepcion. Ya en
Medellin (1968) entra paradéjicamente en crisis Gaudium et Spes,
cuando en realidad debia ser su aplicacién en América Latina [...] Ello
fue asi porque mientras el documento del Vaticano II se hizo desde la
Optica iglesia-mundo, en Medellin, el elemento profético, si bien no
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rompié completamente esa 6ptica, la hizo entrar en crisis. En efecto,
documentos como los de “Justicia” y “Paz” se elaboran en gran parte
desde una dptica profética o fermental” (Dri, 1983: 22).

Por lo tanto, a partir del Gaudium et Spes que abri6 una crisis dentro de la Iglesia de
la Cristiandad gracias a la presencia de Juan XXIII, se produjo un lento desplazamiento
hacia una nueva concepcion de iglesia que tomé forma en América Latina a partir de
los afios sesenta con la Conferencia de Medellin.

Dados a conocer en 1965, los documentos del Concilio Vaticano II presentaron un
contenido eminentemente social. Se dividieron en tres partes: un estudio preliminar
de caracter sociologico, un sintético tratado de antropologia cristiana, y varios
desarrollos de filosofia social cristiana. Una novedad fue el capitulo dedicado a la
cultura como meta necesaria para la evangelizacion de los pueblos (nuevamente se
recupera la importancia brindada por Gramsci a la cutura como ambito de
construccion de hegemonia). Contiene asimismo aportes sobre la vida econémico-
social, sobre politica nacional e internacional, sobre el progreso de la ciencia y la
técnica, y las relaciones entre la comunidad politica y la Iglesia, fundamentadas en una
fuerte defensa de la paz.

En el capitulo Gaudium et Spes (Sobre la Iglesia en el mundo actual), el mas
trascendente del Concilio Vaticano II, se expusieron las ideas proferidas por los paises
del Primer Mundo para los cuales la pobreza se plante6 como concepto abstracto que
debfia ser erradicado gracias a la caridad de los paises desarrollados. Las concepciones
abstractas tanto del hombre como de sus problemadticas permitieron eludir ciertas
cuestiones de fondo vinculadas al funcionamiento del sistema capitalista, y plantear
dichas problematicas desde una perspectiva moral antes que en términos de luchas de
clases.

El documento se encuentra estructurado en cuatro partes. La primera, compuesta
por el “Proemio” y “Exposicion preliminar. Situacion del hombre en el mundo de Hoy”,
define sucintamente al destinatario del documento, E1 HOMBRE, demarcando asi el
ecumenismo del mensaje cristiano. Si bien se hace hincapié en la figura del “pobre”,

prima una idea mas universal y abstracta del “hombre” (aunque se recupera la
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dimension material del mismo), categoria que se fue abandonando en los documentos
posteriores en pos de la de “paises pobres” y “oprimidos”:

“Es la persona del hombre la que hay que salvar. Es la sociedad
humana la que hay que renovar. Es, por consiguiente, el hombre, pero
el hombre todo entero, cuerpo y alma, corazén y conciencia,
inteligencia y voluntad, quien serd el objeto central de las
explicaciones que van a seguir”.

Las ideas de renovacion y transformacion son el pilar sobre el que se estructuran
todos los temas abordados en el documento. Se hace menciéon a los sintagmas
“metamorfosis social y cultural”, “crisis”, “transformacion”, “proceso de aceleracién”,
“desorden”, “rapida mutacidon”. Este desajuste entre las antiguas instituciones y
concepciones, generan una situacion de desorden y tension. Los conflictos son
percibidos como productos de un cambio en las tecnologias, en el desarrollo de
nuevas disciplinas sociales y su consecuente impacto en la secularizaciéon de la vida
religiosa. Asi, se subsumen dichas tensiones en una mayor, el conflicto moral: “En
realidad de verdad, los desequilibrios que fatigan al mundo moderno estan
conectados con ese otro desequilibrio fundamental que hunde sus raices en el corazon
humano”.

La segunda parte, “La Iglesia y la vocacién del hombre”, va desde lo particular hacia
lo general porque parte del Hombre como ser social, luego se dedica a la comunidad
humana, posteriormente a la actividad humana en el mundo y finalmente a la misién
de la iglesia en el mundo contemporaneo. La concepcion del hombre que se presenta
no logra superar la dualidad tradicional cuerpo-alma. Se trata de un hombre escindido
entre el bien y el mal y, por tanto, no se entiende la idea del pecado desde una
dimension socio-econdmica, material, sino espiritual, a través del uso de categorias
abstractas tales como “esclavitud del diablo y el pecado” y “lucha contra el demonio”.
Si bien el documento admite cierta libertad de accion del hombre, esta se vincula con
la idea de orden moral. Asi, el Bien se encuentra asociado a la idea de Orden, pero se
sigue apelando a una concepcién trascendente de justicia al invocar la idea de Juicio
Final y de compensaciéon en un orden supraterrenal: “el hombre ha sido creado por

Dios para un destino feliz situado mas alla de las fronteras de la miseria terrestre”.
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El espiritualismo que se observa en el documento se opone al materialismo
marxista (que no aparece mencionado explicitamente), de ahi que el presente
documento aborde una critica a dicha filosofia en tanto “Humanismo ateo”: “Hay
quienes exaltan tanto al hombre, que dejan sin contenido la fe en Dios, ya que les
interesa mas, a lo que parece, la afirmacion del hombre que la negacion de Dios [...]
Entre las formas del ateismo moderno debe mencionarse la que pone la liberacion del
hombre principalmente en su liberaciéon econdémica y social”. Frente al ateismo, la
Iglesia propone fomentar la evangelizacion y la actitud caritativa hacia el “necesitado”.
Aunque por momentos se intente rescatar cierta importancia del orden material y de
la libertad de la praxis humana, siempre prima una concepcion trascendente que
parte de una naturalizacion del pecado y la desigualdad entre los hombres:

“Es cierto que las perturbaciones que tan frecuentemente agitan la
realidad social proceden en parte de las tensiones propias de las
estructuras econdmicas, politicas y sociales. Pero proceden, sobre
todo, de la soberbia y el egoismo humanos, que trastornan también el
ambiente social. Y cuando la realidad social se ve viciada por las
consecuencias del pecado, el hombre, inclinado ya al mal desde su
nacimiento, encuentra nuevos estimulos para el pecado.”

Este determinismo que pesa sobre el hombre justifica la actitud paternalista de la
iglesia, que se propone atenuar las contradicciones sociales pero sin erradicarlas,
partiendo del concepto vago de “dignidad humana” como categoria de igualdad:
“Aunque existen desigualdades justas entre los hombres, sin embargo, la igual
dignidad de la persona exige que se llegue a una situacién social mas humana y mas
justa. Resulta escandaloso el hecho de las excesivas desigualdades econdmicas y
sociales que se dan entre los miembros y los pueblos de una familia humana”.

Con respecto a la actividad de hombre en el mundo, que resultaria una redundancia
desde una perspectiva inmanentista, se pregona una idea de riqueza espiritual que
contrasta ascesis con acumulacién, y por ende, impulsa la caridad del rico hacia el
pobre: “El hombre vale mas por lo que es que por lo que tiene”. Por lo tanto, la idea de

liberacién en este documento es otra. Es una liberacion agenciada por un “Creador”

(todas las frases en voz pasiva presentan a Dios/Cristo como agente de la accién y al
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hombre como beneficiario), y que se realizard en un futuro, el Reino de Dios, como
purificacion espiritual:
“Se nos advierte que de nada le sirve al hombre ganar todo el mundo
si se pierde a si mismo. No obstante, la espera de una tierra nueva no
debe amortiguar, sino mas bien aliviar, la preocupaciéon de
perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia
humana [...] El reino esta ya misteriosamente presente en nuestra
tierra, cuando venga el Sefior se consumara su perfeccién”.

En este estado de cosas, la Iglesia reivindica su funcién escatolégica pero pretende
recuperar una funcién en el orden temporal, aunque dejando clara su no intervencion
en el campo politico, como el aporte mas importante del documento. De ahi que se
reivindique fuertemente la figura del laico, en tanto religioso que actua en el orden
temporal: “Los laicos, que desempefan parte activa en toda la vida de la Iglesia, no
solamente estan obligados a cristianizar el mundo, sino que ademas su vocacion se
extiende a ser testigos de Cristo en todo momento en medio de la sociedad humana.”

La tercera parte “Algunos problemas mas urgentes” propone las preocupaciones
fundamentales de la iglesia frente a la coyuntura de cambios. Resulta llamativo que en
un contexto altamente radicalizado a nivel mundial, la Iglesia postule en primer lugar
la conservacién de las instituciones tradicionales del matrimonio y la familia. En
segundo orden de prioridades se propone como preocupacién el progreso cultural
fomentando la equitativa distribucién de los bienes culturales, aunque nuevamente la
iglesia acepta una distribucién desigual en tanto propone democratizar bienes de
cultura “basicos”. Por otro lado, postula la independencia del desarrollo cientifico y
estimula un acercamiento de la teologia a las ciencias sociales, operacion que llevaran
a su maxima expresion los tedlogos de la liberacién: “Hay que reconocer y emplear
suficientemente en el trabajo pastoral no sdlo los principios teoldgicos, sino también
los descubrimientos de las ciencias profanas, sobre todo en psicologia y sociologia,
llevando asi a los fieles y una mas pura y madura vida de fe [...]”

En tercer orden de prioridades se postula el problema de la vida socio-econ6mica,
preocupacion que comenzara a tomar protagonismo en los siguientes documentos
eclesiasticos y particularmente en aquellos promulgados desde el Tercer Mundo. En

este capitulo no se hace mencion al concepto de desarrollo sino al de progreso, pero se
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los trata como sin6nimos. Sin embargo, se critica la idea de progreso econémico que
trae como corolario el endurecimiento de las relaciones sociales, adjudicadas a
problemas morales como el egoismo y el afan de lucro. Por tanto, se habla de un
progreso puesto al servicio del hombre “integral” (categoria que en la enciclica
Populorum Progressio se desplazara a la idea de desarrollo):

“En un momento en el que el desarrollo de la vida econémica, con tal
que se la dirija y ordene de manera racional y humana, podria mitigar
las desigualdades sociales con demasiada frecuencia trae consigo un
endurecimiento de ellas y a veces hasta un retroceso en las
condiciones de vida de los mas débiles y un desprecio de los pobres
[...] Cada vez se agudiza mas la oposiciéon entre las naciones
econdmicamente desarrolladas y las restantes, lo cual puede poner
en peligro la misma paz mundial”.

Si bien no se profundiza la relacién de desarrollo desigual entre paises, la
perspectiva sobre dicha problematica retoma las teorias del desarrollo. Frente a la
denuncia del desarrollo desigual entre paises, el documento propone una serie de
reformas de caracter urgente pero sin seflalar responsabilidades como lo haran los
siguientes documentos eclesiasticos. La estructura oracional es impersonal: “hay que
favorecer el progreso técnico”, y sostiene como medidas principales una economia de
libre concurrencia que limite la accion estatal (en los siguientes documentos la
iniciativa publica sera reivindicada como necesaria para el desarrollo): “No se puede
confiar el desarrollo ni al solo proceso mecanico de la accién economica de los
individuos ni a la sola decisién de la autoridad publica”; el fomento de la tecnificaciéon
en el sector agricola; la mejora en las condiciones de trabajo con remuneraciones
aptas para permitir la subsistencia del trabajador asi como el suficiente tiempo de
reposo y descanso; la promocion de la organizacién sindical asi como de su
participacion en la gestién de la empresa; el aumento del gasto publico y la regulaciéon
de las politicas monetarias.

Como el “Principio de Subsidiariedad” que postulaba la Doctrina Social de la Iglesia

entraba en conflicto con la intervencion del Estado en el proceso de desarrollo

(fundamental para los paises en vias de desarrollo’Z), en la perspectiva actual de la

72 La Enciclica “Pacem In Terris” (1963) proclamé la mediacion del Estado para el pleno desarrollo de
los valores individuales, aunque lo coart6é al sentenciar la defensa de la libertad de acciéon de los
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Doctrina Social de la Iglesia a partir del Concilio Vaticano II, se adoptan nuevos
modelos de socialismo como técnicas para el desarrollo en los paises del Tercer
Mundo (opuesto a un modelo de socialismo filoséfico). Por ejemplo, se promueve la
aplicacion de cierto estatismo y la organizacidon de agentes y factores de produccion
para aprovechar al maximo los recursos. La intervencion estatal permite ganar
actuacion racional y trascender los intereses de clase. Pero este estatismo es de
caracter temporario, como mediador de la comunidad en una etapa de transicion. Por
lo tanto, el documento no contempla las caracteristicas especificas de los paises
subdesarrollados: la inexistencia de un proceso de diferenciacién social concomitante
a la expansiéon de la iniciativa privada, la urgencia del desarrollo que implica la
intervencion estatal, la existencia de contradicciones con el bien comun y con el
interés nacional. Es por esto que estos documentos seran el punto de partida que le
permitird a la TdL radicalizar esta opcidn, al producir una critica de la explotacién en
clave marxista, reemplazando la caridad por la justicia social, negandose a idealizar el
pasado patriarcal y, por consiguiente, proponiendo una economia socializada.

Uno de los aportes mas importantes del documento Gadium et spes es aquel
vinculado al tema de la propiedad privada, ya que sostiene “el destino universal de los
bienes” y justifica la expropiacion y distribucién equitativa de los mismos bajo
contraprestacion de una indemnizacidn:

“Quien se halla en situacion de necesidad extrema tiene derecho a
tomar de la riqueza ajena lo necesario para si [...] El derecho a la
propiedad privada no es incompatible con las diversas formas de
propiedad publicas existentes. El paso de bienes a la propiedad
publica s6lo puede ser hecha por la autoridad competente de acuerdo
con las exigencias del bien comin y dentro de los limites de este
ultimo, supuesta la compensacion adecuada. A la autoridad publica
toca, ademas, impedir que se abuse de la propiedad privada en contra
del bien comun.”

particulares. Distingue entre “Desarrollo econémico” y “Desarrollo Integral” que supone un riesgo de
moralismo al proponer un asistencialismo que aplaque los efectos nocivos del statu quo en lugar de
modificarlos. Dos contribuciones innovadoras de la Pacem in Terris: en términos metodologicos
estimuld el trabajo de interpretacion entre los principios y su contenido histdrico. Por otro lado, se
adelanto en el estudio del papel del Estado en situaciones de desarrollo.
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En este punto, si bien el documento no habla de propiedad colectiva, deja de
enumerar condiciones generales para focalizarse en el problema del latifundio en los
paises en vias de desarrollo. Frente a este problema postula una necesaria reforma
agraria. Se pone el énfasis en la funcién social del principio de propiedad que justifica
la expropiacion en caso de extrema necesidad de bien comun (en Medellin la
expropiacion ya no estara planteada en términos burgueses como contraprestacion de
una compensacion), lo cual tuvo mucho impacto en el clero progresista de aquellos
paises centroamericanos con fuerte base rural en los cuales alin no se habia efectuado
una reforma agraria: “se define contra el “neocolonialismo”, aunque no incorpora un
instrumental cientifico capaz de explicar sus causas socio-econémicas. Por eso, sus
recomendaciones no pasan de ser consejos bien intencionados” (Silva Gotay, 1981:
148).

Como cuarta y udltima preocupaciéon, el documento se refiere a la comunidad
politica fundada en un equilibrio entre el poder estatal y la libertad ciudadana. En este
sentido, otro aporte novedoso del documento es la justificacion de la resistencia
ciudadana contra cualquier forma de abuso de poder, si bien no se habla de
revolucion. Para ello se promueve la participacién democratica, y la educacion civica 'y
politica especialmente de la juventud: “Pero cuando la autoridad publica, rebasando
su competencia, oprime a los ciudadanos, éstos nos deben rehuir a las exigencias
objetivas del bien comun, les es licito, sin embargo, defender sus derechos y los de sus
conciudadanos contra el abuso de tal autoridad, guardando los limites que sefiala la
ley natural y evangélica”.

Finalmente, el documento propone como ultima inquietud “El fomento de la paz y
la promocién de la comunidad de los pueblos”. Se presenta un concepto dindmico de
la Paz (que sera retomado en Medellin), en tanto “perpetuo quehacer” que se lograria
frenando las guerras internacionales en todas sus expresiones (terrorismo), frenando
la carrera de armamentos, estableciendo tratados internacionales de paz y una
autoridad publica universal reconocida por todos para actuar de mediador; y
morigerando las desigualdades econdmicas entre paises a través de instituciones
internacionales y de asistencia de técnicos y capital extranjero. Es decir, se piensa el

progreso desde la perspectiva desarrollista ya que no se habla de dependencia. Se
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postula el mito del esfuerzo personal y se apela a la caridad de los pueblos
desarrollados:

“Los pueblos en vias de desarrollo entiendan bien que han de buscar
expresa y firmemente, como fin propio el progreso [...] debe ser
impulsado no sé6lo con ayudas exteriores, sino ante todo con el
desenvolvimiento de las propias fuerzas y el cultivo de las dotes y
tradiciones propias. [...] Por su parte, los pueblos ya desarrollados
tienen la obligaciéon gravisima de ayudar a los paises en vias de
desarrollo a cumplir tales cometidos [...] Es deber de la comunidad
internacional regular y estimular el desarrollo de forma que los
bienes a este fin destinados sean invertidos con la mayor eficacia y
equidad”.

Es en la enciclica Populorum Progressio (Sobre el progreso de los pueblos)73 de
1967 del Papa Pablo VI, donde el desarrollismo se constituyé como eje central (hizo
suya la frase “Tener mas para ser mas”). Segun el presbitero Arnaldo Spadaccino, en
esta enciclica la iglesia se volvi6 mas concreta en funcién de un contexto que le
demandé un aggiornamiento, y recuperd su tradicional doctrina sobre el hombre. Para
el autor esto la aproximé mas que nunca a la doctrina marxista: “Hay un profundo
mesianismo [...] un exceso de confianza en el hombre y en su educacién para poder
realizar una comunidad universal [...] La denuncia del neocolonialismo econémico. La
exaltacion del trabajo y los efectos de alfabetizacion y cultura” (Spadaccino, 1967: 13).

Los puntos centrales que destacé en la Populorum Progressio fueron: una condena
al capitalismo liberal; una defensa a la libertad de los pueblos para desarrollarse -“Se
sefiala que la regla de libre cambio estd sometida a la justicia social, y al derecho
natural y que puede ser “libre” s6lo entre potencias iguales, por eso entre paises ricos
y paises pobres aumentan los desequilibrios”-; una nueva postura frente a la
propiedad privada, ya que mientras antes se la postulaba como producto del trabajo
del hombre, en dicho documento se sefiala el origen divino y universal del derecho a

los bienes de la tierra, aunque se sigue defendiendo la propiedad privada.

73 Ver: Dumont, R. Populorum Progressio: un pas en avant, trop timidez: Esprit 6 (1967); Ozanam de
Andrade, R. Populorum Progressio: Neocapitalismo ou revolucao:Pt 4 (1967); Perroux, F. “Populorum
Progressio”, La enciclica de la resurreccion, en la iglesia en El Mundo de hoy Ill, Madrid: Taurus, 1979;
Chaigne, H. Force et faiblesse de I'encyclique. FM, 46-47, 1967; Cetrulo, R. Populorum Progressio: de la
“animacion” de la sociedad al andlisis de situacién. Montevideo: Vispera, 1967.
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Spadaccino destacé tres ideas en torno a la posicion de la iglesia sobre este tema.
Por un lado, el rechazo a la acumulacién individual de bienes que perjudiquen el
desarrollo de los demas; por otro lado, la funcion del poder publico encargado de
dirimir una equitativa distribucidn de los bienes de la tierra; y finalmente, la idea del
bien comun como justificativo para la expropiacién en caso de que se obstaculice la
prosperidad colectiva: “Aqui no se habla de indemnizar, omision harto elocuente. Y se
sefiala la extension como motivo suficiente de expropiacion. O también el dafio
considerable a los intereses del pais” (Spadaccino, 1967: 15). Por otro lado, la
enciclica sostuvo una postura bastante definida en torno a la idea de violencia’4, tema
que comenzdé a tomar relevancia en los siguientes documentos. Si bien la Iglesia
siempre advirtio los peligros de una revolucién armada, enarbolando una postura
pacifista, en el presente documento se postulan ciertas condiciones que justifican una
situacion revolucionaria, como la presencia de tiranias politicas y econdémicas
prolongadas. Aunque alerta que dicha violencia engendra mas violencia.

Es interesante el apartado final del articulo de Spadaccino en la medida en que
analiza las ausencias dentro de dicha enciclica. La ausencia de una idea colectiva de
propiedad, en tanto solo se promueve su limitacidon. Por otro lado, la defensa de la
acciéon social puesta al servicio del hombre pero sin enarbolar ninguna posiciéon
politica y manteniendo una distancia frente al materialismo filoséfico. Luego, la
denuncia al imperialismo econdémico pero sin realizar una autocritica de la institucion
eclesiastica como participante por medio de grandes capitales en los consorcios
financieros internacionales. Por otro lado, y este reclamo catalizara en los documentos
sancionados desde América Latina como respuesta a dicho documento, el autor senala
una ausencia del Tercer Mundo como bloque solidario, en tanto se hizo mas hincapié
en la accion de los pueblos ricos sobre los pueblos pobres percibidos aisladamente.

En este sentido, el documento se desarrolld sobre la tensiéon ente pueblos ricos

(opulentos, modernos, jovenes, civilizados y desarrollados) y pueblos pobres

74Claudia Gilman observé que la violencia fue un tépico caracteristico de la estructura de sentimientos
de la década del sesenta, y por ello su aparicién en los documentos eclesidsticos: “Para la izquierda, a
medida que avanzaban los afios, la nocién de revolucién iba a llenar toda la capacidad semdntica de la
palabra “politica”, revolucién iba a ser sindnimo de lucha armada y violencia revolucionaria” (Gilman,
2003: 51).
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(tradicionales, viejos, y subdesarrollados (se los definié6 también como hambrientos
mostrando un desplazamiento de las categorias que utiliza el Evangelio para definir al
hombre. Procedimiento caracteristico de todo el documento, la identificacion
hombre/pueblo)). Frente a esta polarizacidn, la iglesia se erige en el documento como
intermediaria y “abogada” de los pueblos pobres, en defensa de su desarrollo, pero sin
asumir una posicion politica (aunque sin duda esta postura es politica). Es decir, se
defiende una Iglesia que se involucra en el orden temporal sin pretender mezclarse en
la politica de los Estados.

Ahora bien, el concepto de desarrollo que aparece en esta enciclica es el que
retomara la Conferencia de Medellin. Se trata de una idea de desarrollo integral,
nuevamente tanto del hombre como de los pueblos. Este concepto supone un
desarrollo tanto material como espiritual, fundado sobre la autonomia de los pueblos
y la planificacién estatal. Por eso se condena al colonialismo, pero se rescata de este su
aporte civilizador: “Pero aun reconociendo los errores de un cierto tipo de
colonialismo, y de sus consecuencias, es necesario al mismo tiempo rendir homenaje a
las cualidades y a las realizaciones de los colonizadores, que, en tantas regiones
abandonadas, han aportado su ciencia y su técnica. Dejando preciosos frutos de su
presencia”. En este pasaje se pone en evidencia la postura de la teoria desarrollista ya
que aunque intenta suavizar contradicciones, la enciclica no propone un modelo
econdmico nuevo: “Los errores de los que han ido por delante deben advertir a los que
estan en vias de desarrollo de cuales son los peligros que hay que evitar”.

Recupera una doctrina del hombre, libre y actor de su propio desarrollo personal,
fundado inicialmente en un desarrollo de tipo moral que redundara en un desarrollo
de la humanidad. Asi, el concepto de desarrollo que sostiene la enciclica es: “El paso,
para cada uno y para todos, de condiciones de vida menos humanas a condiciones mas
humanas”. Define las condiciones menos humanas como las carencias materiales de
los que estan privados del minimo vital, las carencias morales de los que estan
mutilados por el egoismo, y las estructuras opresoras producto de los abusos de
poder. Mientras que las condiciones mas humanas son definidas como la posesion de
lo necesario, la ampliacion de los conocimientos y adquisicion de la cultura, el

aumento de la dignidad, la cooperacidn por el bien comun, la voluntad de paz y la fe.
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Para alcanzar el desarrollo integral, la enciclica postula primero medidas de indole
econdmico y luego de tipo moral. Entre las primeras, figura la redistribucion
equitativa de la propiedad y la justificacion de la expropiacion en casos de excesiva
concentracion, el fomento de la industrializacion pero condenando al capitalismo
liberal por sus excesos como sistema “nefasto”, y la reivindicacion del trabajo libre y
digno. Estas “reformas” deben ser de caracter “urgente” en los pueblos pobres para
evitar la “tentacion de la violencia”, y para ello postula la planificacion estatal pero
limitando sus funciones: “Evitaran asi el riesgo de una colectivizacion integral o una
planificacion arbitraria que, al negar la libertad, excluiria el ejercicio de los derechos
fundamentales de la persona humana”. Las medidas morales son postuladas en
términos de “deberes” particularmente asociados a los paises ricos y desarrollados. En
relacion al deber de solidaridad (aportar capital a las naciones pobres), la enciclica
propone programas universales y equitativos de asistencia a los pueblos pobres,
basado en un didlogo fraternal, evitando la injerencia de los paises desarrollados en
las politicas internas de los paises subdesarrollados, y regulando las condiciones de
las deudas externas de dichos paises.

El deber de justicia social (mejorar las relaciones comerciales desiguales) se analiza
en el apartado “La justicia social en las relaciones comerciales”, donde se profundiza la
perspectiva econémica para dar cuenta de la condiciéon de desigualdad entre paises
pobres y ricos fundada en una economia de intercambio desigual. De aqui que se
proponga regular la libre concurrencia a través del control de precios, el fomento de
ciertas producciones e industrias y la protecciéon de los mercados internos. Denuncia
que los paises ricos aplican politicas proteccionistas en sus economias pero no
rechazan la aplicacién de esas politicas en los paises pobres. Finalmente, postula el
deber de la caridad universal (permitir que el desarrollo sea de todos y no a costas del
empobrecimiento de otros pueblos) frente a un mundo “enfermo” por falta de
solidaridad fraternal. Estas medidas prolongan la politica paternalista de la Doctrina
Social de la Iglesia que naturaliza la desigualdad entre “débiles” y “fuertes” sin
plantear la modificacion del estado de cosas, sino atenuando las contradicciones para
evitar la “tentacion de la violencia”.

Gustavo Gutiérrez evalia en los mismos términos criticos al presente documento:
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“En efecto, aunque denuncia con energia el “imperialismo
internacional del dinero”, y una “injusticia que clama al cielo”, asi
como una separacion creciente entre paises ricos y paises pobres, se
dirige en ultima instancia, a los grandes de este mundo para que
tengan a bien realizar los cambios necesarios. Adoptar resueltamente
el lenguaje de la liberacion, que esboza la misma enciclica, habria
permitido dirigirse de modo mas decidido y directo a los oprimidos
para que rompan con su situacion actual y tomen las riendas de su
destino” (Gutiérrez, 1990:89).

Gutiérrez menciona las referencias que aparecen en el documento respecto a la
idea de liberacion y toma de conciencia de los oprimidos en su proceso de liberacion:
“Dotado de inteligencia y libertad, el hombre es responsable de su crecimiento, lo
mismo que de su salvacion”. La enciclica Populorum Progressio esboza timidamente
este lenguaje, iniciando un momento de transicion ya que adn se utiliza el concepto de
desarrollo (y una concepcion abstracta del hombre), pero comienza a aparecer la idea
de liberacion que pertenece al paradigma de la dependencia y que sera adoptado por
la nueva teologia latinoamericana.

Los primeros documentos eclesiasticos que surgieron en América Latina como
respuesta a los sancionados en el Vaticano fueron el Manifiesto de Obispos del Tercer
Mundo firmado por el obispo de Recife Dom Helder Camara, como respuesta al
documento Populorum Progressio; y la Segunda Conferencia del Episcopado
Latinoamericano llevada a cabo en Medellin en 1968, que fue altamente influenciada
por dicho manifiesto. El 15 de agosto, préxima la reunién de la Conferencia Episcopal
en Medellin, el mismo Helder Camara public6, juntocon 16 Obispos del Tercer
Mundo75 un Mensaje de gran eco en todo el mundo. Ya desde el titulo se observa una

clara intencion de demarcar una pertenencia regional que supere la fragmentacion

establecida en la Populorum Progressio a partir del difuso término “paises pobres”. Por

75Jean Baptiste Da Mota e Alburquerque (obispo de Victoria, Brasil), Luis Gonzaga Fernandez (auxiliar
de Victoria, Brasil), Georges Mercier (obispo de Laghouat, Sahara, Argelia), Michel Darmancier (obispo
de Wallis et Futuna, Oceania), Armand Hubert (vicario apostélico, Heliépolis, Egipto), Angel Cuniberti
(vicario apostolico de Florencia, Colombia), Severino Mariano de Aguiar (obispo de pesqueira, Brasil),
Frank Franic (obispo de Split, Yugoslavia), Francisco Austregesilo de Mesquita (obispo de Afogados de
Ingazeira, Brasil), Gregoire Haddad (obispo melquita auxiliar de Beiruth Libano), Manuel Pereira de
Costa (obispo de Campina Grande, Brasil), Charles Van Melckebeke (obispo de Ning Hsia, China),
Antonio Batista Fragoso (obispo de Crateus, Ceara), Etienne Loosdregt (obispo de Vicentiane, Laos),
Jacques Grent (obispo de Tual, Maluku, Indonesia), David Picao (obispo de Santos, Brasil).
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otro lado, no se limita a hablar de pueblo pobre, sino que se problematiza ese
concepto desglosado en sus conflictos internos: “movimientos de campesinos y
obreros” y “pueblos y razas pobres”.

En el contexto de la Guerra Fria, el documento sefiala al comunismo como
alternativa de desarrollo frente a las “potencias enriquecidas de occidente” (dentro
de las cuales también sefiala opresiones de clase y raciales), y posiciona al Tercer
Mundo como bloque que defiende un desarrollo econémico auténomo, al mismo
tiempo que plantea el desarrollo desigual entre naciones en término de lucha de
clases, reproduciendo en alguna medida la perspectiva de Ruy Mauro Marini: “Los
pueblos del Tercer Mundo forman el proletariado de la humanidad actual, explotado
por los grandes y amenazado en su existencia misma por los que, sélo por ser los mas
fuertes, se arrogan el derecho de ser los jueces y los policias de los pueblos
materialmente menos ricos.”

El manifiesto retoma el tema de la violencia y justifica la revolucién como motor de
la historia, estableciendo como modelo la revolucién francesa, lo cual le permite
legitimar y apoyar las revoluciones del Tercer Mundo: “Todos los poderes ya
establecidos han nacido en una época mas o menos lejana de una revolucion, es decir,
de una ruptura con un sistema que ya no aseguraba el bien comun, y de la
instauracién de un nuevo orden mas apto para procurarlo.” Asumen esta posicidon
basandose en una reinterpretacion de la Biblia como texto subversivo, por oposicidon
a la institucidn eclesiastica como histéricamente aliada al “imperialismo internacional
del dinero”, encarnada en la iglesia romana y siendo desleal a su verdadera funcion
cristiana.

El Manifiesto pone en evidencia su perspectiva regional al sefialar, a diferencia de la
Populorum Progressio, el compromiso de los cristianos de permanecer en sus naciones
y defender sus territorios frente a la invasion extranjera. Su interlocutor no son ya los
paises ricos que deben asistir a los paises pobres, sino toda la comunidad cristiana
nacional y extranjera. Por otro lado, retoma el problema de la propiedad desde una
perspectiva colectiva, y sefiala al socialismo como una doctrina mas préxima a la

moral cristiana que el capitalismo:
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“el verdadero socialismo es el cristianismo integralmente vivido, en el
justo reparto de los bienes y la igualdad fundamental. Lejos de
contrariarse con €l, sepamos adherirlo con alegria, como a una forma
de vida social mejor adaptada a nuestro tiempo y mas conforme con
el espiritu del Evangelio. Asi evitaremos que algunos confundan a
Dios y la religion con los opresores del mundo de los pobres y de los
trabajadores, que son, en efecto, el feudalismo, el capitalismo y el
imperialismo.”

Esta nueva perspectiva se traslada de los paises desarrollados y su idea abstracta y
universal del hombre tal como aparece en los documentos del Vaticano, hacia una
focalizacion en los sectores econémicamente oprimidos como protagonistas y actores
sociales de la nueva humanidad, que deben unirse en la lucha por su liberacién (el
documento fomenta la organizacion de sindicatos):

“saben por experiencia que deben contar con ellos mismos y con sus
propias fuerzas, antes que con la ayuda de los ricos [...] seria una
ilusiéon esperar pasivamente una libre conversion de aquellos de
quienes nuestro Padre Abraham nos previene [...] Es primero a los
pueblos pobres y a los pobres de los pueblos a quienes corresponde
realizar su propia promocion [...] En fin, que los trabajadores y los
pobres se unan, ya que unicamente la unién hace la fuerza de los
pobres.

El manifiesto radicaliza sus sentencias hacia el final, donde aparece claramente el
lenguaje de la liberacidn al sostener que el desarrollo del capitalismo se funda sobre la
explotacion de los paises del Tercer Mundo, aunque se disfrace ese desarrollo con el
asistencialismo’¢. Por eso se habla de la relaciéon entre paises pobres y ricos en
términos de lucha de clases estimulada por las naciones centrales, y se exhorta a la
subversion como salida frente a la situacion de dependencia, tomando como modelo el

episodio del Exodo (elemento que recuperé luego la Teologia de la Liberacién):

“Nosotros os exhortamos a permanecer firmes e intrépidos como fermento evangélico

76Michael Lowy rastre6 la adopcién de la Teoria de la Dependencia hacia finales de los afios sesenta en
las obras de los te6logos de la liberacion y en ciertas conferencias episcopales principalmente en Brasil
-por ejemplo en el documento The cry of the Churches (1973) y La declaracion de los obispos del nordeste
de Brasil (1973)-, 1o cual le permiti6 afirmar que la TdL, en la medida en que desdefia el desarrollismo y
adopta la teoria de la Dependencia, no ve en el desarrollo tecnolégico la clave para la modernizacion tal
como lo sostiene la doctrina social de la iglesia. Por el contrario, las Comunidades de Base, como la
forma que asumi6é esta nueva iglesia, desarrollan emprendimientos vinculados con técnicas
cooperativas de trabajo que implican poco capital y mucha mano de obra.
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en el mundo del trabajo, confiados en la palabra de Cristo: “Poneos de pie y levantad la
cabeza, pues vuestra liberacién esta proxima”.

La radicalidad de este manifiesto tuvo gran resonancia en la Conferencia Episcopal
de Medellin (I del CELAM), que se llevé a cabo en la ciudad colombiana entre el 26 de
agosto y el 6 de septiembre de 1968, y fue celebrada por los cristianos "progresistas”
de América Latina como un "nuevo Pentecostés". Fue una conferencia pensada para
dar a conocer el Concilio Vaticano Il en América Latina pero prolongando la postura
regional que pregonaban el Manifiesto de Helder Camara. Los temas que tratd
coinciden con algunos de los asuntos desarrollados en la Gaudium et spes: paz, justicia,
pobreza y la tentacion de la violencia. Se trat6 ademas el llamado "desarrollo integral”,
que fue lo que diferencié con claridad las lineas de demarcacion de la filosofia y la
teologia de la liberacién. En un contexto mundial convulsionado (Mayo Francés en
Paris, Masacre de Tlatelolco en México, reciente asesinato de Camilo Torres en
Colombia) la conferencia se hizo eco de tales problematicas dando mayor incidencia a
los asuntos de tipo secular que a aquellos de caracter religioso. Representé una
transicion entre la teologia tradicional y la teologia de la liberacion, pues todavia se
encuentran posiciones encontradas, aunque en Medellin se partié de la realidad y ya
no de especulaciones metafisicas.

Para un analisis de los documentos de la Teologia de la Liberacidon resulta
interesante el articulo de Gustavo Gutiérrez, La opcion de la Iglesia Latinoamericana
por la justicia y la liberacion (1974). En el mismo Gutiérrez afirmé: “en los textos, de
origen y autoridades diferentes, de la Iglesia latinoamericana, se opera en los ultimos
afios un significativo - aunque no del todo coherente- desplazamiento del tema del
desarrollo, al tema de la liberacion” (Gutiérrez, 1990: 196). Esta es una de las criticas
que se le adjudica al documento de Medellin, ya que aun en 1968 se utilizan de
manera entremezclada las ideas de liberacion y de desarrollo, sin dejar en claro que la
liberaciéon supone una ruptura definitiva con el modelo desarrollista. Es recién
después de Medellin cuando la diferencia comenz6 a hacerse tajante y permitio
esbozar un modelo nuevo:

“El lenguaje de la liberacion surgié en América Latina como vehiculo
de articulacion de las consecuencias de lucha politica que derivan de
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la toma de conciencia de nuestra situaciéon de pueblo
estructuralmente dependientes [..] Contiene, por tanto, como
implicaciones esenciales, el rechazo del desarrollismo aun en sus
variantes de subterfugio: salidas terceristas, etc. Pero contiene, sobre
todo, como punto de nucleacion estratégico-tactico de la lucha
liberadora, la opcion revolucionaria tendiente a un proyecto historico
opuesto al del statu quo [...] las implicaciones del lenguaje de la
liberacion incluyen la perspectiva de un enfrentamiento cada vez mas
abierto al imperialismo, aunque queden por concretizar los ulteriores
elementos circunstanciales del nivel estratégico-tactico (metodologia
de lucha, prioridades, etc.)” (Assmann, 1990:103).

La conferencia de Medellin representé una condena clara al capitalismo
imperialista desde la perspectiva de los pueblos periféricos. Su interlocutor es el
colectivo “pueblos de América Latina” y su emisor, la iglesia latinoamericana, se
identifica con ese interlocutor al defender una funcién terrenal: “Como hombres
latinoamericanos, compartimos la historia de nuestro pueblo. El pasado nos configura
definitivamente como seres latinoamericanos; el presente nos pone en una coyuntura
decisiva y el futuro nos exige una tarea creadora en el proceso de desarrollo”. Esta
identidad se funda en la recuperacion y reivindicacion de una historia latinoamericana
(elemento que retom¢ la TdL) y establece como compromiso la creaciéon de una Nueva
Era enraizada en la unidad continental e incluso de todos los paises del Tercer Mundo.

Las ideas de “creacion” y “autotransformacion” relacionadas con la idea de
“liberacion”, no ya a partir de la copia o del asistencialismo de los pueblos
hegemoénicos, permean todo el documento; frente al clima de inminencia de la
revolucién y exaltacién de lo nuevo que supone la estructura de sentimientos de la
época marcada por el triunfo de la Revolucién cubana: “Llamamos a todos los
hombres de buena voluntad para que colaboren en la verdad, la justicia, el amor y la
libertad, en esta tarea transformadora de nuestros pueblos, al alba de una era nueva
[...] Por su propia vocacién, América Latina intentard su liberacién a costa de
cualquier sacrificio”. El documento recupera la nociéon de desarrollo integral

propuesto por la Populorum Progressio, pero la complementa con la nocién de

liberacion, dando lugar a una idea de desarrollo como liberacion?’. Esta idea de

77 Esta idea de desarrollo integral puede rastrearse en el discurso de Fidel Castro “Palabras a los
intelectuales” (1961): “la Revolucion se preocupa por el desarrollo de las condiciones y de las fuerzas
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transicion también fue caracteristica del discurso de los afios sesenta constituyéndose
en un mito avalado por la figura y los discursos de Ernesto “Che” Guevara: “El mito de
la transicion puede considerarse una ficcion a través de la cual se tramitd
simbolicamente la brecha entre la realidad y las expectativas puestas en ella” (Gilman,
2003:151).

El documento tiene una estructura que se repite para cada tema abordado. Parte
del analisis de una situacion concreta, luego analiza la pastoral actual en relacion con
esa situacidn, sefiala los elementos deficientes de la misma y, finalmente, propone una
pastoral nueva en funciéon de la nueva coyuntura. Es decir, en Medellin hay una
propuesta de praxis eclesidstica mas exhaustiva y concreta, en comparaciéon con lo
que proponian los documentos sancionados desde el Vaticano. De ahi la importancia
que asumen para la teologia latinoamericana las ciencias sociales como marco teérico-
explicativo de la realidad social. Medellin aborda tres grandes temas: parte como tema
principal y prioritario de la “promocién del hombre y de los pueblos”, luego reflexiona
sobre cuestiones inter-eclesiasticas (la adaptacion de la catequesis y la liturgia frente
a la nueva fe de los pueblos), y finalmente, sobre problemas relativos a los integrantes
de la Iglesia y su accién pastoral.

De la promocién del hombre destaca principalmente el concepto del Hombre
Nuevo, en tanto la reforma de las estructuras econdémicas debe ir acompafiada
principalmente por una reforma moral basada en el “amor al préjimo” (premisa sobre
la que se funda la teologia del sacerdote colombiano Camilo Torres). Por eso,
retomando el Manifiesto, en Medellin se propone una misién pedagogica y de
concientizacion de la iglesia hacia las clases populares para que se comprometan en la
construccion de una nueva sociedad:

“es indispensable la formacién de la conciencia social y 1a percepcion
realista de los problemas de la comunidad y las estructuras sociales.
Debemos despertar la conciencia social y habitos comunitarios en
todos los medios y grupos profesionales [..] Esta tarea de
concientizacion y educacion social debera integrarse en los planes de
Pastoral de conjunto en sus diversos niveles.”

que permitan al pueblo la satisfaccion de todas sus necesidades materiales, nosotros queremos
desarrollar también las condiciones que permitan al pueblo la satisfaccion de todas sus necesidades
culturales”
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De aqui que se estimule la organizacion profesional en el campo de la produccidn,
para presionar en la incorporacion de las clases obreras al proceso productivo como
propietarias de los medios de produccién y no como fuerza de trabajo; y para una
consecuente participacion activa en el ambito econémico y politico. El documento se
refiere especificamente al problema del campesino y del indigena, como temas claves
de la regidn, cuya integracion social y cultural reside en la concreciéon de una urgente
reforma agraria acompafiada por un s6lido marco juridico y técnico que legitime la
ocupacién de tierras y fomente su productividad, asi como también por la
organizacion de cooperativas de trabajo y la creaciéon de centros urbanos en los
medios rurales para integrarlos a las ventajas del desarrollo nacional. En este dltimo
punto, postula la industrializacién como base para el desarrollo econémico de los
paises latinoamericanos, en tanto y en cuanto su integraciéon al mercado mundial se
produzca bajo el respeto de las autonomias nacionales.

El documento postula al subdesarrollo latinoamericano como causante de violencia
social y propone un analisis de las tres implicancias que engloban esa situacion
aunque, poco acertadamente, naturaliza las condiciones estructurales que
condicionan el desarrollo latinoamericano al sostener que: “a veces, la miseria de
nuestros paises puede tener causas naturales dificiles de superar” [el destacado nos
pertenece]. Las consecuencias del subdesarrollo latinoamericano que propone el
documento son aquellas que se desprenden de la tensidon entre clases sociales y
colonialismo interno (marginalidad, desigualdades sociales excesivas, frustraciones
crecientes y proletarizaciéon de las clases medias, formas de opresiéon de grupos
dominantes y represion a los reclamos populares, concientizacion creciente de los
sectores oprimidos); aquellas que se desprenden de las tensiones internacionales y el
neocolonialismo externo (dependencia politica y econémica de los centros de poder
econdmicos, depreciacion de los términos de intercambio, fuga de capitales
econdmicos y humanos, evasion de impuestos y fuga de dividendos de las empresas
extranjeras, endeudamiento progresivo, monopolios internacionales e imperialismo

internacional del dinero); y finalmente aquellas que se desprenden de las tensiones
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entre los paises latinoamericanos (nacionalismo exacerbado y desarrollo
armamentistico innecesario).

Medellin78 retoma el planteo de la Populorum Progressio sobre el tema de la
violencia pero no sdlo la justifica -“No hay que abusar de la paciencia de un pueblo que
soporta durante afios una condicion que dificilmente aceptarian quienes tienen una
mayor conciencia de los derechos humanos”-, sino que denuncia principalmente la
violencia institucional como una violencia mayor”?:

“América Latina se encuentra en muchas partes en una situacion de
injusticia que puede llamarse de violencia institucionalizada. Cuando
por defecto de las estructuras de la empresa industrial y agricola, de
la economia nacional e internacional, de la vida cultural y politica
“poblaciones enteras faltas de lo necesario, viven en una tal
dependencia que les impide toda iniciativa y responsabilidad”.

Frente a este panorama estimula un rol activo de los oprimidos a partir de una
pedagogia concientizadora y organizativa en tanto propone una idea dindmica de la
pazy el orden social:

“La tranquilidad del orden, segin la definicién agustiniana de la paz,
no es pues, pasividad ni conformismo. No es, tampoco, algo que se
adquiera una vez por todas; es el resultado de un continuo esfuerzo
de adaptacion a las nuevas circunstancias [..] una paz estatica y
aparente puede obtenerse con el empleo de la fuerza; una paz
auténtica implica lucha, capacidad inventiva, conquista permanente.
La paz no se encuentra, se construye”.

El documento se centra en la educacién como problema clave del desarrollo en
contra de un sistema educativo estatico, uniforme, abstracto y formalista que conduce
al sostenimiento del statu quo (Paulo Freire denomina a este ultimo “modelo bancario
de educacion”). Por el contrario, se fomenta la adquisicion de una actitud critica, el
dialogo interdisciplinario y el estimulo de las necesidades regionales antes que la
copia de un modelo extranjero, a partir de un modelo de educacion liberadora basado

en la alfabetizacion:

78 Es sintomatico que justamente en Colombia se produzcan reflexiones en torno al orden social y la
violencia, ya que se trata de un pais con una problematica nacional que se remonta especificamente
desde 1948, afio del bogotazo, como inicio de uno de los procesos histéricos mas violentos y extensos
de Latinoamérica. En tanto, aun cambiando de matices, se prolonga en la actualidad.

79 Ver: Dom Helder Camara, La espiral de la violencia.
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“que convierte al educando en sujeto de su propio desarrollo [...]
debe ser creadora, pues ha de anticipar el nuevo tipo de sociedad que
buscamos en la personalizacion de las nuevas generaciones,
profundizando la conciencia de su dignidad humana, favoreciendo su
libre autodeterminacién y promoviendo su sentido comunitario.
Debe ser abierta al dialogo”

Todos los lineamientos presentes en el Manifiesto de Dom Helder Camara y en la
Conferencia de Medellin son fundamentales para entender a la intelectualidad catélica
de izquierda, y particularmente a las figuras de Frei Betto y Pedro Casaldaliga. Sin
embargo, a fines de los afios setenta, se observo una posicién menos combativa en los
documentos eclesiasticos y las obras teolédgicas. La emergencia de dictaduras impacté
en el silenciamiento y la moderacién en el plano discursivo. Incluso en el discurso
eclesiastico, la palabra liberacién perdié su marcado matiz politico: “La enciclica
Evangelii nuntiandi, promulgada por Pablo VI, el Papa de Medellin, redefinié en
términos mucho menos politicos las incdémodas connotaciones de la palabra
“liberacion”, que habia sido emblematica de aquella conferencia colombiana” (Gilman,
2003: 54). Los documentos y algunas publicaciones comenzaron a sustituir las
expresiones "praxis de liberacion" y "praxis historica de liberacion" por la de “opcion
por los pobres”, que resulté6 mas ambigua y menos contundente. Por lo tanto, si bien
los conceptos de praxis y liberacién no desaparecieron, si perdieron la centralidad

dentro del discurso eclesiastico.

En conclusién, se ha observado que la TdL, independientemente de sus matices en
torno a la critica institucional (mucho mas severa en Boff, ambigua en Gutiérrez),
fundé en América Latina una nueva cultura religiosa de aspiracién universal nutrida
de las bases de la religion y la organizacion popular, de fuerte impronta anticapitalista
y claras apropiaciones de las categorias marxistas en sus analisis teoldgicos. Si el
aporte de Gramsci gir6 en torno al estudio de la fuerza cultural y politica de la iglesia
particularmente entre los sectores populares como ambito de la sociedad civil en el
cual el marxismo debia disputar su hegemonia, su propuesta de una alianza entre el
Partido Comunista italiano y un catolicismo de izquierda de fundamentos

materialistas e historicistas, puede pensarse como realizada en América Latina a
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partir de la década del setenta con la Teologia de la liberacion. Ambas aun en su fase
popular, la Teologia de la liberacién se complementa con el modelo de la filosofia de la
praxis gramsciana en su reivindicacion del poder contrahegemonico latente en la
cultura popular, en su anclaje en la praxis histérica, en su reivindicacion de una
pedagogia politica de concientizacion de las masas y fundacion de intelectuales
organicos (es decir, un clero deslindado de su calidad de intelectual tradicional) y en

la nueva concepcion del hombre.

“El oprimido no se libera haciéndose capitalista. Un nuevo hombre y una nueva
sociedad se haran posibles solo cuando el trabajo sea efectivamente considerado
como la tnica fuente humana de utilidad; cuando el incentivo fundamental de la
actividad econémica del hombre sea el interés social; cuando el capital esté
subordinado al trabajo y, por tanto, cuando los medios de produccién sean de
propiedad social.”80

80 “Propiedad Privada y Nueva sociedad”. Declaracion del grupo sacerdotal ONIS de Pery, en el diario
Expreso, Lima, 17 de agosto de 1970.
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Capitulo 3
Sobre esta piedra edificaré mi iglesia (Mateo 16:13-20)
La Iglesia Catdlica en Brasil y la conformacion de la intelectualidad
catolica de izquierda

Nenhuma igreja, ou nenhuma face da igreja catélica no mundo viveu

a experiéncia que a Igreja Catdlica viveu no Brasil nos anos da ditadura, nenhuma |[...]
Em nenhum momento, em quinhentos anos de histdria, a Igreja Catdlica no Brasil
estabeleceu uma tdo profunda identificacdo com os movimentos sociais,

com os oprimidos do pais

PEDRO TIERRA

El derrotero historico de la Iglesia Catdlica en Brasil permite observar las
caracteristicas originales que adquiri6 como iglesia latinoamericana a partir de la
década de 1950, ya que en dicha época comenzé a configurarse la intelectualidad
catolica de izquierda de la cual forman parte tanto Frei Betto como Pedro Casaldaliga.
El andlisis de la trayectoria institucional y de la intelectualidad religiosa en Brasil es
pertinente en la medida en que pone en evidencia una continuidad en ciertas practicas
intelectuales religiosas, recuperadas por los tedlogos de la liberaciéon y reformuladas
alaluz de la nueva coyuntura histérica.

En primer lugar a partir de la relacion de la Iglesia con el Estado brasilefio en sus
diversas etapas, el capitulo da cuenta de los antecedentes de sacerdotes vinculados
con movimientos de emancipacién politica, en particular en relacién al famoso
seminario de la ciudad de Olinda en Recife. En un segundo momento, se pretende
delinear la conformacién de una izquierda catodlica importante a partir de los afios
cincuenta en relacidn a la reorganizacion de la Accion Catolica, la reconfiguracion del
pensamiento catélico brasilefio con intelectuales como Alceu Amoroso Lima
(influencia de Maritain, Lebret, Mounier) y su radicalizacién a partir de la dictadura
militar instaurada en 1964; la posterior politizaciéon del episcopado brasilefio; y la
consecuente renovacion de las practicas pastorales a partir de la creacién de las
Comunidades Eclesiales de Base (CEBs) las cuales repercutieron en la conformacion

de vastos movimientos sociales que perduran en la actualidad.
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Derrotero historico de la relacion entre la Iglesia Catdlica y el Estado en Brasil

La Iglesia Catdlica que lleg6 a Brasil durante el periodo colonial fue una institucion
muy proxima a los intereses de la corona portuguesa, ya que en el siglo XVI estaba en
vigor el régimen de patronato en el que el Rey de Portugal era el representante papal
en sus tierras, es decir, protegia los intereses del Estado portugués en sus colonias
antes que los intereses del Vaticano. Todo el periodo colonial se caracterizé por esta
perspectiva pues recién con la Republica en 1891 el pais se torné realmente laico, si
bien la influencia del catolicismo no mermé. La Iglesia Catélica recién se transformé
en Brasil luego del Concilio Vaticano II, coincidiendo con el periodo del régimen
civico-militar®l.

El fenémeno religioso brasilefio se funda sobre un sincretismo en el que el
cristianismo entr6 en contacto con elementos religiosos tanto de las diversas
poblaciones indigenas como de las poblaciones africanas llevadas al territorio como
mano de obra esclava. Frente a esta diversidad cultural, el proceso de evangelizacion
que se produjo como brazo ideoldgico de la conquista portuguesa tuvo que proceder
formalmente en un inicio, antes que como una evangelizacion de fondo: “A eso hay
que afadir la vastedad del territorio, el aislamiento de las poblaciones, las dificultades
presentadas por las diversas lenguas, y el pequefio contingente de “obreros
evangélicos”, incapaz de llegar a todos los puntos del pais. Todo ello impidi6 el pleno

establecimiento de la fe catolica” (Arlindo, 1992: 37).

81La presente estructura de la Iglesia Catdlica naci6 en Brasil en 1891 cuando la Constitucién
republicana separ6 la Iglesia del Estado. Este proceso de agonia y reconstruccién del catolicismo en
Brasil es fundamental para comprender las estructuras politicas de la Iglesia moderna. Segin Marcio
Moreira Alves (1979), la historia de la Iglesia en dicho pais puede dividirse en cinco etapas: la
implantacion fundada en el patronazgo real; en segundo lugar, la decadencia de dicho patronazgo y de
la organizacion eclesiastica a lo largo de los siglos XVIII y XIX; posteriormente, los esfuerzos de los
obispos ultramontanos para restablecer el predominio de Roma sobre la Iglesia local los ultimos treinta
afios del siglo XIX; en cuarto lugar, la reimplantacién de la Iglesia bajo la autoridad del Vaticano a partir
de la Constitucién republicana de 1891 y por tultimo, la etapa de los afios sesenta caracterizada por una
independencia relativa de la Iglesia frente al Estado. Como el libro de Moreira Alves es del afio 1979,
propone como futura y sexta etapa, aquella que comienza en los afios setenta de manos de las
Comunidades de Base, y que se basa en una nueva forma de organizacion, periodo de recuperacion de
las raices populares y libertarias de la Iglesia, abandonas durante la época de Constantino.
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La formacioén catodlica de la sociedad brasilefia se fund6 sobre la tradicion teologica
medieval que tenia como base la nocién de Cristiandad, la cual sostenia la unién
indisoluble entre Iglesia y Estado, y por tanto, el origen divino del poder politico:

“Durante los tres siglos de colonizacién predominé en Brasil el
modelo teoldgico de Iglesia-Cristiandad. Se trataba de la recuperacion
del concepto de Iglesia que prim6 durante la Edad Media en Europa
Occidental. El elemento basico de dicho modelo era el concepto de
sociedad sacra, dentro de esa concepcion habia una mayor
preocupacion por los llamados derechos de dios antes que por los
derechos humanos. Dentro de esos conceptos de sociedad sacra y
Cristiandad, se identificaban los conceptos de fe y nacionalidad,
siendo el catolicismo la religion oficial del Reino. Los intereses de la
Iglesia pasaban a ser intereses del Estado y viceversa. Fue en la
peninsula Ibérica donde la mentalidad o el espiritu de la Cristiandad
permanecié mas arraigado, entre otras causas por la prolongada
lucha contra los arabes, vistos como infieles” (Azzi, 2005:312).

Junto a este Catolicismo oficial y ritualista fundado en la defensa de la autoridad
monarquica, coexisti6 en Brasil un catolicismo de cufio popular proveniente de
Portugal que permitid la inclusion de todos los grupos sociales (incluso de los negros y
judios) y que se caracterizé por un culto devocional largamente marcado por el
sincretismo ya que incorporaba elementos de la tradicion judaica, indigena y africana,
y conservaba fuertes vinculos con la mentalidad religiosa medieval. En medio de
ambos cultos, sin embargo, crecieron mucho en el Brasil colonial los cultos marginales
de la cultura indigena y africana, practicas heterodoxas bajo la fachada de la tradicion
catolica a través de las cuales se ejercia cierta libertad de culto.

Dentro de esta complejidad cultural, desde el establecimiento de la colonia, la
Iglesia escindi6 su practica en dos areas. Por un lado, el trabajo misionero de diversas
ordenes y, por el otro, la constitucién jerarquica de la Iglesia que sigui6 el modelo de
Portugal a través de su organizacion en parroquias, a partir de 1532, gracias al
establecimiento de las capitanias hereditarias. Por su parte, entre las drdenes
religiosas que llegaron al Brasil fueron los Jesuitas quienes mas se extendieron dentro
del territorio conquistado. La Compafiia de Jesuis tuvo en este pais su primer

apostolado misionero en América ademas del monopolio sobre la ensefianza colonial.
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En la practica, el establecimiento de aldeas como células evangelizadoras redundé
en una diezma de la poblacion indigena, en tanto morian alli de varias epidemias y de
incapacidad de adaptacidon ecoldgica y cultural. Al mismo tiempo condujo a una
destribalizacion, ya que la conversion al catolicismo agredia violentamente la
cosmovision indigena y su organizacion social. Finalmente, las poblaciones indigenas
terminaron asimilando mucho mejor el catolicismo popular de tradicion medieval que
el catolicismo oficial de inspiracion tridentina predicado por las drdenes religiosas.
Acabaron desarrollando un sincretismo a partir de la afinidad entre el catolicismo
popular y la cosmovisién agraria sacralizada de esos pueblos. Para Gilberto Freyre
(1933) el proceso que conformé al catolicismo brasilefio no fue llevado a cabo por los
eclesiasticos, sino por actores tales como las nodrizas esclavas, los portugueses
desterrados y las mujeres indigenas. De modo que la cristianizacién efectiva del
pueblo brasilefio tuvo lugar a partir de creencias y practicas religiosas mezcladas. Asi,
el autor sefiald la inviabilidad del proyecto de evangelizacion planeado por la Iglesia y
por el Estado, centrado en los misioneros jesuitas y en el clero en general,
precisamente porque el plan, para ser concretado, tuvo que ser subvertido por la
poblacion brasilefia.82

La ligazdn entre jesuitas e indigenas fue en el siglo XVII el principal factor de la
politica interna de Brasil. El enfrentamiento de los primeros con los colonos, que veian
en la esclavitud de los indios la Unica fuente de mano de obra, produjo guerras,
motines y masacres. En el siglo XVIII con las medidas autoritarias tomadas por el
Marqués de Pombal83, toda la situacién politico-eclesiastica sufrié un desgaste, en

especial a partir de la expulsiéon de los jesuitas en 1759. Por otro lado, introdujo

82En Casa-Grande & Senzala el autor coloc6 a lo religioso como una referencia central. En su
caracterizacion del catolicismo en Brasil rastre6 los origenes de las practicas religiosas brasilefias hasta
tres matrices: la indigena, la portuguesa y la africana. Ademas, reconocié otras influencias al discurrir
sobre el cristianismo introducido en Brasil por la colonizacién lusa, ya que éste se mezclo, todavia en
territorio portugués, con varias tradiciones religiosas paganas, islamicas, africanas y judaicas. Para
llegar a este razonamiento, Freyre desconfié de los registros normativos y candnicos y dio prioridad a
la interpretacidn de las devociones y practicas religiosas populares.

83E]l primer ministro portugués traté de fortalecer el absolutismo del rey contra los sectores e
instituciones que podrian debilitarlo. Recort6 los poderes de la Iglesia, subordinando el Tribunal del
Santo Oficio (Inquisicién) al Estado y expulsé a los jesuitas de Portugal y de las colonias, confiscando
sus bienes, alegando que la Compaiiia de Jesus funcionaba como un poder auténomo dentro del Estado
portugués.
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reformas en los cursos de Teologia de la Universidad de Coimbra donde estudiaba la
elite del clero brasilefio, al incorporar una fuerte tendencia galicanista, jansenista y
liberal. Esta tendencia fue transferida a los seminarios brasilefios, especialmente al de
la ciudad de Olinda que fue un semillero de revolucionarios tanto laicos como
clericales: “Afortunadamente, en la Iglesia de Brasil se dio siempre la oposicidén a las
teorias y practicas del absolutismo. Incluso en el mas modesto clero parroquial se
dieron ejemplos de resistencia al Estado” (Arlindo, 1992:342). Esto debe entenderse
en el contexto de la Ilustracion en Brasil®, en el que muchos intelectuales en lugar de
legitimar la monarquia absoluta como sucedié en Portugal, acabaron asumiendo un
compromiso politico de lucha por la independencia. Muchos religiosos de la época se
destacaron por su participaciéon en la esfera politica y en proyectos de reforma
cultural:

“El seminario de Olinda, desde sus inicios, fue un foco de ideas
liberales independentistas. Sus profesores supieron transmitir a los
alumnos el ardor patridtico y la sed de emancipacidn; por eso no es
de extrafiar que tantos padres salidos de sus umbrales abrazasen la
revolucién [..] el clero no permanecia en la ignorancia de las
necesidades mas ciertas de su pueblo. Por el contrario, se convirtié en
vanguardia, junto a muchos otros, de la emancipacion politica de la
colonia” (Arlindo, 1992:365).

El seminario de Olinda fue fundado en 1800 por el Obispo Azeredo Coutinho, y fue
el primer centro de estudios surgido luego de la expulsion de los jesuitas, cuando se
desmantel6 en todo el pais la red educativa montada por la Compafifa de Jesus, de ahi
su fuerte contribucién a la vida cultural de la colonia. Su objetivo fue formar un nuevo
clero bajo las ideas de la Ilustracion basadas en el estudio de las ciencias naturales y
fisicas, pero al mismo tiempo defendiendo la imagen de un sacerdote que debia
convertirse en maestro popular, es decir, en una especie de puente entre el mundo
académico y la poblacién pobre del interior. La figura del clérigo que se difundi6 en el
Brasil Ilustrado fue la de un hombre abierto a las conquistas culturales modernas y

guia del pueblo. Esta formaciéon hizo que varios sacerdotes se convirtieran en

84 Ver: Carrato, ].F. Igreja, lluminismo e escolas mineiras coloniais: notas sobre a cultura da decadéncia
mineira setecentista. San Pablo, Compafiia Editora Nacional, 1968.
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educadores de los sectores populares, en especial luego de la expulsion de los jesuitas.
Ya que mientras la ensefianza impartida por estos ultimos se basaba en la erudicién y
el dominio de la lengua latina, la nueva ensefianza de los padres diocesanos se
centraba en la vida cotidiana y en una linea mas utilitaria y practica.

La influencia del pensamiento iluminista en el clero brasilefio lo condujo a tomar
dos posiciones. La primera fue la de rebelarse contra el pensamiento catdlico
tradicional que sustentaba el modelo de cristiandad, y por otro lado, la de asumir el
compromiso por la liberacién y la independencia del Brasil. De ahi su participacion
dentro de insurgencias sociales, entre las que se destacan en el Nordeste, “La guerra
de los Mascates” en las ciudades pernambucanas de Recife y Olinda, el “Levantamiento
Minero” liderado por el emblematico Tiradentes, y la Revoluciéon de Pernambuco en
1817, conocida como “La revolucién de los sacerdotes”.

El pensamiento del clero brasilefio en aquella época se nutrié de la filosofia
racionalista difundida a través de los enciclopedistas franceses, del modelo
independentista de los Estados Unidos, y del sentimiento nacionalista que se estaba
gestando dentro del propio pais. Sin embargo, el impacto de la cultura francesa fue
determinante a partir de la segunda mitad del siglo XVIII, tendencia que se prolongo6
hasta el siglo XX en la renovacién eclesiastica de los afios cincuenta como sefial6 el
sociélogo Michael Lowy (1999). Empero, en oposicion a Francia en donde el
movimiento liberal asumié connotaciones anticlericales, en Brasil el liberalismo fue
asumido por una parte significativa del clero. Las razones que explican esta alianza
entre liberalismo y catolicismo descansan en la fragil estructura de poder de la Iglesia
durante el periodo colonial, y la difusiéon del pensamiento liberal entre el clero. Asf, los
movimientos revolucionarios brasilefios conservaron una fuerte impronta religiosa,
en tanto se enfatizaba que Dios se encontraba del lado del pueblo y que esto no
contradecia la opcién por la libertad.

Segin Candido Mendes (1966), la diferencia entre la Iglesia en el resto de los paises
de América Latina y Brasil es que en los primeros se produjo una profunda
interpenetracion de la organizacion religiosa como matriz de institucionalizacién del
orden social. Mientras que en Brasil se produjo una querella dolorosa de separacion

entre competencias Estado-Iglesia, superando las instancias mixtas como la educacion
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o el matrimonio. Esta linea de pensamiento es la que Frei Betto destaca para
comprender la incidencia actual de la Iglesia Catélica en la sociedad brasilefa:

“Penso que varios fatores contribuiram para isso [o protagonismo da
Igreja no Brasil na lideranca de movimentos populares]: primeiro, a
romanizacdo do catolicismo brasileiro sé ocorreu a partir do fim do
séc. XIX. Nosso catolicismo é tradicionalmente muito “callejero”,
pouco dependente dos bispos, da hierarquia. Segundo, sempre fomos
uma nac¢do de muitos catélicos e poucos padres, o que facilitou maior
protagonismo dos leigos na Igreja. E terceiro, a Igreja Catolica no
Brasil é separada do Estado desde o fim do séc. 19, e muito critica a
ele, o que favorece essa aproximacdao com os movimentos sociais”
(Betto en entrevista, 2013)85,

El Congreso Eucaristico de Rio de Janeiro de 1922 marc6 una nueva etapa en la vida
catolica de Brasil ya que la Iglesia estimulé una nueva alianza con el poder politico, es
decir, se produjo una Restauracion Catélica que impulsé una mayor presencia de la
institucion dentro de la sociedad y una aproximacién a la colaboracién con el Estado
para enfrentarse con los movimientos de tendencias liberal, anarquista y socialista.
Esto se debi6 en parte a la estrecha relacién establecida entre el arzobispo de Olinda,
Dom Sebastiao Leme, y el entonces presidente Getulio Vargas. La Iglesia moviliz6 a sus
intelectuales por medio de organizaciones como El Centro Dom Vital y la revista
“Ordem”86, Esta élite intelectual catoélica desarrollé una ideologia de orden en el

sentido tradicionalista francés: se opusieron a la anarquia conceptual, donde el

85“Pienso que varios factores contribuyeron a esto: primero, la romanizacién del catolicismo brasilefio
so6lo ocurrié a partir de finales del sigl XIX. Nuestro catolicismo es tradicionalmente muy “callejero”,
poco dependiente de los obispos, de la jerarquia. En segundo lugar, siempre fuimos una nacién de
muchos catdlicos y pocos padres, lo que facilitd6 un mayor protagonismo de los laicos dentro de la
Iglesia. Tercero, la Iglesia Catdlica en Brasil esta separada del Estado desde fines del siglo XIX, y muy
critica al mismo, lo que favorece su aproximacion a los movimientos populares”

86 El Centro Dom Vital fue el nucleo de los jovenes Catdlicos durante los afios ‘30. Realizado su trabajo a
nivel intelectual y a través de un periddico, intentaban constituir un grupo de presién para sostener los
derechos de la Iglesia, oponerse a cualquier ley de divorcio y apoyar reformas sociales moderadas. El
dirigente mas conocido del movimiento fue el escritor Alceu Amoroso Lima, mas comtiinmente conocido
por Tristan de Athayde, un hombre que refleja basicamente las ideas de Maritain. Pero la composicién
del grupo siguié siendo heterogénea. Organizaron una Liga Electoral en 1934, con la intencién de
insertar su programa en las plataformas de los partidos politicos, rechazando la idea de organizar un
partido Catoélico. Un grupo minoritario con orientacién mas politica, se unié en cambio al movimiento
"Integralista” (fascista) de Plinio Salgado, como continuacién natural de la postura tradicionalista de
Figuereido, por su nacionalismo e interés en organizar y garantizar los derechos de los trabajadores, y
su oposicidn al capitalismo internacional. Ideas que luego inclinarian a algunos de sus integrantes al
catolicismo de izquierda como Alceu Amoroso Lima y Dom Helder Camara.
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cambio social era un hecho, en aras de un retorno a una idilica “Belle Epoque”. En los
estudios comparados del impacto de las elites confesionales tradicionales en el
desarrollo, hoy de América Latina, se observa que ninguna nacién latinoamericana
pudo como Brasil llegar a la superacion de su fase de ruptura con la sociedad colonial
manteniendo la permanencia de un impacto tan vivo y actuante de una generacién
anterior de pensadores catolicos.

“En efecto, la difusién de un pensamiento catdlico que habla en
nombre propio no tiene antecedentes en la historia del Brasil [...] el
catolicismo no se organiza en un partido politico, y ello por
orientacion de la Iglesia y en contra de la voluntad personal de
Jackson de Figuereido. La toma directa del poder interesa menos que
la organizacion del Estado y que la sociedad responda a los preceptos
religiosos en todos los sectores de la vida” (Pinheiro Filho, 2010:332).

La implementacion de este catolicismo militante abrié la practica religiosa a la
participacion de la juventud y los hombres y reafirmé el rol de los laicos dentro de la
Iglesia Catdlica y de esta ultima en la sociedad. La Constituciéon de 1934 evidencio esta
relacion al legitimar la ensefianza religiosa en las escuelas publicas, la presencia de
capellanes militares en las Fuerzas Armadas y la subvencion estatal para actividades
asistenciales religiosas. Dentro de dicho proyecto, la jerarquia catélica estimulé la
participacion de los laicos en la vida politica para que se pusiera al servicio de los
valores cristianos, de ahi la fundacion de la Accion Catolica. EI modelo escogido
inicialmente por la Accion Catdlica en Brasil fue el italiano, mas autoritario que el
francés o el belga. No se dividio, como en Francia, segin el origen social de los
militantes sino a nivel de las didcesis con ramas parroquiales.

Fue en los movimientos de la Acciéon Catélica que se desarrollé una fuerte

espiritualidad laica®’. Todos estos movimientos estaban fundados en los pilares de la

87 Surgieron nuevas asociaciones femeninas de naturaleza asistencial y educacional con apoyo estatal,
se fundd en Rio de Janeiro la Asociacion de Seforas Brasileras, y la Liga de sefioras Catélicas de San
Pablo. En 1936 se llevd a cabo la Semana de Accidn Social, que dio como resultado la creacion de la
“Associacao Lar Proletario” y el “Instituto de Educacao Familiar e Social”. Se multiplicaron en el pais las
Escuelas de Servicio Social, y en el ambito de los trabajadores la Iglesia se hizo presente a través de
Legiones de Trabajo, Circulos Operarios Catdlicos (iniciativa de la Compaifiia de Jesus basada en su
experiencia reciente en Colombia) y la Juventud Operaria Catélica. El Movimiento de la JOC surgié a
comienzos de la década del 30 en Brasil pero sélo cobré relevancia a partir de 1946 con la divisién de la
Accién Catolica en sectores especializados.

122



doctrina social de la Iglesia con el fin de amoldar las clases populares al dominio
burgués, reforzar la institucion mediante una mejor organizacion de sus cuadros
manteniendo siempre su caracter clerical y la direccién jerarquica; e imponer los
valores éticos y religiosos tradicionales con la ayuda del poder politico:

“El mensaje del Centro Dom Vital se configura asi como un producto
cultural hibrido, que se dirige a muchas esferas de la vida social,
poniendo en circulacién un conjunto de ideas que son como
conceptos-Omnibus. Esa caracteristica explica su poder de difusion
hasta alcanzar el mundo artistico y literario [...] Al mismo tiempo
explica la transitoriedad de su efecto” (Pinheiro filho, 2010:333).

Esta posicion comenzo a cambiar en los afios 1950, gracias al viraje ideolégico de la
Iglesia tras la muerte del Papa Pio XII y a partir de la creciente toma de conciencia
politica de las masas oprimidas frente a la respuesta dictatorial de las clases
dominantes. Luego de la muerte del Cardenal Leme en 1942 se produjo una gran
desarticulacién a nivel eclesial motivada por la falta de liderazgo de Dom Jaime de
Barros Camara, lo que llevé a una descentralizacion que atomizé el poder en didcesis
aisladas permitiendo que varios obispos sobresalieran por sus iniciativas privadas. La
Iglesia entonces no pudo permanecer pasiva, se volvié pluralista a través de la
fundacion de la Conferencia de Obispos de Brasil en 1952, que gracias a su secretario
Dom Helder Camara, involucré a la Iglesia en las problematicas sociales del pais,
comprometiéndola en los cambios y asumiendo una actitud de servicio a favor del

pueblo.

La conformacion del catolicismo de izquierda en Brasil

La descentralizacidn sufrida en la Iglesia Catodlica en los afios cincuenta coincidio
con el proceso de desarrollo econdmico brasilefio y marcé un punto de inflexion hacia
una postura mas progresista entre la intelectualidad eclesiastica. Mainwaring (1986)
sefial6 que el giro hacia la izquierda que tom¢ la Iglesia en Brasil durante la década de
los setenta fue en realidad la culminacién de un proceso previo. De esta forma, su

trabajo partié del examen del periodo de gestacién y emergencia de la izquierda
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catolica popular (1955-1973), para después centrar el analisis en el papel de la Iglesia
con respecto a la lucha de la sociedad civil en contra de la dictadura (1974-1982).
Durante este ultimo periodo, el autor destacé que los obispos se volvieron cada vez
mas progresistas, proceso resultante tanto de un desacuerdo con el autoritarismo
caracteristico del régimen politico vigente en Brasil, como de la coyuntura mas amplia
de la Iglesia latinoamericana después del Concilio Vaticano II. A partir de ahi,
Mainwaring observé que los sectores izquierdistas de la Iglesia habian adquirido una
mayor proyeccién, lo que dio margen a que las organizaciones populares tuvieran
alguna flexibilidad para lidiar con los efectos de las politicas estatales autoritarias.
Finalmente, el autor abordé el declive de la importancia de la Iglesia como canal de
contestacion, después de 1982, con el proceso de apertura politica.

Para Michael Lowy (1999) el rasgo fundamental que explica este viraje intelectual
de la iglesia radic6 en la importante influencia que recibié de la cultura catélica
francesa, la cual habia desarrollado una importante corriente de izquierda a través de
las diversas drdenes presentes en Brasil (en especial la de los dominicos). Esto fue asi,
porque mientras el resto de las iglesias latinoamericanas conservaron sus vinculos
con Espafia e Italia, Brasil al no recibir suficiente ayuda de Portugal comenz6 a
vincularse con la iglesia francesa a partir del siglo XIX. En los afios cincuenta
proliferaron dentro de dicha iglesia diversas corrientes teolégicas que condujeron
luego al Concilio Vaticano II, junto con ciertas practicas como la de los Curas Obreros y
Economia y Humanismo del Padre Lebret, traidas al Brasil principalmente por clérigos
progresistas que habian estudiado en Europa (un claro exponente fue Henrique
Claudio de Lima Vaz88), y que lideraron la Accién Catélica y la JUC:

“Tratando de dar una respuesta concreta al problema de la pobreza y
de las desigualdades sociales que aquejan al Brasil, algunos
pensadores de formacion catélica han desarrollado, a lo largo de las
ultimas décadas, lo que podria denominarse un proyecto
inmanentista de liberacién, que abriga elementos conceptuales
provenientes de las teologias catolica y protestante, asi como del

88Este ignanciano de Minas Gerais, representa una de las lineas mas claras de renovacién del
pensamiento cristiano brasilefio. Su obra estd marcada por la de Teilhard de Chardin, Mounier y Lavelle
y parte del tema de la reciprocidad de las conciencias para encontrar en la vision cristiana de la
historia, el sentido de la naturaleza humana. Por ello plantea el potencial renovador de la accion
humana en la historia.
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hegelianismo, del mesianismo politico rousseauniano vy
saintsimoniano, del personalismo de Emmanuel Mounier, y del
marxismo” (Vélez Rodriguez, 1993:49).

Dentro de la heterogeneidad con la cual fueron leidas dichas fuentes, todas
compartieron “un critica ético-religiosa del capitalismo como sistema intrinsecamente
perverso” (Lowy, 1999:180). Lowy sefial6 la influencia de la teologia desarrollista del
padre Lebret a través de la fundacion de la filial “Economia y Humanismo” en San
Pablo en 1948 quien acercé el marxismo a las corrientes catélicas®?; luego del
socialismo personalista de Emmanuel Mounier que critic6 al capitalismo como
“sistema fundamentado en el anonimato del mercado, la negacién de la personalidad y
el “imperialismo del dinero” (Lowy, 1999: 185)90. Otra fuente que influy6 en el clero
brasilefio fue aquella proveniente de la orden de los dominicos franceses, la mas
avanzada de la época en Francia, con los Padres Chenu, Congar y Cardonnel. De
Congar se tomé su nueva concepcion de los laicos dentro de la Iglesia, de Chenu se
recupero la experiencia de los Curas Obreros que la orden de dominicos en Brasil
trat6 de reproducir, y de Cardonnel, el mas polémico y de mayor influencia en el pais,
tuvieron gran impacto sus sentencias contra el dinero y la pobreza, la defensa de la
practica obrera y la reivindicacién del episodio del Exodo que fue retomado por la
Teologia de la Liberacion®l. La dltima fuente que se recupero fue la lectura marxista
llevada a cabo por el jesuita Jean Yves Calvez en El pensamiento de Karl Marx: “Una
obra que pretendia ser, en ultimo término, una critica de las ideas de Carlos Marx [...]
acab6 por servir de introduccién al marxismo para toda una generaciéon de jovenes

catolicos brasilefios” (Lowy, 1999:190).

89 Las obras de Lebret fueron traducidas por los dominicos quienes mas influencia de su obra ofrecen.
Ver: Principios para acao (San Pablo, 1952), Dimensoes da caridade (San Pablo, 1960), Renovar o exame
de consciencia (San Pablo, 1960), Suicidio ou sobrevivencia do Ocidente? (San Pablo, 1960), Manifesto por
uma civilizacao solidaria (San Pablo, 1960).

90Marcelo Ridenti (1998) describié las influencias de dichos autores franceses en los principales lideres
de la Accién Popular y de la Juventud Universitaria Catélica. Sostuvo que la JUC y de modo general la
Accién Catoélica brasilefia se dividieron en los afios cincuenta en dos tendencias divergentes: aquellos
discipulos de Maritain que se tornaron demdcratas-cristianos, y aquellos discipulos de Lebret y
Mounier que siguieron el camino del socialismo.

91 Congar, Y. Jalons pour une theorie du laicat, Paris, Les éditions du cerf, 1964; Chenu, M.D. Pour une
theologie du travail. Paris, Seuil, 1954; Cardonnel, T. Dieu est Pauvre. Paris, Editions de L'Epi, 1962;
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El punto crucial de la diferenciacidn ideolédgica del catolicismo brasilefio se produjo
entonces en los anos cincuenta. El pais habia experimentado una industrializacion
rapida y un nuevo proletariado comenz6 a alterar la ecuacidn politica. El desarrollo,
sin embargo, fue desigual y la crisis social fue aguda en extensas regiones. Ademas, a
pesar de esta tendencia industrial, en los sectores intelectuales se intensific6 una
nueva conciencia de atraso econémico. El desarrollo se convirti6 en el nuevo mito que
atrajo a los intelectuales, al estudiantado y a los dirigentes sindicales®2. En un contexto
como el descrito, a los intelectuales catdlicos los acucio6 el dilema de continuar en la
linea del corporativismo moderado y un no-compromiso relativo, o participar en la
tendencia secular de nacionalismo. La ultima de estas posiciones atrajo a mucha gente.
En el periodo de intenso debate ideoldgico que precedié y acompafié a la conexiéon con
el nacionalismo de izquierda, las influencias de los dos intelectuales Franceses
Emmanuel Mounier y LJ. Lebret fueron particularmente importantes. Usando sus
ideas y metodologia, se organizaron dos equipos, uno en San Pablo y el otro en Rio de
Janeiro. Sus libros fueron vastamente leidos en la década del cincuenta y a principios
de la del sesenta, especialmente dos de Lebret Manifiesto para una Civilizacién
Solidaria (1975), que contenia una fuerte orientacién hacia la accién social, y Suicidio
o Supervivencia de Occidente (1968) que en este contexto significO un considerable
apoyo al creciente nacionalismo.

La estrategia ofensiva de la Iglesia se desdoblé en cuatro planos: en el plano
material continu6 su rol asistencial pero en nuevos campos como en el educativo
donde prosiguié una alfabetizaciéon concientizadora, la organizacién de sindicatos
rurales, y cooperativas de artesanos. En el plano organizativo estimulé la
descentralizacion incentivando la formacién de nucleos eclesiales independientes de
la asistencia de clérigos (por ejemplo, la Comisién de Justicia y Paz de San Pablo);
ideolégicamente radicaliz6 su discurso poniendo el énfasis en las injusticias
provocadas por el sistema de propiedad de la tierra. Finalmente, en el plano politico
se volvio portavoz de los derechos humanos y de los oprimidos tras el golpe de Estado

de 1964. Esto produjo varias fracturas al interior del cuerpo eclesiastico: en varios

92 Ver Capitulo 2
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jovenes, laicos y clérigos estimul6 el sentimiento misionero, pero provocéd
sentimientos reaccionarios en grupos de derecha catolicos que se aliaron con la
jerarquia quebrando el mito de la fraternidad episcopal.

La fundacion de la Conferencia Nacional de Obispos de Brasil (CNBB) en 1952
permitié que muchos obispos brasilefios, hasta entonces aislados en sus di6cesis y con
una pobre formacion teoldgica, entrasen en contacto con las modernas corrientes de
pensamiento catolico europeo y latinoamericano. La reuniéon de los obispos del
Nordeste en Campina Grande en 1956 fue clave en la historia de las preocupaciones
sociales de la Iglesia en el pafs, ya que se trat6 de la primera reunién organizada bajo
el auspicio de la CNBB, que se hizo portavoz politico de la jerarquia, y sefialé el inicio
de la influencia de un equipo de peritos laicos sobre el secretariado ejecutivo de la
CNBB y su secretario Dom Helder Camara. Fue recién en este periodo cuando la Iglesia
comenzé a radicalizarse en la medida en que gracias al impacto de la teologia francesa
moderna se conformé una serie de movimientos radicales que dieron lugar a la
llamada “Izquierda Catdlica”, antecedente del movimiento de la Teologia de la
Liberacion.

Entre 1948 y 1950, la Accion Catdlica®3 cuyo capellan era Dom Helder Camara, se
reorganiz6 siguiendo el modelo francés de division por clases sociales®4, de lo que
surgieron los grupos especializados: JOC (Juventud de obreros catodlicos), JUC
(Juventud de Universitarios catolicos), JAC (Juventudes agrarias) y JEC (Juventud de
Estudiantes Catolicos). A su vez, el impacto del Concilio Vaticano II permiti6 la
consolidaciéon de una corriente progresista dentro de la Iglesia que no se limito
simplemente a renovar la institucion y sus practicas, sino que estimul6 una
innovaciéon audaz. De Oliveira Torres describié los aspectos de dicha corriente: en
primer lugar la reivindicacién de una concepcién histoérica de la iglesia Catélica, lo cual

la obligb a actualizar y renovar sus practicas (por ejemplo el tema del celibato), en

93 Los movimientos de Accién Catélica surgieron como una politica de modernizacion de la Iglesia que
antecedi6 a la II Guerra Mundial, y permitié el apostolado laico, abriendo la vida religiosa hacia los
hombres y jovenes, cuando generalmente permanecia marginada como practica femenina y para nifios.
Sin embargo, el modelo original la separaba de la practica politica. En Brasil fue fundada en 1929 por el
Cardenal Leme y presidida por Alceu Amoroso Lima siguiendo el modelo italiano y dedicado
exclusivamente a actividades de tipo espiritual.

Ver: Beozzo, ].0. Cristdos na universidade e na politica. Vozes, Petropolis, 1984.

94 Ver: De Kadt, E. Catholic Radicals in Brazil. Londres: Oxford university Press, 1970.
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segundo lugar esa actualizacidén permitié que los catdlicos permanecieran fieles a las
problematicas de sus tiempos, y entraran en didlogo con otras corrientes ideolégicas.
Asi, “la izquierda cristiana empez6 a desarrollar una de las primeras teologias
especificamente latinoamericanas” (Mainwaring en Lowy: 1999:110)°.

Fueron los obispos del Nordeste, preocupados por la pobreza crénica de esta
region, quienes impulsaron una serie de movimientos sociales, ya que a partir de los
afios cincuenta la regién comenzo6 a ser encarada como problematica nacional®®. La
regién se volvi6 centro de todos los esfuerzos de desarrollo del Estado, de la iglesia y
del nuevo programa emprendido por Estados Unidos para combatir la influencia de la

Revolucion Cubana en América Latina:

“Para la Iglesia, el Nordeste era la ocasion para poner a prueba su
nueva estrategia con un minimo de riesgos, en tanto dicha estrategia
coincidia con la politica de los gobiernos brasilefios y
norteamericanos, con un maximo de financiamiento [...] Resultado: es
a partir del Nordeste que la Iglesia desenvolvera su discurso social, es
en el Nordeste donde tomara las principales medidas practicas para
extender su influencia a las masas campesinas, es aun, en el Nordeste,
donde se formaran algunos de los principales lideres - obispos,
padres, laicos- del ala progresista del catolicismo” (Moreira Alves,
1979:180).

El obispo Dom Eugenio de Araujo Sales cre6 el Servicio de Asistencia Rural (SAR)
en 1949 en Natal con un departamento de educacion radial, el cual a partir de 1958 se
desdobld en la formacion de sindicatos rurales de tendencia socialista, que derivaron
en la creacion de comisiones para tratar la problemadtica y brindar cursos sobre
sindicalismo afiliado al magisterio social de la Iglesia. De esta iniciativa se desprendi6
en 1961 el Servicio de Orientacion Rural de Pernambuco (SORPE); todas fueron
financiadas por la CIA con el objetivo de alejar a los lideres campesinos de la lucha
politica y neutralizar su potencial revolucionario. Siguiendo esta linea se cre6 también

la Superintendencia para el Desarrollo del Nordeste (SUDENE) en 1959 que propuso

95 El texto fundador de la Izquierda cristiana en Brasil fue “Algunas orientaciones para un ideal
histérico para el pueblo brasilefio” propuesto por la Regional Centro-Occidental de la JUC para su
conferencia en 1960.

% Sobre especificidades de la region Del Nordeste ver: Castro de, J. Una zona explosiva en América
Latina: el nordeste brasilefio. Buenos Aires: Solar, 1965.
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un plan de desarrollo econdmico para la region, planificado por Celso Furtado, que
permitié modificar la imagen conservadora de la iglesia y cuyo éxito condujo a la
consolidacion de la llamada “Operacion Nordeste”.

El programa politico de la intelectualidad catodlica de izquierda como élite
revolucionaria fue estimular el pensamiento critico entre las masas de una poblacion
por lo demas pasiva, y proyectarlo como un factor en el escenario politico durante un
proceso de transformacion social. Los medios para alcanzar estos fines fueron los
sindicatos, la organizaciéon popular y los programas masivos de educaciéon de los
adultos que iniciaron conjuntamente con los auspicios institucionales catélicos y
gubernamentales. La palabra clave del vocabulario politico que usaron fue
concientizacion, concepto derivado del método de Paulo Freire de alfabetizacion, el
paradigma de los programas educativos.

El Movimiento de Educacién de Base (MEB)?7 que se inici6 en Natal, fue el
programa social mas innovador que la Iglesia emprendi6 en Brasil y fue creado por el
obispo Eugenio Sales con apoyo de la Accién Catélica como consecuencia directa del
desarrollo de las Ligas Campesinas en la region productora de cafia de azucar del
Nordeste. Se traté del primer intento catélico de practica pastoral radial entre las
clases populares (tomado del modelo colombiano) complementado con el modelo
pedagobgico de alfabetizacion de Paulo Freire, que surgio del acuerdo entre el Estado y
la CNBB, y que se hizo presente en 15 estados, especialmente en el Nordeste, con mas
de siete mil escuelas radiofénicas que llegaron a 59 didcesis e impulsaron la
alfabetizaciéon del trabajador rural asi como también una educacién integral que
desenvolvia la conciencia politica, social y religiosa (estimulaba el desarrollo
comunitario, técnicas sanitarias y agricolas, nociones de democracia politica y derecho
sindical, y apoyaba iniciativas locales que pudiesen preparar el camino para una
transformacion de las sociedad).

Por ello, si bien el objetivo inicial fue mas moderado, en la practica condujo a una
fuerte politizacion e influencia de la Iglesia en el sindicalismo campesino del Nordeste,

casi ausentes en el movimiento sindical urbano, donde comenz6 a actuar recién a

97Ver: Wanderley, L.E. Educar para transformar: Educagdo popular, Igreja Catélica e politica no
Movimento de Educagdo de Base. Petréopolis: Vozes, 1984.
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partir de 1962 sin tantos resultados como en la zona rural. A finales de 1963
especialistas en sindicalismo trabajaban con equipos provinciales y locales en todos
los estados del Nordeste, logrando implantar una increible cantidad de sindicatos, la
mayoria de los cuales dependia de la direccion de los sacerdotes o laicos que los
habian formado, lo cual torn6 precaria su existencia.

Frente a las limitaciones y riesgos del desarrollo capitalista que siguié el modelo
del populismo desarrollista de Juscelino Kubitschek, los militares brasilefios
orientados por los Estados Unidos, implantaron el Estado de Seguridad Nacional en
196498, con el objetivo de profundizar el sistema capitalista que le permitiera a Brasil
reinsertarse en la nueva divisién internacional del trabajo. El régimen dictatorial
instaurado en Brasil no puede ser caracterizado como un régimen fascista “clasico”,
pero sus objetivos en politica econémica tuvieron fuertes semejanzas con el fascismo
italiano: las fuerzas productivas de la industria se desarrollaron intensamente gracias
a la intervencion del Estado para favorecer la consolidacién y la expansion del
capitalismo monopolista; la estructura agraria fue transformada, siendo
predominantemente capitalista; la camada militar-tecnocratica que se apoder6 del
aparato estatal limito la accion del capital privado, y cultivo cierto consenso entre las
capas medias logrando una modernizacion que conservaba elementos de “atraso”.

En un contexto de represion militar cada vez mas agudo a partir de la sancion del
Al-59, se radicalizaron las organizaciones de izquierda en Brasil, las cuales recibieron
un gran impacto de la Revolucion cubana, cuya influencia puede estudiarse en tres de
los movimientos de izquierda mas importantes: las Ligas Campesinas, la resistencia

nacionalista de Brizola, y la Accién Libertadora Nacional (ALN) de Carlos

98 Ver: Bidegain, A.M. Nacionalismo, militarismo, y dominacién en América Latina. Bogota: Universidad
de los Andes, 1983; Moreira Alves, M. State and opposition, Military Brazil. Austin: University of Texas,
1988.

99 Frente al agravamiento de la situacidn politica fue sancionado en 1968 el quinto Acto Institucional,
Al-5, que marco el cierre de esta segunda fase del régimen, en tanto el poder ejecutivo establecié el
receso del Congreso, la intervencion en los Estados y Municipios, la suspensién de derechos politicos de
cualquier ciudadano, la suspensién de la garantia de habeas corpus, el estado de sitio, la confiscacién de
bienes y la exclusion de cualquier apreciacion juridica de todos los actos practicados de acuerdo con
dicho Acto Institucional. A partir de ese momento, el poder ejecutivo paso a ser ejercido por una Junta
Militar, abriendo el periodo mas oscuro y violento de la historia de Brasil.
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Marighellal%. Después del golpe de estado, la actividad politica radicalizada y los
centros de estudiantes universitarios quedaron eliminados como posibilidades
legales. Ante esta situacion, el ala izquierda del clero con el visible liderazgo de
algunos obispos, especialmente Dom Helder Camara de Recife, asumieron la
responsabilidad en muchas actividades seculares. Luego del golpe militar los
sindicatos fueron desmantelados, y los campesinos quedaron nuevamente aislados.
Una vez pasada la primera ola represiva, los obispos conservadores decidieron
controlar el MEB que perdi6 fuerzas y la alfabetizacion comenzé a ser realizada por el
Movimiento Brasilefio de Alfabetizacién creado por el Régimen autoritario.
Finalmente abandoné sus principios no directivistas a causa de la competencia entre
las organizaciones politicas por detentar el control de las masas campesinas y la
direccidn de las federaciones de los sindicatos rurales.

Fueron los jévenes catélicos quienes mas intervinieron en politica durante la época.
Se destaco la intervencion politica de la Juventud Universitaria Catélica (JUC)101 que
fue duramente atacada por la represion militar frente al silencio cémplice de la
jerarquia eclesiastica agrupada en la CNBB, quebrado solo por iniciativas aisladas de
los obispos Dom Candido Padim y Dom Helder Camara. Esta tensién redundé en la

supresion de la JUC por parte de los obispos en 1968 y la subordinacién de la Accion

100[,a Ligas campesinas aparecieron en 1945 bajo la iniciativa del Partido Comunista Brasilefio, pero
fueron reorganizadas a mediados de los afios cincuenta gracias al lider Francisco Juliao, con gran
impacto en la regiéon del Nordeste a partir de la inclusién del socialismo dentro de sus objetivos de
lucha. La resistencia Nacionalista de Brizola surgié inmediatamente luego del golpe como tentativa de
resistencia armada organizada por el Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR) de la cual
formaba parte el exgobernador de Rio Grande do Sul, Leonel Brizola. La resistencia fue desarticulada
por el régimen militar pero fue el primer movimiento de guerrilla del Brasil post 1964, que adoptd
ademas cierta interpretacion de la teoria foquista del Che Guevara sin identificacion marxista-leninista.
Finalmente, un tercer momento dentro de las organizaciones de izquierda en Brasil, se produjo con el
surgimiento del ALN de Carlos Marighella a partir de la escisién producida dentro del Partido
Comunista Brasilefio en 1967 a causa del debate entre una resistencia pacifica a la dictadura y una
resistencia armada. De esta dltima opcién surgié la Accién Libertadora Nacional (ALN) dirigida por
Carlos Marighella y Joaquim Camara Ferreira que defendia a la guerrilla como nueva organizacion de
vanguardia y fue el principal representante de la linea castro-guevarista en Brasil, aunque en este caso
defendia una guerrilla inicialmente de tipo urbana para acumular recursos necesario para el traslado a
la zona rural.

101E] impacto de la militancia de la JUC fue fundante de las caracteristicas de la Teologia de la Liberacién
en Brasil y del Movimiento de las Comunidades de Base. Por otro lado, la orden de los dominicos en
Brasil se vio influenciada por la militancia en la JUC, lo que condujo a algunos frades a vincularse al
esquema guerrillero organizado por Carlos Marighella. A nivel latinoamericano, Gustavo Gutiérrez se
mostré interesado por dicho movimiento.
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Catdlica a los obispos diocesanos eliminando toda posibilidad de compromiso politico
independiente. Empero en 1966 la JUC se separ6 de la jerarquia y recomend6 a sus
militantes que se empefiasen individualmente en la lucha por la transformacién social:
“Fue asi que el movimiento laico que habia sido el principal abastecedor de cuadros
para los mas dinamicos programas sociales de la Iglesia Catdlica, dejo de existir”
(Moreira Alves, 1979:134).

En 1962, los activistas del MEB y de la JUC formaron la Acciéon Popular (AP)192, un
movimiento politico sin vinculacién con la jerarquia eclesidstica y fundado en el
modelo marxista de revolucién socialista. Para CiAndido Mendes se traté del primer
movimiento intelectual-religioso original de participaciéon concreta en el proceso
nacional. Defendié un modelo socialista para el pais, que reconoci6 las limitaciones
estructurales del statu quo para la realizacion de la justicia social, y al hacerlo sefial6
la insuficiencia de la intelectualidad catélica anterior para acompafiar un compromiso
con el cambio brasilefio. Su originalidad residié en la unién que lograron entre el tema
de la cultura popular y el desarrollo nacional. En febrero de 1963 se llevd a cabo en
Salvador el congreso fundacional, donde se plante6 como organizacién democratica y
reformista, representativa de la pequefia burguesia radicalizada, integrada por
estudiantes y otros intelectuales y con presencia de obreros y campesinos. Su origen
cristiano y las bases regionales ya creadas por la Accion Catdlica favorecieron su
rapida expansion.

El marxismo cristiano adoptado por esta intelectualidad se diferenci6 del marxismo
secular brasilefio en tanto presenté un anti-capitalismo mucho mas radical con una
fuerte carga ético-religiosa que retomo6 la Teoria de la Dependencia en su version
socialista. Por otro lado, sostuvo una mirada critica frente a las ideologias del
progreso y el desarrollo; el pobre/oprimido fue visto como sujeto del proceso de
liberaciéon y no como una compleja alianza de clases propuesta desde el Partido;
defendié la urgencia moral del combate por el socialismo antes que una vision

cientifica y etapista del proceso historico; insisti6 en la praxis, la ética y la

102 Ver: el ensayo de Ridenti, Marcelo en el volumen V de la Historia do Marxismo no Brasil y la tesis de
Favio Pires Gaviao, A "esquerda catolica” e a A¢do Popular (AP) na luta pelas reformas sociais (1960-
1965), Universidad Estadual de Campinas, 2007.
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subjetividad, y puso el énfasis en la auto-organizacion por la base y en la auto-
liberacion, relativizando el rol del partido. Este marxismo fue percibido desde una
perspectiva romantica:

“Cabe destacar que el romanticismo de las izquierdas de los afios
sesenta y setenta -particularmente el de la AP- no implicaba una
simple vuelta al pasado. Buscaba en el pasado elementos para la
construccion de la utopia del futuro. No era pues un romanticismo
cualquiera, en el sentido de una perspectiva anticapitalista
necesariamente prisionera del pasado, generadora de una utopia
irrealizable en la practica. Se trataba de un romanticismo, si, pero
revolucionario. De hecho, se basaba en el rescate de un
encantamiento de la vida, una comunidad inspirada en la idealizacion
del hombre de pueblo, cuya esencia estaria en el espiritu del
campesino y del migrante favelado que trabajaba en la ciudad. Pero
ese regreso al pasado seria la inspiracién para construir al “Hombre
Nuevo”. Se buscaban en el pasado elementos que permitirian una
alternativa de modernizaciéon de la sociedad que no implicase la
deshumanizacion, el consumismo, el imperio del fetichismo de la
mercancia y del dinero. No se trataba de proponer una mera condena
moral a las ciudades y un regreso al campo, sino de pensar —con base
en la acciéon revolucionaria a partir del campo- la superacién de la
modernidad capitalista cristalizada en las ciudades, consideradas en
la época como “timulos revolucionarios”, en la expresion del tedrico
guevarista francés, Régis Debray” (Ridenti, 1998: 2).

La AP dur6 sélo dos afios, después del golpe de Estado se alejé tanto de la Iglesia
como del cristianismo y pas6 a la clandestinidad como Accién Popular Marxista-
leninista. Muchos de sus miembros se unieron al Partido Comunista brasilefio de
origen maoista abandonando toda referencia a la cultura francesa catdlica inicial: “En
1964, la AP defendia una alternativa politica al capitalismo y al comunismo de tipo
soviético, refiriéndose a un humanismo cristiano mezclado con influencias de la
Revolucion Cubana [...] la mayoria de la direccion adopt6 la linea maoista a partir de
inicios de 1968” (Barao, 2007:266). La adhesion de la AP al guevarismo y después al
maoismo puede explicarse por la afinidad entre el romanticismo revolucionario
presente en esta lineas de pensamiento y la idea central de la AP, la de valorizar la

idea de un pueblo en combate contra la modernizacién capitalista de la sociedad.
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Ese voluntarismo estuvo acompafado de la critica romantica a la modernidad,
inspirada en Maritain, que valoraba la calidad del trabajo, de lo humano-colectivo por
sobre el fetichismo de la mercancia. Por otro lado, ambas corrientes de pensamiento
se vincularon en la medida en que la veloz industrializaciéon que protagoniz6 Brasil a
partir de los afios cincuenta condujo a varios sectores sociales a buscar en el retorno a
las raices rurales, la verdadera alma del pueblo que se encontraba en el hombre de
campo. De esta manera la AP y el guevarismo-maoista se relacionaron a partir de la
reivindicacion del campesino, en tanto auténtico representante del pueblo, la
negacién de la modernizacién conservadora de la sociedad, del rdpido proceso de
industrializacién y urbanizaciéon que oprimia al pueblo, el combate al dinero y a la
fetichizacion impuestos por el mercado capitalista, y el sacrificio personal del
militante en nombre de la causa popular:

“El maoismo tal como fue idealizado en el Brasil en la segunda mitad
de los afnos sesenta, tenfa una serie de caracteristicas que lo tornaba
particularmente atractivo para una organizaciéon de origen catodlico
como la AP: una formulacién tedérica que negaba el idealismo,
combatiendo  explicitamente las formulaciones humanistas,
proponiendo el pasaje de la ideologia a la ciencia, de lo ilusorio a lo
verdadero, una propuesta de igualitarismo por la integracion de los
militantes en la produccién, buscando romper con el origen pequefio
burgués de la mayoria de los militantes y con las barreras entre
trabajo intelectual y manual, derecho a la rebelion, valorizando las
acciones populares en un momento de crisis del marxismo
tradicional, endiosamiento de los escritos de Mao, entre otras”
(Ridenti, 1998:23).

Segin De Oliveira Torres, la Acciéon Popular surgié como una iniciativa estudiantil
que sinti6 la ineficacia politica de la Accién Catédlica clasica, pero su radicalidad e
inmadurez impidié que llegara a tomar una forma definitiva. Senalé que sus bases
tedricas se fundaron en una vision historica global con fuertes bases marxistas, que
debia conducir a una toma de conciencia sobre la realidad. A partir de esta vision,
analizaron la historia de Brasil desde una 6ptica pesimista: “sentimientos generosos y
falta de ideas exactas sobre la realidad nacional, malograran al movimiento” (De

Oliveira Torres, 1968: 243).
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Paralelamente a la AP, la Juventud Operaria Catodlica se convirtié en el movimiento
catolico mas importante. En 1956 contaba con 8.500 militantes y editaba los
periddicos Construir y Juventud Trabajadora. Fue lentamente convirtiéndose en una
organizacion de la clase trabajadora ya no s6lo un movimiento de la juventud catdlica.
En 1962 fundaron la Accién Catolica Operaria (ACO) para continuar la misma labor
entre los trabajadores adultos103. Luego del golpe de Estado, estas organizaciones
ocuparon el lugar de la JUC y del sindicalismo rural como portavoces de los laicos que
querian transformar revolucionariamente el papel politico de la Iglesia. En el contexto
general de la politica brasilefia, la ACO era demasiado débil para preocupar a las
fuerzas represivas, por ello logré conservar durante tanto tiempo su libertad de
accioén. El endurecimiento de la ACO frente al régimen militar fue gradual, recién en el
documento editado en abril de 1966 se produjo un cambio sustancial en la postura del
Movimiento, el cual recibié apoyo de los obispos de la regién, en especial de Dom
Helder Camara, desencadenando la primera gran crisis entre el régimen militar y la
Iglesia. Los debates y analisis politicos del Congreso de la JOC y la ACO en 1968 dieron
origen a las definiciones mas progresistas que hasta entonces se habian realizado en
el pais, aplicando las tesis de Marx sobre la evolucion histérica de los modelos de

produccion.

Impacto de la Dictadura Militar: radicalizacion y repliegue del catolicismo de

izquierda

En una coyuntura de radicalizacién y violencia politica, la tendencia renovadora de
la Iglesia entré en crisis, ya que en un comienzo la jerarquia de la Iglesia se mostré
dispuesta a cooperar con el gobierno militar%4 aunque partidaria de un retorno al

orden constitucional. Referido al papel de la Iglesia catélica durante el régimen militar

103A partir del Golpe Militar el movimiento operario catélico fue duramente reprimido y debilitado.
Paradigmatico resulta el caso del asesinato del padre Antonio Henrique Pereira Neto, asistente
eclesiastico de la JOC en Recife, en mayo de 1969.

104 Ejemplos de esta actitud fueron las “Marchas de la Familia, con Dios y por la Libertad” de 1964
encabezadas por el clero y autoridades religiosas, que contribuyeron a desestabilizar el régimen civil.
La marcha fue una respuesta al mitin celebrado por el presidente Goulart el 13 de marzo de 1964, y
recibi6 un gran apoyo de los medios de comunicacion.
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en Brasil, Serbin (2001) sefial6 la ambigua relacion entre los lideres de la Iglesia
Catdlica y los militares durante la dictadura. Pues la Iglesia, a la vez que luché por
proteger los derechos humanos que fueron repetidamente violados durante el
periodo dictatorial, también pugno por preservar su influencia sobre la sociedad y por
mantener sus privilegios politicos, amenazados por el creciente poder del ejército
durante la dictadura militar. Por su parte, los militares intentaron hacer de la Iglesia
su aliada, convenciéndola de la necesidad de un Estado autoritario en el Brasil de
aquel entonces; pero, al mismo tiempo, censuraron y vigilaron la infiltracién del
comunismo en las filas eclesiasticas1>,

La voluntad compartida de conservar el orden establecido entre Iglesia y Estado se
puso en evidencia en cada periodo del régimen. Durante la presidencia de Castelo
Branco (1964-1967) se orden6 que ningun sacerdote fuera detenido sin autorizacion
de la presidencia; durante el gobierno del General Costa e Silva (1967-1969) se
produjeron frecuentes encuentros entre ambas jerarquias mostrando a través de
ceremonias la unidad Estado-Iglesia; durante el gobierno del General Garrastazu
Médici (1969-1974), a pesar de haber sido el mas violento, se continué la misma
politica de entendimiento diplomatico, y fue recién durante el gobierno del General
Ernesto Geisel, en 1974, que la posicion oficial se torn6 mas dura.

Sin embargo, frente a la evolucion del pensamiento social catélico, el escandalo de
las torturas en las prisiones y el hecho de que muchas de las victimas del régimen eran
catolicas, la misma jerarquia comenz6 a denunciar al régimen. En un contexto de
huelgas obreras y manifestaciones estudiantiles1%6, durante el periodo mas severo de
la represion (1969-1973), se produjo la primera reorientacién de la posicién de la

Iglesia. La primera ruptura fue en 1968, cuando 18 sacerdotes y 57 agentes de

105 Ver: Secret Dialogues. Church-State Relations, Torture, and Social Justice in Authoritarian Brazil
(Pittsburgh: The University of Pittsburgh Press, 2000). Aborda la ambigua relacién entre los lideres de
la Iglesia catdlica y los militares durante la dictadura. El autor analiza en particular la Comissao
Bipartite, una entidad secreta que entre 1970 y 1974 reunidé a militares y eclesiasticos. La tesis de
Serbin es que la Comissdo Bipartite representaba un canal de negociaciéon que buscaba mediar las
tensiones entre la Iglesia y el Estado, las dos instituciones mas fuertes del periodo, que se disputaban el
control sobre la sociedad brasilefia.

106 Cabe destacar la llamada “Marcha de los cien mil” contra la dictadura militar, encabezada por
estudiantes, intelectuales y diversos sectores de la sociedad brasilefia el 26 de junio de 1968
en Rio de Janeiro. Ver: Do Valle, M. R. 1968: O didlogo é a violéncia: movimento estudantil e
ditadura militar no Brasil. Campinas: Unicamp, 1999.
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pastoral fueron encarcelados y la Asamblea General del Episcopado sanciond un
documento elaborado por especialistas bajo la coordinacion del obispo Dom Candido
Padim (divulgado en la Asamblea General de junio de 1968), con duras criticas a la
Doctrina de la Seguridad Nacional argumentando que contradecia a la Doctrina Social
de la Iglesia. El documento sefial6 el distanciamiento entre el Estado y la Nacion:

“El actual momento brasilefio marca un corte entre el poder politico y
el ciudadano. Aquellos grupos sociales que formaban la base de la
pirdmide econdémica y politica de la Nacién, como los sindicatos,
asociaciones de clase, etc., perdieron su representatividad dentro del
transito politico institucional [..] Las decisiones en términos
nacionales pasaron a ser objeto de una linea central y defensora de la
conciencia nacional, o sea, el CSN, y son arbitrados dentro del juego
de intereses politicos de Occidente, donde los Estados Unidos ocupan
la posicion de gran metrépolis-lider” 107,

Para Moreira Alves (1979), el trabajo de Dom Padim consistié en una minuciosa
exégesis de la ideologia dominante a partir de la Constitucién de 1967, y que se
estructur6 a través de la yuxtaposicion de enciclicas pastorales (Gaudium et Spes,
Mater et Magistra, Pacem in Terris, Populorum Progressio), para realizar una
comparacién irrefutable entre la Doctrina de la Seguridad Nacional y su
incompatibilidad con las enseflanzas pastorales catdlicas contenidas en dichos
documentos.

Por su parte fue decisiva en esta coyuntura la eleccion de un nuevo secretario
general en la CNBB que se coloco en las antipodas del régimen militar: Dom Aloiso
Lorscheider. Lo que marc6 una escision al seno del episcopado:

“Los afios 1970- 1971 marcan la derrota del sector conservador que
dirigia el episcopado desde 1964. La nominacion, en 1970, de Dom
Agnelo Rossi, cardenal-arzobispo de San Pablo, a la cabeza de un
dicasterio romano deja libre uno de los puestos claves. El
arzobispado de San Pablo es asignado a Dom Evaristo Arms, un
franciscano poco conocido y discreto, obispo auxiliar del cardenal
Rossi que adopta rapidamente una posicion favorable a la defensa de
los derechos del hombre [...] En 1971, dom Aloiso Lorscheider, que

107Dom Candido Padim: “A doutrina da seguran¢a Nacional & Luz da Doutrina da Igreja”. SEDOC,
septiembre de 1968.
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habia sido nombrado secretario general de la CNBB en 1968, accede a
su presidencia” (Marin, 2002: 51).

Los documentos posteriores de la CNBB comenzaron a reivindicar el retorno a la
democracia, la defensa de un desarrollo social con participacion consciente y libre, la
denuncia de la violacion de la justicia por la represion, la denuncia de la tortura y la
orientacidon contraria a ella, la propuesta de reformas estructurales, y la critica a la
tecnocracia. Un texto importante fue Seguridad Nacional y Seguridad Individual
(Seguranca Nacional e Seguranca Individual - 1976) en el cual se desvincul6 la lealtad
del pueblo a la Nacién de la lealtad al Estado y al gobierno. Lejos de la coyuntura
previa a 1964, se criticaron la vision autoritaria de la organizacion de la sociedad y los
métodos de combate al comunismo: “El entrenamiento para esta ‘guerra
antisubversiva’ en América latina contra el comunismo, ademdas de llevar al
embrutecimiento creciente de sus agentes, genera un nuevo tipo de fanatismo, un
clima de violencia y de miedo. Se sacrifican las libertades de pensamiento y de prensa,
se suprimen las garantias individuales”108,

Los conflictos entre la Iglesia y el Estado brasilefiol0° presentaron dos puntos
claves: los estudiantes y la regién del Nordestel10. En marzo de 1966 la Accion
Catdlica Obrera del Nordeste publicd un manifiesto sobre la situacion de los obreros
en la region. Luego la Accion Catodlica Rural y la Juventud Agraria Catolica divulgaron
otro llamado que describia la situacion del campesino del Nordeste. Los obispos de la
region tomaron ambos manifiestos y firmaron un documento de apoyo que derivd
luego en el “Manifiesto de los Obispos del Nordeste”, el cual desencadené una seria
crisis con los militares de la region, centrada en la figura de Dom Helder Camara quien

fue tildado de “agitador de izquierda”. Esto inicié una disputa publica en la prensa

108 CNBB, Comunicacién Pastoral al Pueblo de Dios - Comunicag¢do Pastoral ao Povo de Deus (Rio de
Janeiro, 1976). Disponible en: http://www.cnbb.org.br/site/component/docman/cat view/134-
documentos-cnbb?start=80 (Julio de 2013)

109 Sobre la relacion Iglesia-Estado en Brasil ver: Krische, P. A Igreja e as crises politicas no Brasil.
Petrépolis: Vozes, 1979; Libanio, ].B. Conflito Igreja-Estado. Encontros com a Civilizagao Brasileira N. 4.
Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1978; Della Cava, R. Igreja e Estado no Brasil no século XX: sete
monografias recentes sobre o catolicismo brasileiro, 1961-1964. Estudos CEBRAP 12 San Pablo: CEBRAP,
abr./jun, 1975.

110 Para una cronologia de los hechos ver: “Evolucion de las relaciones entre la Iglesia y el Estado en el
Brasil”. Cuadernos de Marcha, nro.9, Montevideo, enero de 1968. Pp.29-54
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grafica de la época, con defensas de los obispos del Nordeste como Antonio Fragoso y
criticas en contra de Helder CaAmara por parte del famoso socidlogo Gilberto Freyre.

En relacion al problema de los estudiantes, la crisis se inicié con el 28 Congreso de
la Union Nacional de Estudiantes llevado a cabo en Belo Horizonte. Como la policia
prohibi6 que los estudiantes se albergaran en los hoteles, los padres dominicos y las
monjas benedictinas les dieron hospedaje en sus conventos y el Congreso debid
desarrollarse clandestinamente. Esta alianza Iglesia-estudiantes marc6 el comienzo de
una serie de represiones agudas al movimiento que encontrd en las diversas érdenes,
asilo y refugio.

El primer trimestre de 1967, en el contexto marcado por la Enciclica Populorum
Progressio y el cambio de gestion en el que Castelo Branco fue sustituido por Costa e
Silva proclive a un regreso a la democracia, las organizaciones catélicas del Nordeste
divulgaron el “Manifiesto de la Accién Catdlica Operaria”. Este manifiesto critic6 y
denunci6 al programa de recuperaciéon del Nordeste centrado en la idea de
“Desarrollo sin justicia” que retomo elementos de la teoria desarrollista y ciertos
debates de la Teoria de la Dependencia: “Se asiste en el Nordeste a la sustitucion de
una estructura feudal por una estructura capitalista, y como militantes cristianos, no
podemos dejar de manifestar recelo profundo por el tratamiento materialista que el
capitalismo da a los problemas, sin preocuparse por el hombre, que podra ser usado
como simple instrumento en el juego de las estadisticas y los planes” (en De Oliveira,
1968:273). Este Manifiesto desatd una ola de persecuciones a los religiosos del
Nordeste, quienes redoblaron su apuesta en 1970 con el Manifiesto “Nordeste. El
hombre prohibido”, en el que se sefialé que la liberaciéon del hombre sé6lo se podia dar
a través de la transformacion de las estructuras sociales.

En esta época marcada por la impronta de la Conferencia de Medellin, la CNBB111
comenzé a denunciar el modelo desarrollista, y se produjo un aumento notable de las
Comunidades de Base en las zonas periféricas urbanas y rurales (la mayoria

impulsadas por 6rdenes religiosas femeninas) -se habla de ochenta mil comunidades y

111 Entre 1974 y 1978 la CNBB lideré la resistencia contra la dictadura y creé la plataforma que fue
adoptada por toda la oposicion: fin de la tortura y de la ley de seguridad nacional, eliminacion del AI5,
amnistia general, etc. A partir de 1979, con el renacimiento de sindicatos y partidos la CNBB comenz6 a
abandonar el campo politico. VER: CNBB, Igreja e problemas da terra, Sao Paulo: Paulinas, 1980.
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dos millones de miembros-, que pasaron de ser simples instancias de renovacion
eclesiastica a convertirse en espacios de socializacion politica. Por otro lado, la CNBB
cred el Consejo indigenista Misionero (CIMI) en 1972 que dio visibilidad nacional e
internacional al movimiento indigena y que dio lugar luego a la constitucion de
organizaciones federales indigenas como la “Unién de Naciones indigenas” (UNI), el
“Consejo para la coordinacidon de los pueblos indigenas del Brasil” (CAPOIB), y la
“Coordinacién de Organizaciones Indigenas de la Amazonia brasilefia” (COIAB).

Por ultimo, este proceso se vio acompafiado por una renovacion cultural y teolégica
a partir de la emergencia de la Teologia de la liberacién con representantes como
Hugo Assman, Leonardo y Clodovis Boff, Frei Betto, y Rubem Alves, entre otros. El
despunte de la TdL en Brasil se dio con la publicacién de la obra Da Esperanca (1969)
del escritor y te6logo presbiteriano Rubem Alves, mientras que la primera publicaciéon
catolica sobre la teologia de la liberacidon fue la obra Teologia da Revolugdo (1970) del
tedlogo belga radicado en Brasil José Comblin, aunque se instalé definitivamente con
la publicacion de Jesus Cristo Libertador (1972) de Leonardo Boff:

Después del Concilio Vaticano Il y hasta finales de los afios ochenta se produjo una
recepcion vigorosa de la primavera conciliar tanto en el ambito episcopal como laical.
La conferencia episcopal brasilefia fue una de las que asimild el espiritu conciliar con
mayor fuerza en la region, que se tradujo tanto en Medellin como en Puebla con tres
ejes principales: la opcién por los pobres, la teologia de la liberacion, y las CEBs, que
dieron lugar a un nuevo tipo de laicado en el ambito popular.

En el periodo de 1969 a 1978, 216 agentes pastorales y 104 religiosos fueron
encarcelados, tres murieron asesinados, y varios obispos fueron perseguidos, entre
los cuales se encontraban Dom Helder Camara (Olinda, Recife), Dom Fragoso (Crateus,
Ceara), Adriano Hippdlito (Nova Iguacu, Rio), Alano Pena (Maraba, Pard), Estevao
Avelar (Conceicao do Aragauaia, Mato Grosso), y Pedro Casaldaliga (Sao Felix do
Araguaia, Mato Grosso). La represion militar se sumoé a la politica del Vaticano de
“desmantelar” a la Iglesia brasilefa a partir del nombramiento de obispos

conservadores que debilitaron las estructuras pastorales, como por ejemplo el obispo
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conservador José Cardoso en el lugar de Dom Helder Camara, quien destituy6 a los
dirigentes pastorales de su didcesis112.

En consecuencia se produjo una polarizacion en el mundo catélico. Por un lado, se
encontraba la llamada Iglesia popular, la consolidacion de la teologia de la liberacion
que paso6 a impregnar todas las fuerzas progresistas en las pastorales, en los grupos y
comunidades populares, y en las actividades politicas a favor de la liberacién; el
fortalecimiento de las Comunidades Eclesiasticas de Base y de espacios democraticos
y auténomos del laicado; la creaciéon y diseminacion de entidades diversas de
educacion popular de cuno emancipador; y las conexiones tedricas (documentos de
denuncia y propuestas de la Jerarquia y del clero principalmente) y practicas (ademas
de las pastorales populares, con la creacién de las Comisiones de Derechos Humanos,
las Comisiones de Justicia y Paz, etc.) de representantes catélicos con todas las fuerzas
progresistas opositoras a los regimenes militares y a las imposiciones
norteamericanas.

En el polo opuesto, se encontraban los sectores oficiales conservadores que
intentaron cercenar la actuacidn de la Iglesia popular. Una estrategia fue montada por
el Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), que se sirvio de presiones directas
dirigidas a los episcopados de los paises y de acciones concretas con el propoésito de
cambiar radicalmente la orientacién eclesiastica y pastoral de determinadas iglesias
nacionales, contando también con alianzas de sectores de los Estados Unidos y con
sectores gubernamentales y empresariales de distintos Estados latinoamericanos. Las
expresiones publicas de este intento de desmantelamiento se produjeron en las
reuniones de Puebla (frustradas, sin embargo, por la reaccion de los progresistas) y en
Santo Domingo (en la que los conservadores alcanzaron en gran parte sus objetivos):

“En Costa Rica hay una institucidn, el DEI (Departamento Ecuménico
de Investigaciones), donde estan Hinkelammert y Pablo Richard. Ahi
se hacian encuentros de tedlogos de la liberacién y personas
comprometidas. El ultimo al que yo asisti debe haber sido en el afio
1980, al inicio de Juan Pablo II. Pablo Richard me llamé aparte y me
dijo: “Mir4, aca la TdL se divide. Estamos los que nos vamos a quedar
en la estructura de la Iglesia y estan ustedes”. Ambos pagan un precio.

112 Ver: Antonie, Charles. “Le demantelement d'une eglise”. Actualités Religieuses du Monde, 15 de
noviembre de 1988.
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Para mi eso fue clarito, yo ya lo tenia claro. Si vos realmente te
comprometés en serio con el cristianismo, con la liberacién, con Jesus
de Nazaret, terminas fuera de esa Iglesia [...] A mi modo de ver los
que son consecuentes terminan saliendo. O sea, nosotros decimos
que realmente “terminamos adentro de la Iglesia finalmente” (Dri en
entrevista, 2013)

Se produjo entonces una diferenciacion entre la intelectualidad vinculada con el
catolicismo de izquierda y aquella vinculada con la Teologia de la Liberacién que sin
embargo, en el caso de Brasil, no supuso una ruptura definitiva:

“Existe, pues, una continuidad innegable entre la teologia de la
liberacion y esta primera “izquierda cristiana” nutrida de
pensamiento catdlico francés. Pero existe también un considerable
cambio de perspectiva y, para algunos, una suerte de ruptura.
Mientras que el movimiento de los laicos de Accién Catodlica tenia una
dinamica de autonomizacién y, a la larga, de ruptura con la
institucion, la teologia de la liberacién y las comunidades de bases
ambicionaban transformar a la Iglesia” (Lowy: 1999, 198).

Es por esto que muchos religiosos se abrieron de la iglesia para ingresar a
movimientos y partidos sociales, y formaron organizaciones auténomas como el
Centro Dom Helder Camara (Cendhec). Mientras que aquellos que continuaron dentro
de la institucién orientaron su pensamiento en dos lineas. Por un lado, intentaron
ampliar el concepto de “pobre” incluyendo los problemas del negro, el indigena, y la
mujer, y trataron de relacionar la dominacién de los oprimidos con la naturaleza,
abordando el tema de la ecologia desde una linea social. En esta linea se encuentra la
obra actual de Leonardo Boff. Por otro lado, las obras de Hugo Assman y Jung Mo
Sung, orientaron sus reflexiones hacia el terreno estrictamente econémico fundados

en la relacién entre los conceptos de idolatria-fetichismo:

En la medida en que su relaciéon con el marxismo no esta en funciéon
de un proyecto historico “realmente existente”, y responde a una
profunda revolucién en contra de la pobreza y la injusticia social en
Brasil, y en la medida en que —para citar las palabras de un tedlogo
brasilero- la caida del Muro de Berlin no impide que el muro entre
pobres y ricos continle creciendo vertiginosamente en Brasil, no
hubo, entre los tedlogos de la liberacién, una tendencia a disociarse
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del marxismo, y mucho menos a abandonar su compromiso con la
causa de la auto-liberacién de los pobres” (Lowy, 2009).

Dom Helder CaAmara: el profeta convertido

La historia de la Iglesia brasilefia de este periodo no puede comprenderse sin tener
en cuenta la trayectoria intelectual de Dom Helder Camara. Si bien las
transformaciones institucionales no fueron producto de una figura individual y de
iniciativas particulares, sin lugar a dudas se trat6 de una de las figuras mas
importantes del movimiento de renovacién de la Iglesia en Brasil y en América Latina.
Dom Helder asumid el obispado de Olinda, en Recife, doce dias después del golpe
militar., y junto con la JUC fue uno de los dos frentes de combate contra la dictadura. El
obispo se ubic6 en una tradicion eclesidstica combativa ya que la Iglesia en Olinda y
Recife tenia una tradicion desde la época de la colonia como institucion dinamica, y
con un pasado de profetas y obispos significativos como Frei Caneca, Padre Roma,
Dom Vital, y Dom Sebastiao Leme, entre otros.

Naci6 en Fortaleza, Ceara, en 1909, donde vivi6o una infancia marcada por el
hambre en una familia de doce hermanos, ocho de los cuales murieron siendo ninos.
En 1923 ingreso en el seminario de Prainha de Sao José, en Fortaleza, y se ordeno
sacerdote en 1931. Como seminarista tuvo una fuerte inclinacion hacia la politica, ya
que admiraba profundamente las ideas del Integralista Jackson de Figuereido, un
convertido que habia fundado la influyente revista A Ordem y el importante “Centro
Dom vital”. Durante seis afios ejercié el sacerdocio en Ceard, donde gracias a su
formaciéon tradicionalista simpatizé durante algunos afios (1932-1937) con el
movimiento integralista de Plinio Salgado, una versiéon brasilefia del fascismo
inspirada en el régimen de Salazar en Portugal, para quien trabajé en la Secretaria de
Educacion Estatal: “Fue un error de juventud -dira mas tarde con relacion al
derrotero fascista que seguira Salgado-. Cerré asi mi paréntesis de vida politica activa,
sin consecuencias, sin dramas ideoldgicos, aunque no me gustd, fue de todos modos

una experiencia” (Selser, 1968:63).
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Se unid a la Accidn Integralista brasilefia (AIB), primero en Ceara donde promovio
el movimiento y luego en Rio de Janeiro, donde ocupd secretamente una posicion en el
supremo consejo del AIB por orden de Dom Sebastiao Leme, cardenal-arzobispo de la
ciudad y aliado de Getulio Vargas. Como tantos intelectuales integralistas, Dom Helder
termind rechazando el movimiento a causa de la vinculacién del mismo con la
violencia y el fascismo europeo, pero conservando el fervor nacionalista. Este grupo
de intelectuales incluia a Alceu Dantas quien presenté a Dom Helder la obra del
catolico francés Jacques Maritain, que sostenia la tesis de un “Humanismo Integral”
anti-autoritario, la defensa de la democracia y la aceptacién del pluralismo religioso.
Ideas que influenciaron a una generacién entera de religiosos e intelectuales
brasilefios, mas tarde promotores de la Teologia de la Liberacidn.

Estudié en el seminario de los Padres Vicentinos franceses y holandeses, severos
disciplinadores que tuvieron un papel fundamental en la “Romanizacién” o
modernizaciéon conservadora del catolicismo brasilefio que se extendi6 entre 1850
hasta 1960. Esta formacién brind6 a Dom Helder Camara una férrea disciplina y el
valor de la obediencia frente a la jerarquia, pero también marco una critica frente a la
arbitraria represion de la creatividad. A pesar de su formacion como padre diocesano,
Dom Helder asumi6 un perfil de Frei, es decir, de miembro de una orden religiosa con
sus reglas, tareas, espiritualidad y ambiente fraternal. Su mayor inspiracién provino
de las ensefianzas de San Francisco, con cuya abnegacién personal se identificaba.
Posteriormente se vio influenciado por otros grupos que se relacionaban con la
experiencia de la pobreza, como por ejemplo los hermanos y hermanas de Charles de
Foucauld y los padres operarios franceses.

Desde el comienzo de su carrera trabajé sélo en instituciones civiles como los
Ministerios de Educacién de Ceard y de Rio de Janeiro, a donde fue enviado seis afios
después de ordenarse como sacerdote. Fund6 en 1931, La Legiéon Cearense de
Trabajo; y dos afos después, junto con lavanderas y empleadas domésticas, creé la
Sindicalizacion Operaria Femenina Catolica. También desarrolld, una vez en Rio, una
serie de actividades como el lanzamiento del Banco de la providencia, y las Ferias
anuales para obtener fondos de asistencia para los “favelados”. Esta actividad le dio

mucha popularidad, que aprovech6 para fundar en 1952 una serie de conferencias
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nacionales de obispos con el fin de que tuvieran posibilidades de interiorizarse sobre
los diversos problemas de las didcesis en un pais tan vasto. Desde la época colonial, el
episcopado brasilefio se caracterizo por su aislamiento, fue recién durante la
Republica que la Iglesia comenzé a cobrar forma como bloque organico gracias a Dom
Sebastiao Leme, quien en 1930 fue designado arzobispo de Rio de Janeiro, y bajo cuya
autoridad se formé Dom Helder Camara, a quien le obligd en aquel entonces a
abandonar la politica.

La Conferencia Nacional de Obispos brasilefios, que sirvi6 de modelo para la
CELAM en 1955 (Dom Helder fue uno de sus vice-presidentes junto con Dom Manuel
Larrain de Chile), fue la tercera mas numerosa del mundo después de la italiana y la
norteamericana y se convirtié en el érgano mas respetado de la sociedad brasilefia
entre 1964 y 1987 por su postura de abierta oposicién al régimen militar, por su
formacién de pastorales de frontera (Pastoral Operaria, Consejo Indigenista
Misionero, Comisién Pastoral de la Tierra) y por la emision de importantes
documentos episcopales tales como “Ouvi os clamores do meu povo” (Nordeste,
1972), “O indio, aquele que deve morrer” (Amazonia, 1973) y “Nao oprimas teu
irmao” (San Pablo, 1975)113. El primero fue influenciado por la opcién socialista
realizada por el Congreso de la ACO en Recife, y se traté del documento mas radical
que una fuerza politica no clandestina haya osado publicar desde 1964.

La CNBB constituye un verdadero marco en la historia de la Iglesia brasilefia, y fue
facilitada gracias a la amistad desarrollada entre Dom Helder Camara y Monsefior
Montini, futuro Pablo VI, quien autorizé su creacién. El obispo brasilefio fue electo
secretario general de la Conferencia y recibi6 ayuda de varios grupos laicos
vinculados a la Accién Catélica especializada, que sirvieron de pilar para dicha
transformacion:

“si ya la Accidon Catolica general despertaba la atencidén sobre los
problemas  humanos, la  Accién Catdlica  especializada
zambulléndonos en el corazén del mundo obrero, campesino, en el

113 Otros documentos relevantes son, sobre cuestiones politicas, Reflexdo Cristd sobre a Conjuntura
Politica, y Exigéncias Eticas para uma Ordem Democrdtica; sobre el mundo rural Igreja e Problemas da
Terra, (1980), y sobre el mundo urbano Solo urbano e agdo pastoral (1982).
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mundo estudiantil, en el mundo independiente, etc, y aplicando
rigurosamente la trilogia: Ver, juzgar, Actuar, iba mucho mas lejos.
Nosotros, estdbamos antes de que la palabra fuera inventada en
pleno trabajo de concientizaciéon” (Helder CAmara, 1977).

La diferencia entre la Conferencia de Obispos en Brasil en relaciéon con las
conferencias del resto de los paises latinoamericanos puede explicarse a partir de
ciertas causas historicas. Por un lado la relacién con el Estado, desde la separacion
Iglesia y Estado, se dio en Brasil de una forma menos polarizada que en otros paises.
En segundo lugar, en Brasil se entendi6 de forma diferenciada la necesidad de contar
con partidos catélicos. A su vez se tenia otro tipo de relacién con Roma, lo que le
brindé una especial capacidad para institucionalizar practicas nuevas, como por
ejemplo, las CEBs. Por otro lado, la especificidad de la situacién brasilefia permitié que
ciertas minorias renovadoras dentro del episcopado fueran asimiladas por la
Conferencia, en una postura de apertura y de didlogo, y supieran influenciar sus
decisiones, asi como las del CELAM, gracias a sus trabajos pastorales.

Durante su funciéon como secretario general, Dom Helder nunca propuso el camino
hacia la revolucion social, sino que defendié la colaboracidn entre Iglesia, Sindicatos
rurales y Estado para promover reformas sociales de base. Segin Marcio Moreira
Alves, el programa de la CNBB era bastante vago y respondia ante todo a un deseo de
modernizar la administracion de la Iglesia para enfrentar diversas amenazas, pero sin
ser polémico. En 1955 Dom Helder Camara definié su “conversion hacia los pobres” y
comenzé a militar a favor de los habitantes de las favelas organizando la “cruzada de
San Sebastian” (1956) y a favor de la reforma agraria. Entre 1956 y 1959 organizo las
histoéricas conferencias de los Obispos del Nordeste donde se establecid el proyecto de
desarrollo de la regién que fue bautizado “Operacién Nordeste”, y se volvio una de las
metas del gobierno de Kubitschek, quien creé la SUDENE en 1959 bajo el control de
Celso Furtado. Durante los afios sesenta defendi6 a la JUC, se convirtié en un claro
militante a favor de la Teologia de la liberacién e inspir6 los documentos mas
radicales del obispado brasilefio con una fuerte influencia de la teologia desarrollista
de Lebret, frente a la cual sostenia el lema “Desarrollo con justicia social” en tanto

participé activamente junto al presidente Kubitschek en el desarrollo del Nordeste. Si
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bien el presidente le ofreci6 un cargo en la nueva ciudad de Brasilia, el obispo
nordestino nunca acepté participar en politica partidaria luego de su pasado
integralista.

En enero de 1962, fue nombrado para integrar el Consejo Federal de Educacidn,
uno de los cuerpos de decisidon del Ministerio de Educacién, cargo que ocup6 hasta
1964. Si bien defendié por un lado los intereses corporativos de la iglesia avalando la
enseflanza privada y elitista de las escuelas confesionales, también defendié el
Movimiento de Educacién de Base ligado a la CNBB y financiado por el gobierno
federal. Ese mismo afo, también articul6 la participacién de algunos obispos y laicos
para formular el primer plan pastoral de la CNBB llamado “Plan de Emergencia”, que
establecia la necesidad de construir un modelo alternativo tanto al capitalismo como
al comunismo, ambos ateos; un modelo basado en la reforma del capitalismo como
“tercera via” o “solidaridad cristiana”.

Durante los cuatro afios que duré el Concilio Vaticano 11114 ejercié la funcion de
secretario general de la CNBB (dos mandatos consecutivos entre 1952y 1964) y logro
hacer muchos contactos con tedlogos y religiosos de todo el mundo, en especial con
aquellos preocupados por las problematicas del Tercer Mundo, lo que lo llevé a liderar
la organizacién de las famosas conferencias de “Domus Mariae”. Estas conferencias se
desarrollaron en una gran casa de la Accion Catdlica italiana en la cual se hospedaron
los obispos brasilefios que recibieron las vistas de tedlogos como Yves Congar, De
Lubac, Karl Rahner, Daniélou, entre otros; y donde se ofrecian textos alternativos a los
esquemas provenientes de la etapa preparatoria del Concilio. Este conjunto de
conferencias y centro de estudios, financiado por la iglesia francesa, recibié el nombre
de Opus Angeli, en la medida en que tuvo como objetivo “soplar” como los dangeles de
la guarda, buenas y novedosas ideas a los obispos brasilefios!15. De estas reuniones,
Dom Helder consigui6 el apoyo para crear la “Comisiéon Conciliar para los problemas

de la Pobreza y del desarrollo del mundo subdesarrollado”, basada en las ideas del

114 Sobre la experiencia de Dom Helder Camara durante el Concilio existe un diario intimo formado por
297 cartas escritas a diario durante las cuatro sesiones del Concilio que se encuentran en la Fundacién
Obras de Frei Francisco en Recife.

115 Dom Helder Camara sefiala como lecturas indicadas por Yves Congar: R. Aubert La théologie au XXe.
Siécle; Boyer, Bible et Evangile; Congar, Sacerdoce et laicat; Casterman, Parole et Dieu; A. Delbul, Ville
Marxiste, terre de mision; Lebret, Suicide ou Survie de L’Occident?; H. Arvon, Le Marxisme.
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padre francés Louis Lebret, quien asesoré a Dom Helder en la segunda sesion del
Concilio con sus ideas sobre la creciente disparidad del desarrollo econémico entre
paises desarrollados y subdesarrollados.

De estos encuentros surgié el grupo que firmo el famoso “Pacto de las Catacumbas”
(1965) explicitando la evangélica opcién por los pobres, y que fue firmado por
cuarenta religiosos en la Catacumba de Domitila. El documento proponia trece puntos
entre los cuales se encontraba el compromiso de llevar una vida de pobreza, el
rechazo a todo simbolo de poder, la reivindicacién de los pobres como preocupacion
fundamental de la practica pastoral, la defensa de la colegialidad y la responsabilidad
de la Iglesia en el mundo actual. Como Dom Helder percibia que el Concilio no daba
respuestas a las necesidades del Tercer Mundo, convencio6 al Papa Pablo VI para que
sancionara una enciclica sobre el desarrollo de los pueblos, que fue luego la
Populorum Progressio de 1967.

Su abierta opcién por una Iglesia al servicio de los pobres se puso en evidencia en
su discurso de asuncion como obispo de Recife en 1964 en el cual no hizo mencién a
la llegada de los militares doce dias antes, pero tomo6 la medida de reemplazar un
majestuoso trono que se encontraba en el centro de la sala de recepcién por una silla
comun!l6, Posteriormente fue la firma lider del documento EI mensaje de los Obispos
del Tercer mundo que sirvié como antecedente a la Conferencia de Medellin. Desde su
llegada a Recife, centro politico del Nordeste y donde el sindicalismo rural -en especial
las Ligas Campesinas- se mostraba en vigor en su lucha por la reforma agraria, Dom
Helder fue clave. Las puertas del arzobispado se mantuvieron abiertas todo el dia para
todo el pueblo, él mismo recibia y escuchaba las aflicciones personales de los
feligreses.

Es necesario destacar que desde un comienzo la posicién de Helder Cdmara
procuré mantenerse neutral frente al régimen militar, pensando que podia lograr que
la “revolucién” se convirtiera en una iniciativa democratica. Su trato con la cipula
militar impidié que se tomaran represalias cuando se neg6 a oficiar una misa para

conmemorar el primer aniversario del golpe. Sin embargo, su postura de abierta

116 “Hermanos no estamos en el Vaticano. Estamos en el Nordeste” (Dom Helder Camara, 1964)
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oposicion al régimen se produjo a partir de 1966 frente a su defensa contra la
represion y exilio de los militantes de la Accion Catodlica, de la cual fue asistente
nacional y estimulo para la formacién de movimientos laicos especializados. Asi, dio
un gran apoyo a las comunidades obrantes en el ambito popular, para lo cual cre6 un
gobierno colegiado formado por el arzobispo, el obispo auxiliar Dom José Lamartine
Soares, y los vicarios episcopales de los distintos sectores de la pastoral: religiosos,
laicos, presbiteros, y medios de comunicacion social. Su trabajo en la Accion Catdlica le
dio experiencia como coordinador de trabajos grupales y para el trabajo con los
grupos laicos, donde apoyd a la Accién Catélica Operaria al lanzar dos discursos:
“Nordeste, desarrollo y justicia”’(1964) y “Nordeste, hombre prohibido”(1970). La
defensa de estos manifiestos marcé el comienzo de una gran persecuciéon publica
contra su figura, una de las primeras grandes crisis entre el Estado y la Iglesia en
Brasil.

En sus declaraciones se presenta la reivindicacién por una unificacién de América
Latina y del Tercer Mundo encabezada por la iglesia:

“El CELAM [...] puede y debe servir de inspiraciéon y modelo para la
integracion del continente [..] Las Conferencias episcopales
Latinoamericanas, bajos los auspicios del CELAM, podran y deberan
intentar el contacto con las Conferencias Episcopales Africanas y
Asiaticas, comienzo de un principio de entendimiento espiritual que
sirva de cobertura al apoyo mutuo entre los tres continentes” (Helder
Camara, 1969: 37).

Como obispo del Nordeste reivindicé a la figura del campesino y al problema
agrario como causante fundamental del subdesarrollo en América Latina y en Brasil.
De ahi que rechazara la explotacién extranjera y la explotacién interna, a la cual
denominaba “Colonialismo interno”, sobre este sector fundamental y tan desprotegido
de la economia: “El problema agrario latinoamericano, por sus profundas
implicaciones econdémicas en el Continente (ademds somos paises que vivimos de
productos primarios, ocupando la mayor parte de la poblacién en la actividad rural),
debe ser concebido como un problema que atafie, envuelve y amenaza a toda la
sociedad” (Helder Camara,1969: 33). Critico el régimen de propiedad privada vigente

e hizo una interpretacion de la fe cristiana desde la realidad econémica concreta de la
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region, pero rechaz6 la revolucion violenta como salida. Por el contrario, defendi6 una
postura reformista y pacifica que eliminara las desigualdades sociales a partir de un
proceso de concientizacion de las masas campesinas: “las reformas bien entendidas y
ejecutadas son un camino pacifico para la concienciacion y debilitaran la lucha de
clases al eliminar las distancias irritante” (Helder Camara, 1969: 18).

Su andlisis sobre el concepto de violencia institucionalizada recuperado por la
Conferencia de Medellin, aparecié en su libro La espiral de la Violencia (1970),
precursor de la Teologia de la liberaciéon. Alli distingui6 tres tipos de violencia, la
violencia institucional, aquella que ejerce un sistema injusto contra el hombre
asesinando en él la imagen de Dios; la violencia revolucionaria dirigida contra la
primera, y por ultimo la violencia represiva ejercida por los militares y sus
escuadrones de la muerte: “La violencia atrae a la violencia. Repitdmoslo sin miedo y
sin pausa: las injusticias atraen la revolucién, o de los oprimidos, o de la juventud
decidida a luchar por un mundo mas justo y mas humano” (Helder Camara, 1970).
Para Dom Helder Camara, el problema residia en considerar como violencia a la
segunda y silenciar la primera, fundamental, que reposa sobre los grandes latifundios,
los monopolios extranjeros y sus complices nacionales, y en llamar “ley y orden” al
terror impuesto por la tercera.

Sin embargo, nunca hizo una apologia de la violencia, por el contrario, denunci6
esta espiral creciente y durante su obispado cre6 la Comision de Justicia y Paz para
defender los derechos humanos, actitud pacifica que conservo durante todo el periodo
de represion militar apelando al término “revolucién de las conciencias”. Pero no se
trataba de apelar a un pacifismo inerte sino a una construccién dinamica de la paz, lo
que se puso en evidencia en el discurso de recibimiento del premio popular de la paz
en Noruega en 1974.

En noviembre de 1967 Dom Helder intenté fundar un partido politico alternativo a
los existentes (MDB y ARENA), basado en un movimiento de la no violencia y en el
desarrollo integral del hombre y los pueblos, siguiendo el modelo de la enciclica
Populorum Progressio. El partido se llamé “Partido del Desarrollo Integral” (PDI),
aunque en Medellin pas6 a llamarse “Accion, Justicia y Paz” (AJP) inspirado en el

nombre de la Pontificia Comision de Justicia y Paz del Vaticano. Sus contenidos fueron
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bastante moderados, suponian la lucha por la justicia eliminando situaciones de
miseria y opresion, pero sin alterar la conservacion de la Paz, es decir, sin apelar a la
lucha armada. Tanto es asi, que luego de la promulgacién del AI-5, Dom Helder pidi6o
del movimiento una actitud conciliadora de abandono de la vida politica directa en
pos del estudio. Pablo VI aprob6 el lanzamiento de dicho movimiento a escala mundial
en la medida en que la coyuntura politica de Brasil hacia inviable que prosperase
dentro del pais.

Desde 1969 insistié en la consolidacion de un movimiento de “evangelizacion
concientizadora” llamado Encuentro de Hermanos. Los agentes pastorales de la
arquididcesis estimularon la formacién de pequenos grupos de habitantes en las areas
populares para discutir el Evangelio y debatir los problemas de la comunidad. Se traté
del nacimiento de las Comunidades de Base en la Arquidi6cesis de Olinda y Recife, en
la cuales Dom Helder veia una renovacién de las estructuras de la Iglesia asi como
también un medio de promocién religiosa que contribuia a la liberacién social de las
camadas populares.

En el pensamiento de Dom Helder se encuentran sintetizadas tres corrientes
principales del pensamiento de la época: el pensamiento filoséfico y teoldgico del
jesuita Teillard de Chardin para quien el hombre es co-creador y responsable por
completar la creacion divina, postura que concilié el catolicismo con la ciencia; por
otro lado, las concepciones de la CEPAL que fundamentan su pensamiento econémico
para superar las injusticias dentro de los paises del Tercer Mundo y en la relacién de
estos con los paises desarrollados; y desde el punto de vista politico, la obra madura
de Jacques Maritain, que sirvi6 para revertir su pensamiento integralista autoritario
hacia una visién del mundo democratica y pluralista.

En los aflos sesenta se aproxim6 a algunos elementos de la tesis marxista,
principalmente la condena a la explotaciéon del obrero como fenémeno inherente al
sistema capitalista. Aunque nunca asimilé el materialismo marxista, ya que se oponia
tanto al ateismo como a la violencia revolucionaria, llegd a dialogar con el socialismo
al cual consideraba un “humanismo ateo”. Gracias al marxismo alcanz6 a criticar los
limites del desarrollo econdmico capitalista para la superacion de la miseria, y dejé de

lado su mistica del desarrollo por una de la liberacién a partir de los afios setenta. Asi,
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lleg6 a la conclusion de que el verdadero desarrollo seria resultado de la liberacion de
los seres humanos de todas las formas de opresion y explotacionll’. En esta época
también recibié una fuerte influencia de la pedagogia del oprimido de Paulo Freire:
“Dom Helder es para la Iglesia lo que Paulo Freire representa para la educacion y los
movimientos sociales. Sin la “pedagogia del oprimido” no habria MST, CUT, CNP, PT.
Sin Dom Helder tal vez no habrian Comunidades de Base y pastorales sociales,
campafa de fraternidad y grito de los excluidos” (Freire, 1999:50).

Durante sus vigilias (despertaba todos los dias a las dos de la mafiana para meditar
y rezar) Dom Helder escribié mas de siete mil poesias conocidas como Meditaciones
del Padre Jose, y al renunciar a la Arquidiécesis en 1984, comenzdé una serie de escritos
ficcionales. Escribié Sinfonia de dos mundos, con musica del padre suizo Pierre Kaelin
y el texto Misa para el tiempo futuro que sirvié de argumento para un ballet con

coreografia de Maurice Béjart que se estren6 en Paris con la compafiia del coreografo.

La resistencia de la Iglesia Popular: comunidades eclesiales de base, pedagogia

y movimientos sociales

La Iglesia Popular puede rastrearse en Brasil a partir de 1974 en el documento
“Marginalizacion de un pueblo” (1974) firmado por el obispado, que reivindico la
organizacion de CEBs y profundizo la linea de la Teologia de la Liberaciéon con una
importante reflexidon biblica y vivencia de la espiritualidad cristiana. El proceso de
desmantelamiento de esta Iglesia a partir de los afios ochenta redundé en la
conformaciéon de los primeros movimientos sociales y politicos que nutrieron sus
bases de ellall8:

“entre los miembros de las CEB y los agentes pastorales se da con
frecuencia una fuerte tendencia “basista” conducente a un cierto
localismo, a un paso lento en la organizacion, a una desconfianza de

117 En octubre de 1974 Dom Helder present6 un discurso en la Universidad de Chicago partiendo de la
pregunta: “;Qué haria Santo Tomds de Aquino frente a Carlos Marx?”, donde intenté hacer con el
pensamiento de Marx lo mismo que Santo Tomas habia hecho con Aristoételes.

118 Sobre el tema ver: LESBAUPIN, Ivo. (org.) (1996) Igreja, comunidade e massa. San Pablo: Paulinas; y
(1987) Mouvement populaire, Eglise Catholique et politique au Brésil: 'apport des coommunautés
eclesiales urbaines de base aux mouvements populaires. Univ. Tolouse-le-Mirail (tesis de doctorado).
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“fuerenos” e intelectuales, y a un bajo nivel de politizacién. Esto ha
sido criticado por los te6logos de la liberaciéon (como Clodovis Boff'y
Frei Betto) y por activistas marxistas. Pero también hay que sefialar
que las CEB ayudaron a crear una nueva cultura politica en Brasil, la
“democracia de las bases”, oponiéndose no solamente al
autoritarismo militar sino a las tres tradiciones politicas principales
del pais: el clientelismo, [...] el populismo, [...] y el verticalismo”
(Lowy, 1999: 117).

Los movimientos sociales ya sean seculares o de origen religioso son claves para
comprender la dindmica de cambio social operada en los tultimos afios en Brasil. A
fines de los afios sesenta muchos de los cristianos relacionados a las CEBs se
integraron y promovieron organizaciones de diversos tipos (asociaciones de vecinos,
de defensa de derechos humanos, sindicales, de alfabetizacion, etc). En Brasil, las CEBs
estuvieron directamente vinculadas con la CNBB impulsadas por el vicario General de
la Accion Catodlica Dom Helder Camara. Se sabe que en 1986 estaban presentes en casi
todas las didcesis brasilefias, y que el Secretariado General del Consejo Nacional de
Seguridad estimaba en mas de 150.000.

Las Comunidades de Base brasilefias comenzaron a formarse a partir del Plan de
Emergencia de la Iglesia de Brasil (1962) inspirado en el Plan de la Pastoral de
Conjunto que incentivd la descentralizacién institucional. Orientadas desde su
primera década hacia cuestiones religiosas, desde fines de los afios 1970 se volcaron
progresivamente hacia reivindicaciones sociales, econémicas y politicas. Los primeros
esbozos de Comunidades de Base fueron las de Barra de Pirai en Rio de Janeiro
fundada en 1957, el Movimiento de Natal iniciado en 1958 que fue la primera
experiencia brasilefia de escuelas radiofénicas de educacion de base, la experiencia de
la parroquia de Nizia Floresta fundada por cuatro hermanas de Jesuds Crucificado, y la
opcion popular de la iglesia de Crateus en Ceard. En 1965 los obispos pidieron, a
través del Plan Pastoral Nacional, la subdivision de las parroquias en comunidades
basicas. Esto extendi6 el modelo en todo el pais, especialmente en las comunidades
que carecian de sacerdotes, y se convirtid6 en la modalidad de la nueva iglesia
latinoamericana a partir de su reivindicacion en la Conferencia de Medellin en 1968.

En la década del sesenta con el agotamiento del modelo desarrollista y el golpe de
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estado, estas comunidades al igual que toda la Iglesia brasilefia comenzaron a ser
duramente perseguidas.

Las Comunidades de Base constituyeron nuevas hermandades unidas por el trabajo
comunitario organizado alrededor de parroquias rurales y urbanas. Fueron
conducidas primero por religiosos y posteriormente por laicos formados y motivadas
por la fe cristiana que intentaron dar respuestas a los problemas experimentados en
el trabajo pastoral y recuperar la practica religiosa en zonas en las cuales otros cultos
habian comenzado a desplazar a la Iglesia Catélica. Leonardo Boff se refirié a las CEBs
no como una forma de evangelizaciéon que nacié en los medios populares sino como
una nueva forma de ser Iglesia (Eclesiogénesis)119, que se opuso a la Iglesia jerarquica
y que abrié el espacio a la participacién comunitaria y fraternal, basada en las
comunidades cristianas primitivas con raices marcadamente populares.

Las CEB fueron en contra del estilo de vida individualista del capitalismo,
propusieron el retorno a una vida comunitaria que rescaté los valores perdidos, y la
constitucidon de un nuevo tipo de comunidad que necesariamente incorpor6 algunas
de las “libertades modernas” como la libre decision de unirse o no unirse. Para las
CEBs la liberacion consistio en un proceso que se construia en la praxis popular y que
no se habia realizado plenamente, para lo cual también se valieron de otros 6rganos
de concientizacién como cursos de formacion de trabajadores, cursos biblicos

dirigidos por las lecturas organizadas por Carlos Mesters129, sindicalismo, politica,

119 La bibliografia sobre el tema es vasta. Ver: Boff, L Iglesia: Carisma y Poder. Ensayos de una
eclesiologia militante, Santander: Sal térrea, 1981 y Teologia e prdctica: teologia do politico e suas
mediacoes. Pteropolis: Vozes, 1978; Betto, F. O que es comunidade eclesial de base. San Pablo: Ed.
Brasiliense, 1981; Ferreira, 1.J. y Pereira de Melo, P.G. “Surgimento e evolu¢do das comunidades
eclesiais de base (CEBs) em Rondndpolis-MT (1969-1989)". Memdria e caminhada, 5 (Nov 2003):34-52,
Brasilia: UCB; Teixeira, F. Os encontros intereclesiais de CEBs no Brasil. San Pablo: Paulinas, 1996; Gomez
de Souza, L.A.. As CEBs vdo bem, obrigado. Revista Eclesiastica Brasileira, N 237. Petropolis: Vozes,
2000; Macedo, C. CEBs: um caminho ao saber popular. Comunicag¢des do ISER N. 35. Rio de Janeiro: ISER,
1990; Ribeiro de Oliveira, P. Igreja e modernidade: o caminho das CEBs. Revista Eclesiastica Brasileira.
Petropolis: Vozes, 1992; Rodriguez, S. Comunidades Eclesiais de Base no Brasil: interfaces entre religido,
politica e producdo de conhecimento. Rio de Janeiro: IFC/UFR], 1998.

120 E] método usado en los circulos biblicos tenia en cuenta por un lado, la experiencia adquirida en los
grupos de Accién Catélica con su método Ver-Juzgar-Actuar y las ensefianzas de Paulo Freire sobre la
pedagogia del oprimido y, de otro lado, la tradicién de los propios evangelios. O sea, la manera de leer la
Biblia en las Comunidades Eclesiales de Base imitaba de cerca el método sugerido por el Evangelio de
Lucas en la descripcion del camino de los discipulos de Emaus, donde el propio Jesus aparece
interpretando la Escritura para sus amigos (Lc 24,13-35). El proceso de interpretacion seguido por
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informaciones de la radio, y la practica social que resulté de su participacion en luchas
sociales. Sefialaron cuatro esferas en la sociedad civil dentro de las cuales el pueblo
podia organizarse: la pastoral, a través de las CEBs, los movimientos sociales
populares tanto generales como especificos, los movimientos sindicales y los partidos
y organizaciones politicas.

Este tipo de organizacién nacié en la Iglesia brasilefia a partir de la separacion
entre Iglesia y Estado, que condujo a la institucidn eclesidstica a buscar respaldo
popular y formar laicos, es decir, a identificarse con la sociedad civil con el fin de tener
respaldo frente al Estado. Segtin Frei Betto, no se trat6 de un conflicto entre la Iglesia
y el Estado, sino entre un régimen verticalmente implantado y excluyente ligado a la
burguesia internacional y asegurado por las Fuerzas Armadas, y el pueblo que
coincidié con su acercamiento a la Iglesia. La Accién Catolica formada por obreros,
estudiantes y campesinos luego de la Segunda Guerra Mundial, conformé en un
primer momento pequefas comunidades en las cuales se implement6 el método de la
Revision de Vida (Ver, Juzgar y Actuar)!?ladaptado a la realidad brasilena. Este
consistid en la eleccion de un hecho perteneciente a la experiencia del grupo, luego el
analisis del mismo puesto en relacion con problematicas mas amplias (“ver”),
posteriormente un juicio critico basado en pasajes biblicos (“juzgar”), y por ultimo, la
toma de posicion legitimada por esos pasajes biblicos (“Actuar”). La situacion social
de los afios sesenta impulso a la Accidn Catdlica a comprometerse politicamente y a
radicalizar su practica, por eso se convirtieron en monitores de la experiencia del MEB

y participaron de las Ligas Campesinas de Francisco Juliaol?2y de la pequena

Jesus tiene los mismos tres pasos que caracterizan también el método adoptado por los pobres en los
Circulos Biblicos de las Comunidades Eclesiales de Base.

Carlos Mesters, frade carmelita holandés, llegd a Brasil en 1949 y se dedic6 a difundir una lectura
popular de la Biblia a través del Centro de Estudios Biblicos, basado en un método hermenéutico
fundado por él. Dicho método era conocido como tridangulo hermenéutico, ya que postulaba tres polos
en permanente interaccion: La vida o sea el Pre-Texto, la fe y la comunidad que transmite la fe o
sea el Con-Texto y el Texto. Una lectura de la Biblia como Sagrada Escritura debe tener en cuenta
los tres elementos.

121E] origen de este método pertenece a la Juventud Obrera Catélica de Bruselas fundado por Joseph
Cardijn después de la Primera Guerra Mundial. Fue traido a Brasil en los afos cincuenta por los padres
canadienses de la Santa Cruz que organizaron desde 1943 a los obreros de San Pablo.

122 En 1955 fue fundado en el ingenio Galiléia en Pernambuco, una sociedad de asistencia y auxilio
mutuo, para lo cual fue llamado el abogado Francisco Juliao. A partir de esta iniciativa, el abogado
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revolucion del Nordeste llevada a cabo por Miguel Arraes!?3, quien implanté
programas de desarrollo econémico y social con apoyo popular, y un programa
educativo famoso que disminuyé el indice de analfabetismo en el Estado de
Pernambuco, bajo la direccién de Paulo Freire.

Las CEBs se caracterizaron por el enfoque en la experiencia y en la accién antes que
en la teoria, favoreciendo el didlogo y el pensamiento critico a partir de la
implementacion del modelo pedagoégico de Paulo Freire 124. El modelo de
alfabetizaciéon aplicado a los campesinos del Nordeste supuso un reemplazo del
sistema de ensefianza verticalista maestro-alumno por uno horizontal basado en el
didlogo. Al primero Freire lo denomin6é modelo bancario de educacién, en la medida
en que percibia a los sujetos como recipientes donde se depositaba cierto
conocimiento. Por el contrario, el modelo de concientizacién implicaba un rol activo
del sujeto en la construccién de conocimiento y al cual no se le imponia una cultura
extrafia sino que afirmaba la propia a través del desarrollo de una conciencia critica:
“No hay concientizacion si de su practica no resulta la accién consciente de los
oprimidos como clase social explotada, en la lucha por su liberacion. Por otro lado,
nadie concientiza a nadie. El educador y el pueblo se concientizan a través del
movimiento dialéctico entre la reflexion critica sobre la accion anterior y la
subsiguiente accion en el proceso de la lucha liberadora” (Freire, 1974:13).

La teoria de Freire tiende a ofrecer un método para la alfabetizacidon, pero contiene
una filosofia politica: la concientizacion es una alternativa a la pasividad o a la
manipulacién politica. Un elemento importante en ella es el nuevo tipo de relacion
entre las élites y las masas. Esta relaciéon es por cierto un problema crucial en las
sociedades en desarrollo, primero, porque el aprendizaje instrumental de las élites se
origina en las culturas dominantes y es totalmente extrafio al mundo popular de
significados; segundo porque, la conversién masiva provocada por una manipulacion

simbolica desde un centro prestigioso (o provocada por el "efecto de demostracién”

formé las Ligas Campesinas que se multiplicaron progresivamente por los estados de Pernambuco y
Paraiba. Se traté de un movimiento de trabajadores rurales de tendencia socialista.

123 Ver: Page, ]. The revolution that never was: Northest Brasil 1955-1964, Nueva York: Grossman, 1972.
124 Ver: Freire, 0. Pedagogia del oprimido. Montevideo, Tierra Nueva, 1985 y La educacién como
prdctica de Libertad. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1967.
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de los medios masivos en un contexto moderno), tiene consecuencias muy diferentes
de la asuncidn personal de los nuevos valores.

En la esfera intelectual se diferenciaron la “Doctrina del desarrollo y Ila
modernizacion” defendida por el Jesuita belga Roger Vekemans, idedlogo de la
Democracia Cristiana Latinoamericana; y las ideas de la nueva izquierda catoélica
brasilefia. Dicho contraste es particularmente notable en los paradigmas de la ciencia
social que desarrollaron el tedrico belga y los brasilefios. Se utilizaron dos conceptos
para sintetizar las posiciones en conflicto. Uno fue el de "mutaciéon cultural" de
Vekemans (y desde luego, su "marginalidad") que implicaba un cambio (social)
causado por la adopciéon gradual de rasgos fordneos de "clase media" y por la
asimilacion gradual de la periferia al centro. El otro fue el método pedagégico de Paulo
Freire para la educacién de adultos que fue simbolizado por el concepto de
"concientizacion", o sea, el desarrollo cultural (y social) mediante la explotacién de las
potencialidades propias del hombre comun.

Freire partio de la no neutralidad politica de la Iglesia para hacer una distincion
entre sus opciones educativas, y finalmente reivindicar el modelo implementado en
las CEBs. La Iglesia que denomind como tradicional y misionera, aliada a las clases
dominantes y basada en la idea de castigo y pecado, paraliza al oprimido en una
cultura del silencio que le impide percibir las reales causas de su opresion. Esta
cultura del silencio es caracteristica de sociedades cerradas, principalmente agricolas.
En segundo lugar, Freire criticd a la Iglesia modernizante y desarrollista propuesta
por el Concilio Vaticano II y de la cual se hizo eco el CELAM en Medellin, en tanto se
funda en una accién asistencialista que no deja de ser un aggiornamiento de la antigua
iglesia tradicionalista para perfeccionar sus mecanismos de dominacién:

“cuando la iglesia modernizante hable de educacion para la
liberacién, tal educacién estara condicionada por su visiéon de la
liberacion como un quehacer individual que debe darse
principalmente en el cambio de las conciencias y no a través de la
praxis social e histérica de los seres humanos [..] La educacion
liberadora se reduce finalmente, para la iglesia modernizante, a
liberar a los educandos del pizarrén, de las clases estaticas, de los
contenidos “librescos”, ofreciéndoles proyectores y otras ayudas
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audiovisuales, clases mas dindmicas y ensefianza técnico-profesional”
(Freire, 1974:41).

Por ultimo, Freire reivindic6 a la Iglesia profética que se remonta al cristianismo
primitivo, la misma que recuperan los tedlogos de la liberacion, en la medida que
rechaza el asistencialismo y los reformismos tranquilizadores, no esconde su opcién
politica y se compromete con la transformacién de la sociedad para lo cual se vale del
instrumental de las ciencias sociales. El modelo de la educacién para la liberacion que
propuso Freire estaba pensado para esta Iglesia que nacié con las CEBs:

“En la linea profética, la educacion se instauraria como un método de
accion transformadora. Como praxis politica al servicio de la
permanente liberacion de los seres humanos, que no se da,
repitamos, so6lo en sus conciencias, sino en la radical transformacién
de las estructuras, en cuyo proceso se transforman las conciencias
[...] es siempre un esfuerzo de clarificacion de lo concreto, para lo
cual educadores-educandos y educandos-educadores deben
encontrarse ligados a través de su presencia actuante. Es siempre
praxis desmitificadora que al desenmascarar la realidad de la
conciencia, ayuda al desarrollo de la conciencia de la realidad”
(Freire, 1974:47)

Por lo tanto, si bien el objetivo inicial de estas comunidades no fue politico, el
modelo pedagogico aplicado impuls6 en muchos casos un compromiso politico activo
a partir de la toma de conciencia de los oprimidos en torno a su condicién, lo cual
produjo a nivel nacional el liderazgo de muchos laicos dentro del movimiento.

A partir de la lucha por la vuelta a la democracia, las CEBs comenzaron a
interesarse por la participacién en partidos politicos no con un exclusivo fin politico
sino en un afan por formar cristianos capacitados para insertarse en las luchas
populares. En este periodo las CEBs se vieron limitadas, por lo que acentuaron su
especificidad eclesiastica y se enfrentaron al resurgimiento de o6rganos
representativos del pueblo (asociaciones barriales, sindicatos, etc.) y propuestas de
nuevos partidos politicos. Segun Frei Betto esto produjo una triple reaccion, los
agentes pastorales laicos pasaron al ambito politico en nombre de la eficacia en el
trabajo con el pueblo, la jerarquia sufrié un repliegue hacia lo clerical frente a la

pérdida de hegemonia y la desconfianza frente al accionar politico; y las bases
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populares organizadas por las CEBs procuraron ansiosas un canal de organizacion por
la via politica que surgiera de su propia iniciativa y no de propuestas populistas
elaboradas por intelectuales ajenos a la practica popular: “Solamente un partido
popular fuerte podra representar de hecho los intereses del pueblo. Es la gran meta
que todavia se encuentra distante, ya que las CEBs son pequeias islas en aquel
inmenso océano de la politica nacional, dirigida por interese totalmente ajenos a la
vida de esos pequefios grupos humanos” (Betto, 1979:13)

Entrados los afios ochenta ya se encontraban delineados los movimientos sociales
que nacieron de los movimientos eclesiasticos de base. Entre estos se destacaron la
Comision Pastoral de la Tierra (CPT) que sigui6 una logica similar al CIMI, fue fundada
en 1975 e influy6 ampliamente en varios documentos de la CNBB sobre reforma
agraria; y el Movimiento de los Sin Tierra (MST)12> que impulsé y aceleré la Reforma
agraria y cuyos dirigentes provenian en su mayoria de la CPT, originarios del sur del
pais y descendientes del campesinado proveniente de Europa en el siglo XIX:

“Desde su origen en los afios 70, el MST opté por ser un movimiento
laico, secular y autobnomo e independiente con relacion a la Iglesia. La
inmensa mayoria de sus militantes es catdlica, aunque también hay
evangelistas y no creyentes (pocos). La doctrina (socialista) y la
cultura del MST no hacen referencia al cristianismo, aunque se puede
afirmar que el estilo de su militancia, la fe en la causa y la disposicién
de sus integrantes al sacrificio (muchos fueron victimas de asesinatos
y de matanzas colectivas durante los ultimos afios), tienen
probablemente fuentes religiosas” (Lowy, 2008).

Otros movimientos sociales que surgieron del movimiento de las CEBs fueron el
Partido de los Trabajadores!26 (PT) y la Central unica de Trabajadores (CUT) que se
desprendieron del movimiento sindical de los trabajadores de la industria automotriz

surgido de las grandes huelgas que se dieron entre 1978 y 1980 en el ABC paulista:

125 Las “Misticas” son representaciones artisticas colectivas que desarrollan los integrantes del MST con
el fin pedagdgico de mantener la unidad y el compromiso con el movimiento por la reforma agraria. Las
mismas estan vinculadas con practicas religiosas y se basan en la Teologia de la Liberacion, al hacer una
relectura de la liturgia cristiana desde la perspectiva presente de los oprimidos. Esta practica escénica
se sistematiz6 al entrar en contacto con el Movimiento del Teatro del Oprimido de Augusto Boal.

126 Ver: Harnecker, M. El suefio era posible. Los origenes del Partido de los trabajadores en Brasil, LOM
Ediciones, 1994; Martins Rodriguez, L. “La composition sociale des cercles dirigeants du Parti des
travailleurs au Brésil”. Problémes d’Amérique Latine, Nro.4888 y Meneguello, R. PT: a formagdo de um
partido, 1979-1982. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1989.
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“La cultura cristiana contestataria que proclama la auto organizacion
y el culto de las bases, ayuda bastante a entender las orientaciones y
el modo de organizacion del nuevo partido que no tiene equivalentes
en la izquierda latinoamericana. Alejandose tanto del populismo
como de la socialdemocracia, el PT pretende ser el “Partido por el
socialismo”, lo que no le ha impedido mostrarse particularmente
critico en relacion con el “socialismo real existente” y con las
burocracias del Este” (Marin, 2002:58).

Por lo tanto, el aporte que las comunidades de base hicieron a los movimientos
sociales en Brasil fue un nuevo esquema organizativo que puso el énfasis en la
experiencia personal y grupal para el desarrollo comunitario. Por lo tanto,
desarrollaron espacios de aprendizaje democraticos en la medida en que su
organizacion se funddé en la eleccion del “pueblo”, en una direccion colegiada y
transitoria, que defendia una “representacion desde la base y no representacion de la
base”. Tal fue el esquema que siguié el PT desde su fundacion el 10 de febrero de
1980: “El PT fue sin duda la organizacion politica mas novedosa y al mismo tiempo
mas nueva que no contaba ni con la experiencia politica organizativa que tenian otros
grupos, ni con los recursos econémicos de sus militantes, ni con la maquinaria antigua

de los otros” (Bidegain Greising, 1989).

En conclusion, el presente capitulo ha demostrado que el punto crucial de la
diferenciacién ideolégica del catolicismo brasilefio se produjo en los afios 1950 de la
mano del desarrollismo, que involucré a los movimientos catélicos de izquierda
nacidos de la Accién Catélica, en el nacionalismo secular a la vez que recuper6 la
tradicion brasilefia de un catolicismo resistente al Estado. Después del golpe militar, la
actividad politica radicalizada y los centros de estudiantes universitarios quedaron
eliminados como posibilidades legales, frente a lo cual el ala izquierda del clero
asumio la responsabilidad en muchas actividades seculares. Sin embargo, en los afios
ochenta cuando aquella soélida intelectualidad catélica de izquierda comenzé a ser
perseguida, se plante6 una nueva toma de posicion. La movilizacion politica desbord6

los muros del mundo eclesiastico, si bien se bas6 en sus modelos organizativos, para
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lograr eficacia en el campo politico demostrando los alcances limitados de dicho
proyecto: “La Iglesia podra adaptarse a una sociedad transformada. Pero no estara en
la vanguardia de las luchas necesarias para realizarla. No hay atajos para la
revolucion. Los que pasan por la sacristia no llegan mas lejos que cualquier otro”
(Moreira Alves, 1979:259)

Tanto Frei Betto como Pedro Casaldaliga formaron parte y se nutrieron de esta
intelectualidad catdlica de izquierda sin romper con la institucién eclesiastica, lo que
demuestra la ambigliedad propia de esta intelectualidad tal como sefial6 Tahar
Chaouch. Pero en Brasil, a diferencia del resto de los paises de América Latina en los
que la ambigiiedad condujo a una fractura del movimiento, no supuso un repliegue
conservador sino un desborde hacia la esfera de la sociedad civil y la militancia en
movimientos sociales; de ahi que la literatura que produjeron haya acompanado esta
trayectoria. El mismo Frei Betto lo sefial6 en una entrevista realizada para esta

investigacion:

“Em toda a minha vida militante busquei trabalhar com setores
populares, Candido Mendes tem razdo [..] Nunca me considerei
propriamente um intelectual, mas um militante que, dotado de certa
formacao tedrica, ajuda os movimentos sociais a refletirem e, através
de meus artigos e livros, as pessoas a pensarem o sentido da vida, em
especial na diregdo de um mundo de liberdade, justica e paz [..]
Todos os teblogos da libertagdo em meu pais sempre mantiveram
vinculos muito estreitos com as Comunidades Eclesiais de Base e as
pastorais populares - indigena, carceraria, operaria etc. Nenhum de
nos se restringiu a dar aulas, a ficar fechado na atividade académica.
E nunca no Brasil os setores da Teologia da Libertacdo romperam
com a hierarquia eclesidstica, como ocorreu em outros paises da
América Latina [..]Nossa dtica da realidade se modifica a medida em
que a conjuntura adquire novos perfis. Caso contrario, caimos no
fundamentalismo. Nos anos 70 a TdL era, para mim, um método de
estabelecer o didlogo - na teoria e na praxis - entre cristdos e
marxistas. Hoje, mudada a conjuntura, ja ndo se justificam processos
revolucionarios. Assim, a TdL tem que ajudar a refletir, a luz da fé
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cristd, os temas atuais, como ecologia, fisica quantica, nanotecnologia,
biogenética, etc.” (Betto en entrevista, 2013)127

127 “En toda mi vida militante busqué trabajar con sectores populares, y Cindido Mendes tiene razén
[..] Nunca me consideré propiamente un intelectual, sino un militante que, dotado de cierta formacién
tedrica, ayuda a los movimientos sociales a reflexionar y, a través de mis articulos y libros, a que las
persona piensen el sentido de la vida, en especial en la direccién de un mundo de libertad, justicia y paz
[..] Todos los tedlogos de la liberaciéon en mi pais siempre mantuvieron vinculos muy estrechos con las
Comunidades Eclesiales de Base y las pastorales populares -indigena, carcelaria, operaria, etc-.
Ninguno de nosotros se limit6 a dar clases, a quedarse encerrado en la actividad académica. Y nunca en
Brasil los sectores de la Teologia de la Liberacién rompieron con la jerarquia eclesiastica, como sucedi6
en otros paises de América Latina.”
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SEGUNDA PARTE:
POETAS DEL REINO

Como cristdo, como sacerdote, a poesia
é também para mim evangelizagdo.

CASALDALIGA, 1989.
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Capitulo 4

Pedro Casaldaliga: el relato de un Hombre Nuevo

Mi primera sensacion fue de distancias. Las distancias... yo soy yo y mis distancias.
No sélo distancias geogrdficas, sino también culturales, pastorales...
Esto es Tierra de nadie.

PEDRO CASALDALIGA

En el presente capitulo se aborda la figura intelectual de Pedro Casaldaliga a partir de
algunos de sus diarios y escritos autobiograficos. De esta manera, se busca reconstruir
los procedimientos narrativos que la autobiografia brinda para asomarse a la nueva
mirada religioso-poética del intelectual a partir de su llegada a Brasil. En primer lugar,
se propone un breve debate a partir de las perspectivas tedricas de Molloy (1996), De
Man (1991), y Lejeune (1991); para poner en evidencia las operaciones que lleva a
cabo Casaldaliga en sus diarios, y que dan lugar a una “Discursividad itinerante”. La
reconstruccion de esta mirada conforma lo que Casaldaliga denominé “Espiritualidad
de la Liberacidn”, concepto que aparece definido en sus obras El vuelo del Quetzal.
Espiritualidad en Centroamérica (1989) y Espiritualidad de la Liberacién (1992), y que
pone en evidencia la constitucién de una meta mirada que incide en su produccion
poética: una estética de la liberacion o una estética espiritual de la liberacién fundada
en la busqueda de una identidad tipicamente latinoamericana.

“Haber salido de Catalufia, de Espafia, de Europa, pasar por Africa y
venir a vivir definitivamente en este brasilefio Mato Grosso de esta
Nuestra Ameérica, me ha universalizado el alma. Y el contacto
apasionado con la causa indigena y la causa negra me han ayudado a
redescubrir la identidad de las personas y de los pueblos como
alteridad y como complementariedad. Aproximarme ‘al poder de los
sin poder’ en la opciéon por los pobres, en el movimiento popular, en
las comunidades de base y en las pastorales sociales, me despertd
definitivamente a la indignacién y al compromiso; y también a la
esperanza” (Comunicado de Pedro Casaldaliga en la recepciéon del
Premio Internacional de Catalunya 2006).
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En Tierra de Nadie: Araguaia entre el capital y la profecia

La tradicion de intervencién econémica en la region Amazoénica, zona geografica en
la que se ubica la vida y la obra de Pedro Casaldaliga, fue inicialmente de caracter
extractivo (esclavos, oro y caucho), pero a partir del ingreso del capitalismo en la
regiéon se fue produciendo un avance sobre la propiedad de la tierra. En funcién de
este escenario poco explotado y motivado por intereses particulares que encontraron
alli oportunidad de comprar tierras, se desencadenaron muchas contiendas judiciales.
Tales acontecimientos impulsaron la creacion de la Ley 601, el 18 de diciembre de
1850, destinada a regular y dirigir cuestiones vinculadas con la problematica de la
ocupacidn y la propiedad. En consecuencia, el Estado se volvio duefio y administrador
de las tierras, de modo tal que las tierras indigenas fueron comprendidas como
propiedad del Estado quedando sujetas a la ley vigente. Por ello, si bien cabe destacar
que algunos gobiernos donaron tierras para usufructo indigena, se produjo una
alienacion indiscriminada de tierras en manos de particulares.

Berta Ribeiro (1983) sefial6é que militares, antropo6logos y ge6logos crearon en
1904 la “Comision Rond6n” con el objetivo de “pacificar” a los indigenas para fines
cientificos y humanisticos. En 1907, las disputas sucedidas en el sertdo trascendieron
polémicamente en la capital y en el escenario internacional a causa del genocidio
sufrido por el pueblo indigena, lo cual llevé a la creacién por decreto, del Servicio de
Proteccién al indio y Localizacién de Trabajadores Nacionales (SPI) vinculado al
Ministerio de Agricultura. Sin embargo, el SPI no respet6 las diferencias étnicas de las
comunidades indigenas, trabajo de manera desordenada e integracionista
promoviendo una actitud de “desindianizacion”128. A partir de la ley promulgada por
la Constitucion en 1988, el indio obtuvo reconocimiento legal como sujeto
independiente, fuera de la tutela del Estado, pero se mantuvo incomprendido en sus

especificidades étnicas y culturales. Con el tiempo, se fueron creando nuevas formas

128 A] respecto existe la interesante tesis de Maestria en Ciencias de la Religiéon de Agnaldo Divino
Gonzaga “Anel de Tucum: A Missdo Evagelizadora de Pedro Casaldaliga, Bispo da Prelazia de Sdo Félix
do Araguaia” (Universidad Catélica de Goias, 2005).
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de implementacion de las leyes en curso, pero recién en 1973 se concret6 el estatuto
del indio que adn se encuentra en vigencia.

Ademas de la problematica del indio como habitante autoctono, durante este
proceso de “pacificaciéon” se produjo una gran migracion hacia las regiones centrales
del pais, como la region del Araguaia que se encontraba deshabitada. En este contexto
aparecio un nuevo actor social: el posseiro o sertanejo, muy recurrente en la obra de
Casladaliga. Es decir, el habitante del sertdo que se instalo en las tierras del Bajo
Araguaia junto con los indios que alli habitaban, culminando el proceso de
colonizacién de Araguaia en 1920 a partir de la conformacién de las tres principales
aldeas: Santa Terezinha, Luciara y San Felix de Araguaia. Los posseiros son
trabajadores rurales que ocupan y trabajan, a través de una economia de subsistencia,
tierras fiscales improductivas sin tener el titulo de propiedad. Con el avance del
capitalismo en la region, los posseiros comenzaron a ceder antes la presién de los
grileiros, grandes hacendados o empresas, que se valieron de la violencia para
apropiarse de la tierras de los posseiros y de los indios, ya sea a través de la expulsiéon
violenta o de la falsificaciéon de titulos de propiedad de la tierra que usaron luego de
manera especulativa.

Casaldaliga se instal6 en esta region en el momento mas austero del gobierno
militar, pues inicialmente la prelacia se encontraba ocupada por siete misioneros: dos
franceses, Casaldaliga, cuatro espafioles de la orden claretiana, y tres hermanitas de
Jesus. Recién entrada la década de 1970 comenzaron a llegar profesores jovenes junto
con una comunidad de religiosas de San José. Dentro de la ola de dictaduras instaladas
en el Cono Sur en ese periodo orientadas ideol6gicamente por la doctrina de guerra
contrarrevolucionaria, Brasil (la primera y modelo a seguir de otros paises) se
caracteriz6 por seguir un modelo econémico nacional desarrollista, a diferencia de
otros paises que tuvieron programas econémicos neoliberales, y en el plano politico se
caracteriz6 por ser una dictadura con formato representativo (Ansaldi, 2004). Segin
Martins (Escribano, 2000), la dictadura que se impuso en el pais durante 20 afios fue
instaurada para proteger a las oligarquias latifundistas y para impedir la

modernizacion del campo a través de la intervencidn de los trabajadores rurales; de
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ahi la peligrosidad que representaban para ese proyecto tanto Casaldaliga como los
otros lideres religiosos de la region.

La region amazodnica fue la mas “privilegiada” por las acciones del gobierno
dictatorial en el proceso conocido como Colonizacién que se propuso como sustituto
de la Reforma Agraria. A comienzos de la década de 1970, el gobierno militar
implement6 una politica de ocupacion de la regiéon por considerarla area vacia y
terreno fértil para el avance del comunismo, a través de la promocion de Proyectos de
Colonizacién y Agropecuarios que favorecieron el gran capital extranjero, con grandes
extensiones de tierras e incentivos fiscales para expandir las nuevas fronteras
agricolas. A diferencia de la ocupacién precedente de espacios en el pais, la
colonizaciéon de la Amazonia conté con un intenso apoyo del Estado a través de la
llamada “Operaciéon Amazonia” con establecimiento de infraestructura, transporte y
comunicaciones (TRANSAMAZONICA); programas especiales de colonizacién (PIN,
PROTERRA); incentivo a la ocupacién productiva (POLAMAZONIA); créditos agricolas
y subsidios fiscales. El sentido global de las politicas fue la ocupacién de la region para
su integracion a la vida econdémica del pais sin ninguna preocupaciéon por sus
caracteristicas naturales y culturales12°.

“Ainda que fosse, de fato, uma area com baixa demografia, notéria
auséncia do estado nas demandas mais basicas da populagao, tais
como saude e educagdo, ndo se tratava de uma area esquecida pelos
governos militares e, conforme ja mencionamos, os grandes
proprietdrios de terra foram os beneficidrios das politicas
governamentais. Isso significa dizer que nas tensdes sociais geradas
por esse tipo especifico de forma de ocupacdo da terra, os
latifundiarios poderiam contar com um esquema de apoio das
diversas esferas do poder - municipal, estadual e federal - que
incluia, ndo apenas as ja mencionadas obras de infra-estrutura, mas
também o apoio do aparato repressivo oficial, o poder judiciario,
além de um aparato ilegal de repressio que se desenvolveu
sobremaneira na regido, com a conivéncia dos governos - a

129Ver: ALMEIDA, Anna L. Ozorio & Santos, Charley F. Velloso (1990). “A Colonizagdo Particular na
Amazonia nos Anos 80” - Texto para discussdo n°208 - IPEA; HEBETTE, Jean & ACEVEDO, Rosa (1979).
Colonizagdo para Quem? Universidade Federaldo Para - NEA, série Pesquisa ANO I, n°1.
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pistolagem” (Sposito Mechi, 2011:5)130,

Este desarrollo del capitalismo en la regién rural trajo como consecuencia grandes
conflictos sociales, ya que casi todas esas tierras que quedaron concentradas en unas
veinte empresas pertenecian a diversos poblados indigenas y a los posseiros13l.
Numerosos fueron los episodios de resistencia de los pobladores frente al desalojo
durante los primeros afios del obispado de Casaldaliga. En 1966 un grupo de
empresarios de San Pablo obtuvo del gobierno la concesion de casi 200 mil hectareas
para desarrollar un proyecto pecuario. En esas tierras se encontraba la pequefia villa
de Santa Teresinha que fue desalojada y en donde el padre francés Francois Jentel, que
ejercia alli su ministerio, organizé la resistencia. Con su ayuda los campesinos
intentaron inutilmente reclamar por la via judicial, realizaron peticiones al ministro
de agricultura y al presidente de la Reptublica. Lo mismo sucedi6 en otra ciudad, 200
kilobmetros adelante, que formaba parte de una concesiéon de 700 mil hectareas a la
Familia Ornetto, uno de los clanes industriales mas poderosos de San Pablo. Los
moradores fueron organizados por otro cura francés, Pe. Henri Jacquemart, cuyo
asesinato fue adjudicado a dos campesinos que admitieron haber recibido 6rdenes.

Otras tierras habitadas por tribus indigenas fueron distribuidas a 70 grupos
financieros. Algunas fueron evacuadas por helicdptero y muchos murieron a causa de
las epidemias contraidas en contacto con los hombres blancos. En esa misma region
fue posteriormente asesinado, en octubre de 1976, el padre jesuita Joao Bosco Penido
Burnier por la Policia de Mato Grosso. Se trataba del coordinador regional del Consejo

Indigenista Misionario en el Norte de la region, quien reclamo junto a Casaldaliga por

130 “Aunque fuese de hecho, un area con baja demografia, notoria ausencia del Estado en las demandas
mas basicas de la poblacién, tales como salud y educacidn, no se trataba de un area olvidada por los
gobiernos militares y, como ya mencionamos, los grandes propietarios de tierra fueron los beneficiarios
de las politicas gubernamentales. Esto significa que en las tensiones sociales generadas por ese tipo
especifico de forma de ocupacidn de la tierra, los latifundistas contaban con un esquema de apoyo de
las diversas areas del poder -municipal, estadual y federal- que incluia, no sélo las ya mencionadas
obras de infraestructura, sino también el apoyo del aparato represivo oficial, el poder judicial, ademas
de un aparato ilegal de represidon que se desenvolvié sobremanera en la region, con la connivencia de
los gobiernos -los pistoleros.”

131L,a regién en la que se instald la guerrilla del Araguaia y sus alrededores es histéricamente el polo
que concentra mayor numero de conflictos por la tierra y mayor violencia contra los trabajadores
rurales en Brasil. El numero de asesinatos supera a los cometidos en otras regiones del pais,
particularmente en el periodo 1985-1996.
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la tortura y prisidon de dos mujeres del lugar. Frei Betto afirmé: “A Comissdo Pastoral
da Terra (CPT), que acompanha os conflitos fundiarios desde 1985, registra que,
daquele ano até 2010, 1.580 pessoas foram assassinadas no campo. Dos assassinos,
apenas 94 foram julgados e condenados: 21 mandantes e 73 executores (pistoleiros).
E, dos mandantes, somente um se encontra preso, Vitalmiro Bastos de Moura, o Bida,
responsavel pela morte da irma Dorothy Stang, baleada no Para em 2005” (Betto,
2011)132,

Casaldaliga denunci6 estos abusos tres afios mas tarde de su llegada a la region, con
una carta pastoral famosa, “Una Iglesia de la Amazonia en conflicto con el Latifundio y
la Marginalizacion Social” (10 de octubre de 1971). En su calidad de sacerdote asumié
su rol de “profeta” y, por lo tanto, su compromiso de intervencién en la esfera publica:
“sinto-me na necessidade e no deber de compartilhar publicamente, como que a nivel
de Igreja nacional e em termos de consciencia publica, a descoberta angustiosa,
premente”.

En este documento priman las observaciones de tipo sociologico antes que
reflexiones de indole religiosa. A partir de las investigaciones del profesor Hélio de
Souza Reis, Casaldaliga describe el panorama de las comunidades que habitan la
region del Araguaia y construye tipos sociales: el sertanejo, el indigena y el fazendeiro.
Con claras reminiscencias a las descripcién positivista de Os sertoes (1902) de
Euclides da Cunhal33, quien aparece citado en el documento, Casaldaliga propone una
relacién indisociable entre el habitante local y su medioambiente: “Ha umas
constantes de conduta, mais ou menos comuns em todos os moradores desta regiao,
derivadas da situacdo ambiente (clima, distancias, mobilidade). Outras constantes

talvez poderiam se considerar patriménio comum da alma brasileira”134,

132 BETTO, F. “Brasil rural: matar e desmatar”. Disponible en: http://www.brasildefato.com.br.
(Octubre de 2011)

133 Dicha novela representa la famosa Guerra de Canudos (1896-1897) que enfrent6 en esa region,
ubicada al interior del Estado de Bahia, al ejército republicano brasilefio con un movimiento popular de
origen religioso liderado por Antonio Conselheiro. Para Casaldaliga, Canudos representa un paradigma
de resistencia popular.

134“Hay unas constantes de conducta, mas o menos comunes en todos los habitantes de esta region,
derivadas de la situaciéon ambiente (clima, distancias, movilidad). Otras constantes tal vez podrian
considerarse patrimonio comun del alma brasilefia”
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Aun muy apegado a la mirada extranjera, los textos de denuncia de Casaldaliga
reproducen la mirada idealizada de los habitantes de la region, en especial del
indigena por su cosmovision vinculada al mundo natural (hospitalidad, generosidad,
simplicidad, coraje). Si bien por un lado naturaliza ciertas conductas como la “habitual
pereza tropical”; se atreve a criticar la pasividad y el fatalismo como conductas
propiciadas por el poder y funcionales al mantenimiento del statu quo. De ahi que
apele a herramientas tedricas del Marxismo para decodificar las problematicas de la
regién. Por otro lado, recupera los conceptos de desarrollo y dependencia tal como los
entiende la TdL, asi como los documentos eclesiasticos pues defiende un “desarrollo
con justicia social”: “Somos os primeiros a reconhecer as necessidades das estradas,
do desenvolvimento da Amazonia, e da verdadeira integracdo do indio. Sabemos
também, valorizar, em termos nacionais e internacionais, a pecuaria. O que nao
podemos admitir é a inversao dos valores”135,

El documento pone en escena ideas y recursos que iran circulando en forma de
“discursividades itinerantes” por la obra de Casaldaliga: la denuncia al latifundio y a la
alienacion politica y social de los habitantes de la region; la negligencia y complicidad
de la Iglesia Catolica; los binomios Amor-Violencia, Presente de despojo-Pasado de
vida comunitaria; el uso de los discursos histérico y socioldgico; la incorporacion de
diversas fuentes (cartas pastorales de diversas agrupaciones, entrevistas radiofdnicas,
cartas personales) y testimonios para legitimar sus sentencias; la estructura Teoria-
Praxis que plantea en el comienzo textos descriptivos y analiticos y a partir de esos
datos propone luego secuencias argumentativas para construir modelos de praxis
pastoral. En términos de estilo se observa el uso permanente de adjetivos con fuerte
carga semantica y valorativa, analogias y paralelismo, el recurso de la ironia y el
sistema verbal en modo imperativo.

Si bien el documento tuvo repercusion nacional por la abierta critica al sistema de
posesion de tierras y el sagaz senalamiento de los responsables politicos, no

disminuyo6 el apoyo oficial a las grandes empresas. Los obispos de la region Centro-

135 «Somos los primeros en reconocer las necesidades de las rutas, el desarrollo de la Amazonia, y de la
verdadera integracion del indio. Sabemos también, valorar, en términos nacionales e internacionales, la
actividad pecuaria. Lo que no podemos admitir es la inversion de los valores”
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Oeste de la CNBB reunidos en Goiania se solidarizaron rapidamente con el obispo e
interpelaron al Gobierno Federal. El conflicto pasé a ser asumido por la totalidad de la
jerarquia eclesiastica, cuando la presidencia de la CNBB se hizo cargo de la defensa de
la organizacion regional con su declaracidn oficial del 22 de marzo de 1972 (publicada
por El Estado de San Pablo el 25 de marzo). Dicha intervenciéon modific6 la naturaleza
del conflicto: lo que hasta el momento habia sido un ordinario caso de violencia contra
un reducido grupo de campesinos se convirti6 en un problema politico a nivel

gubernamental, oponiendo el Estado a la Iglesia.

“El verbo se hizo carne” (Juan 1:14) o la carne se volvid verso

“Nao ha homem estrangeiro na terra dos homens, e a Igreja no Mundo é em todo
lugar nossa patria” (Casaldaliga, 1971). Pedro Casaldaliga llega a Brasil en 1968 para
instalarse definitivamente en la conflictiva region de San Félix de Araguaia (Nordeste
del Estado de Mato Grosso, Brasil) en 1970, donde un afio mas tarde es consagrado
obispo. La experiencia del Tercer Mundo es una marca indeleble en su producciéon
literaria, que se desplaza de una literatura de tipo religioso intimista producida en
Espafia, hacia otra que politiza lo religioso, que se funda no ya en una reflexion
religioso-trascendente sino en una reflexion religiosa, histérica y social.

Los primeros afios de obispado en Sao Felix de Araguaia son materia de relato para
Dom Pedro Casaldaliga. En la forma de autobiografia inicialmente, la escritura se
fragmenta a partir de la utilizacién de la estructura de diario que comienza a invadir el
relato autobiografico. Los sucesos sobrevienen incansablemente, dando lugar a un
tipo de escritura del yo en la que no cabe el relato unificado de los primeros afios de
vida del religioso, sino que se cede lugar a la proliferacién de acontecimientos y
reflexiones que suponen el dia a dia de la batalla cotidiana en el Tercer Mundo. Se
puede afirmar entonces que la experiencia del Tercer Mundo impacta de lleno en la
produccion literaria del poeta espafiol a la manera de una conversidn, no sélo en su
prosa autobiografica sino en su poesia también, marcando un verdadero punto de

inflexion en el tipo de contenidos y procedimientos utilizados.
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“Treinta afios sin volver a Cataluiia que han cambiado definitivamente su
vida, que lo han convertido en una figura tan admirada y venerada como
perseguida y criticada. Me pregunto qué le habra podido dar esta tierra
para que este sacerdote crecido en el ambiente de la posguerra espafiola,
en el seno de una familia de derechas, haya devenido uno de los simbolos
de la iglesia revolucionaria de América Latina” (Escribano, 2010:10).

En su libro dedicado a la escritura autobiografica, Sylvia Molloy (1996) ensayé una
definicion de la autobiografia para lo cual subrayd, como Hayden White, el principio
constructivo que articula los sucesos de este tipo de textos:

“[...] decir que la autobiografia es el mas referencial de los géneros
-entendiendo por referencia un remitir ingenuo a una “realidad”, a
hechos concretos y verificables— es, en cierto sentido, plantear mal la
cuestion. La autobiografia no depende de los sucesos sino de la
articulacion de esos sucesos, almacenados en la memoria y reproducidos
mediante el recuerdo y su verbalizacién” (Molloy, 1996:16)

Mientras Molloy se propuso discutir una definicion del género, Paul de Man (1991)
afirmo, en cambio, que no resulta facil hallar una definicion teérica de la autobiografia.
Esta problematica constituye desde mediados del siglo pasado uno de los ejes de
discusion mas recurrente de la reflexion tedrica en torno a este asunto. Paul de Man
afirmo6 que a diferencia de lo que ocurre en las discusiones teoricas que giran en torno
de otros géneros como la tragedia o la novela -y que gozan de “gran valor
heuristico”-, los debates alrededor de la autobiografia “resultan terriblemente
estériles”. Y con un tono que raya el escepticismo se pregunto:

“;Estamos tan seguros de que la autobiografia depende de un referente,
como una fotografia depende de su tema o un cuadro (realista) depende
de su modelo? [...] y, puesto que la mimesis que se asume como operante
en la autobiografia es un modo de figuracion entre otros, ;es el referente
el que determina la figura o al revés?” (AA.VV., 1991:113).

Si dejamos de lado las diversas interpretaciones acerca de la autobiografia como
género, se puede afirmar que el matiz autobiografico de los textos puede ser
entendido a partir del concepto de “pacto autobiografico” desarrollado por Philippe
Lejeune, que sefial6 que es en las narrativas del yo donde se establece una relacién de

identidad entre narrador y autor, pactada en este caso entre narrador/autor y lector.
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Lejos de abandonar el desafio de hallar una manera mas satisfactoria opuso la
biografia y la autobiografia frente a las demas formas de la ficcidn. En el caso de las
primeras, se trata de textos referenciales que a la manera del discurso cientifico o
historico intentan informar sobre una “realidad” exterior al texto, y es por esto que
atraviesan una “prueba de verificacién”. En tanto el propdsito de ambos tipos textuales
no reside en la “mera verosimilitud, sino en el parecido a lo real” y tampoco en “el
efecto de realidad”, sino en “la imagen de lo real”, Lejeune demostré que “todos los
textos referenciales conllevan [...] un pacto referencial, implicito o explicito, en el que
se incluyen una definiciéon del campo de lo real al que se apunta y un enunciado de las
modalidades y del grado de parecido a los que el texto aspira” (AA.VV: 1991: 57).

El primer libro autobiografico de Casaldaliga editado en 1976 bajo el titulo Yo creo
en la justicia y la esperanza, de la colecciéon La vida que da sentido a mi credo, es
seguido por una segunda parte en 1977 La muerte que da sentido a mi credo. Diario
1975-1977. Este fue propiciado por la publica acusacion del Arzobispo de Diamantina
(Mina Gerais) D. Geraldo Proenca Sigaud quien en el “Documento Sigaud” lo tach6 de
subversivo, guerrillero, indeseable, comunista y blasfemo136. Su tercer diario, En
Rebelde Fidelidad. Diario 1977-1983 (1983) cierra el ciclo de los afios mas turbulentos
en la relacion Iglesia-Estado en la region Amazoénica brasilefia con un relato
estructurado en forma de diario, a diferencia de los anteriores, pero repitiendo la
estructura tipo collage.

El caracter de texto-collage que caracteriza a los tres relatos como forma de
articulacién del material narrativo se pone en evidencia a partir de la insercién de
documentos publicos, cartas, y articulos de periddicos que se intercalan con
fragmentos de diario, de poesias, de relatos cronolégicos de los hechos, y reflexiones
teoldgicas y pastorales producidas a partir de la interaccién comunitaria. Esto por un

lado indica la artificiosidad del género autobiografico y por otro lado, la importancia

136 E] 29 de octubre de 1946 fue electo Obispo de Jacarezinho por el Papa Pio XII y en 1960 Arzobispo
de Diamantina. Fue llamado para el Combate contrarevolucionario realizado contra el comunismo
luego del Concilio Vaticano II, del cual participé activamente, y fund6 en 1963 el “Coetus Internationalis
Patrum” como consejo de Pensamiento Conservador para oponerse a los obispos progresistas. Durante
el Concilio llevé una peticién firmada por 213 padres al Cardenal Amleto Cicognani, pidiendo la
condenacion del marxismo, el socialismo y el comunismo. Fue uno de los fundadores de la Sociedad
Brasilefia de Defensa de la Tradicién, la Familia y la Propiedad (TFP) y sostuvo duras discusiones con
obispos progresistas como Dom Helder Camara.
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que asume la circulaciéon de informaciéon en un contexto en el que, frente a la
deficiencia del sistema judicial, el debate en los medios de comunicacion (nacionales o
extranjeros) asume el caracter de debate judicial. El segundo libro se estructura, por
ejemplo, en términos de denuncia-respuesta, al citar fragmentos de las diversas
acusaciones y respuestas publicas (en forma de carta, de articulo o de documento) que
circularon por los medios en aquella época, especialmente en el periédico Alvorada
fundado por la Prelacia en 1970 (gran documento histérico de las luchas emprendidas
por la Prelacia en aquella época).

Tomando en consideracion los titulos de los tres relatos se puede observar la
representacion que el narrador quiso imprimir a su trayectoria como intelectual y
religioso: de una actitud profundamente esperanzadora en sus primeros afios de
obispado en Mato Grosso, en los ultimos dos relatos se desplaza primero hacia una
actitud de cierta resignacion marcada por las incesantes amenazas de muerte y
expulsion (muerte/credo) durante los momentos mas algidos de represion en la zona,
y luego propone una sintesis superadora que reside en una actitud de resistencia
rebelde y militante que se observara también en su poesia (Esperanza). El ultimo
diario esta conformado por siete cuadernos bajo un titulo contradictorio, la fidelidad
que pareceria contraponerse a la idea de rebeldia, en este relato se convierte en
sinébnimo de la nueva iglesia que predica vivir “la subversion de la Fe”, en tanto
politiza el mensaje evangélico y le devuelve su caracter anticapitalista y subversivo:
“En ascética fidelidad. Rebeldes segun el Evangelio” (Casaldaliga, 1983:47).

La autobiografia asociada a la idea de Credo permite que las circunstancias de vida
justifiquen la formacion ideoldgica y doctrinaria del religioso, poniendo en evidencia
algo que Casalddliga senalara con coherencia a lo largo de su vida: toda practica y toda
creencia deben necesariamente desprenderse de la vida misma, de la existencia
concreta, asi, la vida deviene testimonio y compromiso como sostiene la tradiciéon
profética del cristianismo. Por ello no es casual que se haya dedicado al género
autobiografico, en la medida en que cabe aclararlo: sus relatos deben ser leidos sin
ingenuidad pues hay en ellos un “pacto referencial” tal como sefiala Lejeune. Esto es
asi porque aportan informacién sobre una realidad “exterior” al texto que al ser

asumida por una primera persona, pone en evidencia la intencional busqueda de
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construir cierta imagen de lo “exterior” y que por tanto se presta a ser “verificada”. Sin
embargo, en la autobiografia el proceso de verificacion no debe dar como resultado un
parecido exacto con el referente, ya que es el tinico género que relata algo que sdlo él
puede decir: la intimidad (Lejeune, 1991).

El pacto referencial debe mantenerse y partiendo de esta posicion teorica es que se
puede afirmar que los relatos autobiograficos de Casaldaliga construyen la trayectoria
de la intimidad del autor/narrador para legitimar su practica intelectual y militante en
una dialéctica que hace que lo externo dependa de la disposicién interna de los
procedimientos de ficcionalizacién (Candido, 1976).

“El arte, y por tanto la literatura, es una transposicion de lo real hacia lo
ilusorio por medio de una estilizacién formal, que propone un tipo
arbitrario de orden para las cosas, los seres, los sentimientos. En ella se
combinan un elemento de vinculacién a la realidad natural o social, y un
elemento de manipulacion técnica, indispensable a su configuracion e
implicando una actitud de gratuidad” (Candido, 2006:63).

El primer diario de Casaldaliga, Yo creo en la Justicia y la esperanza, se encuentra
dividido en cinco capitulos que reconstruyen su formacién intelectual y religiosa en la
medida en que debe legitimarse como figura publica. En el primer capitulo recorre sus
primeros afnos en Espafia, su marcado origen de derecha y la marca indeleble que
dejaria la guerra civil espafola frente al asesinato de su tio sacerdote a mano de los
rojos: “aquella guerra “nuestra”, produjo un martir en mi casa: mi tio Luis, hermano de
mi madre. Y no hay duda de que su muerte que yo creo martirial —en aquella Espafa
hubo tantos martires de todos lados- me movié a la generosidad, al heroismo.
Posiblemente, a aquellas pequenas alturas, digo, a un heroismo confuso, pero en todo
caso... las misiones, seguir a Jesus, ir lejos, dejarlo todo” (Casaldaliga, 1988: 42). No es
inocente la filiacion que Casaldaliga delinea en estos primeros afos, realiza una doble
opcion que marca su vida adulta: la opciéon por la poesia en primer lugar, y
posteriormente la opcion por la vida misionera. Dos decisiones que abren a este
religioso de origen espafiol y conservador, al mundo.

Su permanente actividad periodistica de intervencidn en el presente histdrico se

produce de forma paralela a su actividad religiosa, y es lo que le vale varias
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demisiones y la definitiva opcion por el trabajo pastoral en Mato Grosso. La
autobiografia se expande a partir de la llegada a Brasil, en este punto del relato
comienzan a incorporarse fragmentos del diario que permiten poner en escena las
reflexiones interiores del religioso en torno a las condiciones absolutamente
novedosas frente a las que se encuentra: “Quizas, escribia, porque aqui voy a necesitar
mas que nunca el didlogo interior en medio de tantos silencios” (Casaldaliga,
1976:10). En este pasaje se observa con nitidez el relato de la intimidad como
referente propio del género autobiografico, y de un tipo de intimidad signada por la
actividad politica y misionera que gira en torno al problema de la tierra.

No se producen reflexiones teoldgicas de gran envergadura, por el contrario, en la
primera parte llamada “La vida que ha dado sentido a mi credo”, proliferan episodios
descriptivos de censura, represion y violencia social, que a medida que vayan
acentuandose, iran repercutiendo a nivel textual con mayor incorporaciéon de
fragmentos del diario y episodios introspectivos estructurados a partir de preguntas
retoricas. La fragmentariedad del relato y la estructura de collage como herramientas
de representacion narrativa son asumidas por Casaldaliga tanto en su primer diario -
“No hay modo de escribir con un poco de continuidad este diario asmatico...”
(Casaldaliga, 1976:50)- como en el segundo: con un ultimo capitulo que vuelve al
diario, nuevamente caracterizado como intermitente: “Estoy recogiendo los latidos
atrasados de mi Diario” (Casaldaliga, 1977:32). Se trata de un relato descriptivo y de
denuncia, que no elimina las marcas afectivas del discurso sino que hace de estas su
pivote central, otro recurso que forma parte del pacto de lectura que propone este
autor/narrador/personaje: “Me estoy exaltando otra vez” (Casaldaliga, 1976:75);
“Uno tiene, entre otras, esta pasion de la ira” (Casaldaliga, 1976:78).

La Segunda Parte “El Dios y Padre de nuestro sefior Jesucristo” narra su primer
contacto con la religion, las primeras lecturas. Lo que se observa es un cambio de la
religién vivida en términos ritualistas y trascendentes, hacia un acercamiento mas
profundo y despojado vinculado con el mensaje de la Liberacion vivido en términos
historicos. De esta manera la evoluciéon de su sentimiento religioso se encarna en la
figura histérica de Jesus, padre del proyecto emancipador y gestor del Hombre Nuevo.

El concepto de Hombre Nuevo, central para la Teologia de la liberacidn, aparece en el
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cuarto capitulo titulado “La causa del Hombre Nuevo”, en donde aborda el comienzo
de su conversion hacia la causa socialista, al pasar de una formacion de derecha hacia
una identificacion con tesis politicas de izquierda: “A mi, la vida diaria -a la luz de la
Fe, el diario y creciente contacto con los pobres y oprimidos -por el imperativo de la
Caridad- me han llevado a la comprension de la dialéctica marxista y a una metanoia
politica total” (Casaldaliga, 1976:80).

La primera “conversidon” de Casaldaliga se produce en Espafia en sus estancias en
Sabadell, Barcelona y Madrid, durante el régimen falangista, y frente a la falta de
libertades. Posteriormente su contacto con Africa lo acerca al Tercer Mundo y conduce
a una percepciéon antiimperialista que identifica capitalismo con colonialismo.
Extiende esta idea incluso al colonialismo eclesidstico y teoldgico. Defiende al
cristianismo como una doctrina revolucionaria, como una actitud politica que no
acepta reformismos funcionales al capitalismo: “Celso, el filésofo pagano del siglo III,
decia que los cristianos por su modo de vivir habian levantado un “grito de rebeldia”.
Eran los subversivos radicales, los guerrilleros del Reino” (Casaldaliga, 1983:5). De ahi
que identifique cristianismo con socialismo, en la medida en que ambos proyectos
confluyen en un proyecto utépico:

“Quien se niega a construir aqui abajo el mundo del Hombre Nuevo con
los materiales de la Politica que de aqui y ahora dispone, esta castrando
su Fe en la Praxis de la vida social que es politica [...] El Evangelio es la
subversidn de los intereses, porque es la demoliciéon de los idolos [...] la
socializacién del mundo puede ser un intento real de vivir en sociedad
cristianamente. Y creo que la sociedad capitalista es la negacion radical
de ese intento. El capitalismo no puede ser cristiano. El socialismo, si”
(Casaldaliga, 1976:78).

No casualmente en esta tesis del Hombre Nuevo y su vinculo con el socialismo, el
capitulo se cierra con una poesia dedicada al Che Guevara como profeta de la
‘violencia del amor’ y la defensa de un nuevo humanismo que no reside en una
concepcidn trascendente sino en la actualizacion historica de la figura de Jesucristo
Resucitado.

La evolucidn de la fe religiosa de este narrador protagonista, va de la mano de sus

experiencias en tierra nueva asi como de su vivencia en torno a la institucion
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eclesiastica. Posteriormente a la Guerra civil espafiola, sus lecturas fueron delineando
un perfil de profunda critica a la institucién, pero una critica ligada al deseo de
transformacion desde dentro. Casaldaliga deja en evidencia de manera soslayada que
en este relato el pacto de lectura debe dirigirse en un sentido: el de fundar una
tradicion de rebeldia en su pensamiento y compromiso eclesiastico, pues escribe
desde un presente de absoluta critica que debe legitimar: “Me fui haciendo radical. Y,
sin embargo, nunca pensé propiamente en dejar el Instituto. Nunca, desde luego,
pensé en abandonar el Sacerdocio. [..] la revolucién era preciso hacerla “desde

nn

dentro”” (Casaldaliga, 1976:62). Por ello reivindica el Concilio Vaticano II, al cual
denomina una “primavera en la iglesia” en tanto implic6 un “mérito cristiano de
desmitificar a la iglesia como instituciéon [..] Y fue capaz de entonar, aunque
timidamente, aquel “mea culpa” que hacia siglos se le pedia a la iglesia” (Casaldaliga,
1976:63). En consecuencia, rechaza la verticalidad que detenta el Vaticano, su
burocracia y poderio econémico y defiende un tipo de iglesia particular, anclada en el

mundo, y alimentada sobre la base del dialogo fraterno entre la ctipula y el clero. Una

iglesia menos curial y mas evangélica.

La mirada anticapitalista del intelectual religioso

Todos los grandes proyectos acaban siendo etnocidas, en esta Amazonia legal.
Y todos ellos, como los grandes crimenes, se fraguan en silencio

CASALDALIGA

El problema de la tierra

El ambiente frente al cual se encuentra el religioso al llegar a la region del Mato
Grosso es un espacio desolado y abandonado por el Estado, donde las reglas son
diferentes: “Nacer, matar, morir, esos si, eran los derechos basicos [...] A veces parece
que no existimos” (Casaldaliga, 1976:11). Los primeros fragmentos del primer libro

ponen en escena la dramatica batalla que emprende el obispo contra el Latifundio. La
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propiedad de la Tierra aparece como preocupacion central, como eje de su lucha, en
tanto es desencadenante de un sistema que comienza a avizorar como realmente
injusto y que es la contratara del proyecto “desarrollista” brasilefio: “A injustica tem
um nome nesta terra: o Latifundio. E o inico nome certo do Desenvolvimento aqui é a
Reforma agraria. (E segundo Paulo VI na “populorum progessio”, o Desenvolvimento é
0 novo nome da paz...)"” (Casaldaliga, 1971)137.

El problema de la violencia en la region viene asociada para Casaldaliga con el
proceso de despojo de tierras al que se ven sometidos los habitantes del Mato Grosso
tanto por las grandes empresas (Suia-Missu, Codeara), como por la construccién de la
carretera BR-80 que destruyd el Parque Nacional del indio: “Y a medida que ibamos
llegando me invadia el deber, la amargura, la fuerza solidaria del problema de la
tierra. Esa palabra crecia en mi como un crimen, como un programa. Se hacia santa y
urgente como el Evangelio” (Casaldaliga, 1976:14).

La autobiografia de Casaldaliga abre el relato a episodios concretos que tuvieron
gran resonancia publica. Hay en este procedimiento un afdn de resignificar la
memoria oficial en torno a estos hechos. Tales son los casos del enfrentamiento del
Padre Jentel del poblado de Santa Terezinha que defendié a los indios contra el avance
de la empresa Codeara, y del padre Jodo Bosco, asesinado al reclamar por los malos
tratos que habian recibido dos campesinas. Casaldaliga utiliza ejemplos del contexto
mundial para pensar la situacion de su region, a la cual describe con un “Vietnam
casero”, compara el cerco aplicado a las tierras como un “pequefio muro de Berlin en
la floresta”, y a la resistencia del pueblo como una “pequefia Primavera de Praga”. Este
recurso de estilo opera a manera de relocalizar el conflicto del Mato Grosso dentro de
una problematica mundial de violencia social que responde a politicas “desarrollistas”
del capital frente a la emergencia de un modelo alternativo en pleno contexto de
Guerra Fria.

Otro recurso que se repite en los tres relatos es la asignacion de caracteristicas

humanas al latifundio, en tanto despojado de responsables concretos, deviene el gran

137“La injusticia tiene un nombre en esta tierra: el Latifundio. Y el inico nombre correcto del Desarrollo
aqui es la Reforma Agraria. (Y segin Pablo VI en la “populorum progressio”, el Desarrollo es el nuevo
nombre de la paz)”
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enemigo a combatir. El latifundio es criminal, invade, y se contrapone al estado de
pureza virgen en el que aun se conserva la selva amazdnica: “senti de nuevo como
proliferan las fazendas, con qué prisa. Lo cercan todo, lo invaden todo” (Casaldaliga,
1976:26); “iSélo Falta ya que un dia esas omnipotentes fazendas decidan cercar el
cielo, para echar sus bueyes a pastar nubes!” (Casaldaliga, 1976:42). El problema de la
Tierra trae aparejada una serie de problemas sociales: la situacién de los peones,
perseguidos y exiliados, una poblacién de trabajadores migrantes; el problema del
alcoholismo y la prostitucion.

Paralelamente se suceden las primeras lecturas de cufio marxista, aunque de
manera poco sistematical3s. Pero se advierte en la escritura una toma de posiciéon
cada vez mas permeada por estas ideas, en una critica profunda al sistema capitalista
y su caracter idolatrico: “Yo no podré dudar nunca de la radical maldad de las
estructuras opresoras (del capitalismo). Ni podré dudar nunca de una legitima lucha
de la clase oprimida por libertarse. jNo sera un gobierno opresor quien libre a los
oprimidos! Creo también mas firmemente cada dia que es necesario desmitificar la
propiedad privada” (Casaldaliga, 1976:17). A medida que avanza el relato se ponen de
manifiesto ideas mas sistematicas en torno a la denuncia del latifundio desde una
perspectiva anticapitalista, que engloba también la denuncia de la gran estructura que
sostiene al Capital: dictadura, latifundio, colonialismo externo e interno,
asistencialismo que anestesia la conciencia critica.

Esto le permite denunciar los costos sociales ocultos detras del proyecto
modernizador de la Amazonia, como el pasaje de los posseiros del régimen de
esclavitud al de paro forzado frente a la mecanizacién del campo, poblaciones
indigenas exterminadas y no integradas al proceso productivo, desaparicion de
medianos y pequefios productores y concentracién de tierras: “El Capitalismo, vetero
0 neo, con guantes o sin, es inexorable. En él los pequefios solamente cuentan en la
medida en que sirven anénimamente al mecanismo del engranaje todopoderoso”

(Casaldaliga, 1976:52).

138Aclara en todo momento que no es especialista, y por tanto reflexiona desde la praxis: “Como no soy
especialista en historia eclesiastica menos atn lo soy en Economia politica. Me callo pues, y que hable el
tiempo” (Casaldaliga, 1976:52).
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El segundo libro autobiografico concluye con un balance general sobre la situacion
de la region que describe como “nuevo genocidio- socioldgico, por lo menos-“
(Casaldaliga, 1977:33). Esta concepcidn del desarrollo como genocidio hace referencia
a la destruccion de los Parques indigenas del Araguaia y del Xingu por la construccion
de rutas; las politicas desiguales de financiamiento que hicieron que los pocos
posseiros que habian logrado permanecer en sus tierras no consiguieran sobrevivir; la
falta de asistencia sanitaria; las presiones violentas de los grandes terratenientes; la
precarizacion laboral del trabajador rural que pasé de ser posseiro, a pebon y
finalmente a boia-fria (trabajador contratado por el dia); y la contracara
desintegradora y el choque cultural que supuso el desarrollo del turismo, que
denuncia con participacion de capital del Vaticano.

El altimo relato autobiografico narra diferentes episodios de violencia y represion
frente a la cada vez mayor resistencia indigena, en la que el debate en torno a una
reforma agraria se hace urgente y pivote central de la CPT (Comissdo Pastoral da
Terra)139. La reforma agraria que la CPT defiende no es el mero reformismo propuesto
por el capitalismo, sino una reforma que implique la decisidn colectiva de los sectores
populares unidos y organizados por los diversos sindicatos, en funcién de una
alternativa “socialista, brasileiia, latinoamericana”:

“Una reforma agraria real sélo puede arrancar de la tierra: de las bases
populares del campo. Pero sera para toda la humana ciudad. No basta ya
s6lo la “alianza campesino-obrera” sino el bloque hermano popular
campo-ciudad. La gran clase popular, politizada, organizada,
conmilitante. La democracia del pueblo, que es la Unica verdadera
democracia” (Casaldaliga, 1983:46).

En relaciéon a esta tematica, el relato incorpora documentos publicos sancionados
desde la Prelacia. Al hacerlo, no s6lo cita fragmentos del documento sino que lo ubica
en el contexto de produccion y recepcidn. El primer documento que se presenta es el
de 1970 “Esclavitud y Feudalismo en el Norte de Mato Grosso”, el cual describe la

violencia a la que se encuentran sometidos los peones rurales. Censurado por la

139 La Comissdo Pastoral da Terra fue fundada en 1975 durante el Encontro Pastoral Da Amazénia
convocado por la Comisiéon Nacional de Obispos Brasilefios (CNBB), para dar respuesta a los graves
problemas que sufrian los trabajadores rurales inicialmente en la zona de la Amazonia, pero luego
extendida a todas las regiones del pais.
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jerarquia eclesiastica, enemistado con los terratenientes locales, el documento sienta
las bases para el primer acercamiento del intelectual religioso al pueblo: “Fue hora de
opcion” (Casaldaliga, 1976:12).

El segundo documento que cita, vivido como una “pastoral-denuncia”, es aquel con
el que asume el obispado: “Una Iglesia de Amazonia en conflicto con el Latifundio y la
marginalizacion social”, famoso por las repercusiones que derivaron en el auge de la
represion por parte de la Policia Federal en la region. Posteriormente, cita el
documento del Encuentro General de la Pastoral de la Prelatura de Diciembre de
1972, en donde se definen las lineas basicas de la pastoral comprometida: “por causa
del evangelio e interpelada por la realidad local, opta por los oprimidos, y, en
consecuencia, define su pastoral como evangelizacién liberadora” (Casaldaliga,
1976:31). La palabra del Evangelio atravesada por la realidad social, orientara la
accién pastoral en los puntos centrales que configuran la situacién de opresiéon (la
supersticién y el fatalismo, el analfabetismo, el latifundio capitalista), y que seran
combatidos desde la encarnacion de la pobreza, la denuncia profética y la educacion
liberadora.

En Julio de 1973, incorpora otro documento importante: “Operaciones de la Policia
Militar y otras fuerzas Armadas en el area de la Prelatura de San Félix, MT”. En este se
define a la figura del oprimido en la region Amazonica (con quien se identifica a partir
del pronombre personal Nosotros inclusivo), constituida por posseiros, peones e
indios. El documento denuncia la persecucion policial, la difamacién, la tortura a
sacerdotes y campesinos, y la represion en un pais “econémicamente desarrollista y
humanamente opresivo”. Sin embargo, la contracara de dicha persecucién resulta en
la purificaciéon interior de aquel que resiste cristianamente: “El fuego de la
persecucién es un bautismo inapreciable” (Casaldaliga, 1976:37).

En octubre publica el documento “La Prelatura de San Félix entre el proceso y la
solidaridad” que reivindica la solidaridad del pueblo en tanto resistencia colectiva
frente a la violencia del régimen, “para instaurar progresivamente -en esta primera
fase, terrestre y conflictiva, de su Reino- la Vida nueva de los hijos de Dios, todos
iguales y libres con aquella libertad con que Cristo nos liber6” (Casaldaliga, 1976:39).

La creciente radicalizaciéon de la pastoral de la Iglesia avanza de manera paralela a la
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creciente violencia estatal, a casos de corrupcion, a campanas de difamacion publica
de los religiosos sostenidas en base a torturas de inocentes con falsas declaraciones, y
a operaciones asistencialistas para neutralizar la accion del clero.

En junio de 1974 publica otro documento llamado “La Causa y la Esperanza
continian” que sostiene la postura de la Prelacia frente al desenlace del proceso del
Padre Jentel, liberado después de un afio de prision y extraditado a su pais de origen.
El documento sostiene que la lucha continda, porque el problema de la tierra sigue
intacto, a pesar del asistencialismo y gestiones diplomdticas que negocian con los
poderosos, abandonando la verdadera justicia: “El Evangelio no es diplomacia”
(Casaldaliga, 1976:45). El documento finaliza con citas del Evangelio que reivindican

el proyecto liberador de Jesus:

“Es el Espiritu de Jesus libertador quien quiere a su Iglesia
comprometida en la total liberacién del hombre. Es El quien exige de
esta pequefia iglesia de San Félix un pertinaz y arriesgado compromiso
con el hombre marginado -posseiro, indio o pedn-, que constituye el

Pueblo y hace la Historia Humana de estos sertées” (Casaldaliga,
1976:46).

Actividad Pastoral

El tono cada vez mas comprometido y de denuncia de los documentos pastorales,
reproducen la gradual radicalizacion del religioso en torno a ideas como la Violencia.
La concepcidn de Paz es pensada en términos de una paz militante y comprometida
con la justicia social, de ahi la cita del Che Guevara puesta al mismo nivel que la
palabra de Jesus: “Es preciso endurecerse, sin perder nunca la ternura, decia el Che [...]
“No he venido a traer la paz sino la guerra”, “Mi paz os dejo... no como el mundo la da”.
“La Paz de la Pascua” (Casaldaliga, 1976:23). Tanto es asi, que su vision de la Paz

implica la aceptacion de ciertos planteos de la guerrilla que azota la region

amazonical40, Asi, frente a una violencia institucionalizada que por su persistencia se

140 La guerrilla de Araguaia (activa entre 1966-1974) fue un brazo armado del Partido Comunista de
Brasil que se instald en la region del rio Araguaia (Goias, Para y Maranh&o) para combatir a la dictadura
militar e instaurar un régimen comunista en el pais a través de la lucha en la zona rural y luego urbana.
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vuelve “natural” para las victimas, la practica pastoral enfrenta un desafio: abandonar
el paradigma eurocéntrico para captar las necesidades e idiosincrasias populares. Los
tres relatos sefalan con insistencia la preocupacion del religioso por actualizar de
manera permanente las practicas pastorales, de ahi la proliferacion de encuentros,
programas, documentos y debates pastorales.

Por esto mismo también, Casaldaliga apela al método de alfabetizacion de Paulo
Freire, y se preocupa por la religion y la cultura popular. La praxis pastoral comenzara
a marcar la agenda de la reflexion teolégica de Casaldaliga, sefialando la tierra como
primera problematica: “Nadie tenia tierra propia. Nadie tenia un futuro asegurado.
Todo el mundo era “retirante”, emigrante de otras areas del pais ya castigadas por el
latifundio [...] y atravesaron un dia el Araguaia como quien pasa el Mar Rojo en busca
de la Tierra Prometida” (Casaldaliga, 1976: 10).

Ahora bien, lo que se pone en evidencia en la obra de Casaldaliga es una reflexiéon
siempre vinculada al trabajo pastoral, antes que una teorizacién sistemdtica. Dos
polos de una misma estrategia renovadora de la iglesia, por un lado la Teologia de la
Liberacién en tanto reflexion teorica, por el otro, la pastoral de la liberacion. Ambos
polos se nutren de la praxis, reflexionan a partir de ella y pretenden crear practicas
acordes:

“Al lado de la teologia de la liberacion -y sirviéndose de ella, porque la
teologia debe ser una servidora del Pueblo de Dios - esta, debe ser, la
pastoral popular de la liberaciéon, la auténtica pastoral de las
comunidades eclesiales de base. Asi como también, para que se trate de
un teologizar cristiano, la Teologia de la Liberacién debe dedicarse cada
dia con mas apasionada entrega a la cristologia de la liberacion”
(Casaldaliga, 1983:13).

Combatieron mas de 50 guerrilleros y la mayoria murié. La escasa informacién disponible sugiere que
el ejército sabia de la rebeliéon y de los ataques que planificaban. Por mas de un aflo, el ejército y tres
columnas rebeldes libraron algunos enfrentamientos y emboscadas. No existen, empero, archivos
oficiales sobre la muerte de los rebeldes, ni siquiera sobre la propia insurgencia. La gran mayoria de sus
integrantes fueron duramente reprimidos durante los ultimos afios de la dictadura militar, muchos de
los cuales atin permanecen en calidad de “desaparecidos”. Los detalles de lo sucedido con la guerrilla de
Araguaia comenzaron a tomar estado publico veinte afios después de la masacre perpetrada por las
FFAA brasilefias, empero aun impune gracias a la Ley de Amnistia.

Ver: Tais Morais y Eumano Silva, OPERACION ARAGUAIA, LOS ARCHIVOS SECRETOS DE LA
GUERRILLA. SAN PABLO: GERACAO EDITORIAL: 2006.
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La experiencia-verbo, como materia de relato, se hace carne en las ultimas
autobiografias de Casaldaliga, y la pastoral como reflexion de la realidad social asume
caracteristicas populares: “La Pastoral, propiamente dicha, se va haciendo mas
“popular” al mismo tiempo que se hace mas critica (La Religiosidad Popular, sus pros
y contras, estd en la hora de la reflexion pastoralista de América Latina y ha llegado
también aqui)” (Casaldaliga, 1976:43). La reflexion sobre la Teologia de la Liberacién
implica desde el Mato Grosso una reflexion centrada en el “aqui y ahora” de la Iglesia
de San Félix. Por eso Casaldaliga recupera de dicha corriente su aporte en torno a la
revalorizacion de la religion popular como problemadtica concreta de la regiéon, mas
aun, vinculada al problema del indio que también reorientara las politicas pastorales:

“La religion popular se caracteriza por lo que ella tiene y la nuestra no
tiene, y por lo que ella no tiene de la nuestra. Dicho, sociol6gicamente
hablando. Para El pueblo no existe religion popular; existe La Religion.
La religion del pueblo sélo se explica relacionandola con la “religion
oficial”. La religion popular es una forma de resistencia cultural. Esa
religion popular no es residual; es histérica [...] El modo de vida va
creando el modo de pensar la vida” (Casaldaliga, 1983:9).

Los primeros trabajos en la Prelacia van cobrando organicidad a partir de la
conformacion de grupos, de comunidades no solo de trabajo pastoral con los
habitantes de la region, sino con otros religiosos de la misma linea ideolégica que
operan como grupos de estudio y reflexidon sobre sus practicas con el fin de renovarlas
en un contexto de renovacion institucional. De estas agrupaciones naceran las
Comunidades de Base que se hacen imperativas frente a la vastedad del territorio y la
ausencia estatal. La Comunidad de Base es percibida, al igual que como lo sostiene
Leoanrdo Boff, como germen de la nueva iglesia, como concrecion del Reino de Dios
en la historia. Esta nueva organizacion en pequefias comunidades apunta a la
integracion cultural a partir de la valorizacién de los elementos de la religiosidad
popular, politicas de Educacién y Sanidad, y el diario “Alvorada” que opera a manera
de cohesion eclesial y compromiso: “Debemos ser agentes politizadores (politizando
el conflicto bruto), creando pueblo, mejor dicho, ayudando al pueblo a hacerse

politicamente pueblo” (Casaldaliga, 1983:10).
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Por lo tanto, su pastoral es renovadora en la medida en que se nutre de las bases:
“Realmente, la unidad viene por las bases, desde el pueblo y sus causas” (Casaldaliga,
1983:38). Es fundamental el énfasis que pone en la actividad pastoral, ya que implica
una forma de organizacién y politizacion de los sectores populares fundamental para
llevar adelante un proyecto emancipador. Por ello recupera de Gramsci la idea de la
direccion consciente y del rol del intelectual en esta direccién: “la organizacion
popular es un campo de batalla sumamente estratégico en orden a la sociedad nueva
que sofiamos. Porque organizar es hacer poder” (Casaldaliga, 1983:66). A su vez,
reivindica como modelo de resistencia popular aquel desarrollado en la Guerra de
Canudos que lee de manera insuficientemente rescatada en la novela de Mario Vargas
Llosa La guerra del fin del Mundo. De esta manera la pastoral, que se encuentra en
constante reactualizacién, va abriéndose a la direccién popular: “ya el equipo no sera
mas un organismo de ultima instancia pastoral. El pueblo, por los animadores de las
comunidades, asume de hecho el mando” (Casaldaliga, 1983:77).

A partir de 1982 Casaldaliga comienza a vincularse con el movimiento obrero del
ABC paulista, y por tanto, sefiala la necesidad de articular una pastoral urbana ya que
observa que la Iglesia se presenta descolocada frente a la ciudad moderna, y mejor
preparada para enfrentar las problematicas rurales. Por ello se rescatan las
incipientes practicas desarrolladas en el ambito urbano periférico: favelas,
asociaciones de barrios, comunidades cristianas populares, reivindicaciones y
servicios comunitarios, publicaciones, etc. El creciente movimiento obrero liderado
por el sindicalista Luis Ignacio “Lula” da Silva, comienza a aparecer en el diario de
Casadaliga como nuevo actor politico que teje relaciones con el mundo del trabajador

rural.

El problema del Indio

El indio, ademds de estorbar, no interesa, no existe.
CASALDALIGA

Sin embargo, a causa de que su labor pastoral se encuentra atravesada por la

realidad amazonica, su reflexion central gira en torno al indio y al trabajador rural. De

186



ahi la constitucion de una Pastoral Indigena que suscita el debate en torno a la
propiedad privada, y que se funda en el manifiesto sobre la dramatica situaciéon de los
pueblos indigenas del Brasil: “Y-JUCA-PIRAMA” (El indio: aquel que debe morir) de
1974, al cual describe como manifiesto de su fe indigenista.

La causa del Indio es entendida en términos biblicos desde el episodio de la Pasidn,
ejemplificada con el episodio de la Colonia indigena Meruri que fue atacada por
hacendados armados en julio de 1976 y que produjo el asesinato de un cura y varios
indios. Dicho episodio representa para Casaldaliga la nueva mirada que la Teologia de
la Liberacion forjé sobre el oprimido, no como aquel ser pasivo que soporta la
opresion, sino como aquel que resiste y se autolibera como producto de un proceso de
concientizacion y el rol de la nueva iglesia aliada a la causa: “Ya el misionero no moria
“matado” por el indio, como en las antiguas historias. Moria por el indio, armado en la
totalidad de su ser y de sus derechos, no visto apenas como un alma que salvar. Moria
por la tierra del indio que estaba siendo invadida” (Casaldaliga, 1977:10).

Los dos hitos fundamentales de su actividad pastoral en aquella época, a saber, el
encuentro de Iglesias de la Amazonia Legal sobre problemas de la tierra que dio lugar
a la creacion de la Comision Pastoral de la Tierra (CPT) y la Primera Asamblea
Misionera indigenista organizada por la CIMI (Consejo Indigenista Misionero) que
propuso las lineas fundamentales para una pastoral indigena, le valieron las
acusaciones de comunista, subversivo, y amenazas de expulsion del pais y hasta
intentos de asesinato, que establecen una tradicion en la practica de represion de la
dictadura en la region con la expulsion del Padre Francisco Jentel afos antes: “Pienso
que no es de asombrar que se quiera expulsar del Brasil a un obispo que, al fin y al
cabo, es extranjero, cuando se expulsa tan facilmente de su habitat ancestral a los mas
legitimos habitantes de esta tierra” (Casaldaliga, 1977:7).

El segundo diario se cierra con un reclamo urgente: la incorporacién, en la
Asamblea Episcopal Latinoamericana de 1979, del problema del indio ausente en
Medellin, como un problema continental: “Medellin se olvidé (!) de los 30 millones de
indios de América Latina, a pesar de la lucida postura con que miré y asumio el

Continente” (Casaldaliga, 1977:34). Asi, el reclamo de una Iglesia del Tercer Mundo
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hace que la vision continental vaya ganando terreno en Casaldaliga por sobre la vision
estrictamente nacional de los primeros escritos.

A partir de 1980 el tercer relato explica la creacion y difusion de dos de sus obras
poéticas: La Missa da Terra Sem Males dedicada al Indio, y la Missa dos Quilombos
dedicada a la poblacion negra, las dos caras de una misma problematica, la opresion:
“Con los indios, en busca de la tierra sin males, con los negros, en el propoésito de
reconstruir el quilombo de la libertad fraterna, caminamos hacia el Reino”
(Casaldaliga, 1983: 40). Esto pone en evidencia que las preocupaciones que surgen a
nivel pastoral se hacen carne en su produccién literaria. Tanto es asi que en 1982 se
produce un contacto préximo con Paulo Freire y su modelo de educacion liberadora
aplicado a la poblacién indigena de la regién:

“Ni la sociedad ni la Iglesia educaron al indio como indio [...] Paulo Freire
nos daba un consejo final: el coraje de ser humildes reconociendo que
siempre pisamos el suelo indigena con pies de dominadores. Y otro
consejo aun: nadie estando aqui llega alli a no ser partiendo de aqui. El
lugar social y cultural - la voluntad de inculturacién y de encarnacidn-
marcan la sinceridad de todo educador y de todo misionero”
(Casaldaliga, 1983:58).

La Patria Grande

Hay en Casaldaliga una presencia recurrente del proyecto de la Patria Grande, que
se radicaliza especialmente en su ultimo relato autobiografico superando la vision
nacional y regional de los primeros afios en Brasil: “Toda esta sangre no es muda, y se
estd transformando en un clamor continental por la justicia [...] América Latina esta
pasando por el fuego y por la sangre. La Iglesia de América Latina ha llegado a la hora
del testimonio” (Casaldaliga, 1977:19). Esta perspectiva no sélo estd marcada por su
vivencia concreta en América Latina, sino también por el viraje en sus lecturas y
formacién intelectual.

Sus primeras lecturas se encuentran permeadas por los te6logos europeos que
influyeron en las ideas renovadoras presentes en el Concilio Vaticano II como Karl
Adam, Schamus, Guardini, Congar, Journet, Chenu, Bernhard Haring, Rahner,

Schillebeecky, José Maria Gonzalez Ruiz (tedlogo espafol de mayor influencia en la
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Iglesia del Vaticano II (1962-1965), y Fernando Sebastian (te6logo espafiol de origen
claretiano difusor de las ideas del Concilio Vaticano II en Espafia). Ya en el segundo
relato autobiografico se comienza a percibir una mirada critica en torno al paradigma
europeista de esta teologia y en el ultimo diario se asiste cada vez mas a lecturas de la
nueva teologia latinoamericana como las de Leonardo Boff, Jon Sobrino y Gustavo
Gutiérrez (a quien caracteriza como “tedlogo incaico de la liberacién”), Frei Betto y la
reivindicacion de la figura de Bartolomé de las Casas. Sin embargo, no se trata de
lecturas sistemadticas, sino motivadas por la praxis. De hecho, la aproximaciéon a
categorias marxistas parece hacerse de manera mas intuitiva que erudita.

A partir de 1980, el diario se hace eco de los acontecimientos en Centroamérica: el
asesinato de Monsefior Romero en El Salvador y la Revoluciéon Sandinista en
Nicaragua. De ahi la frecuente aparicién de la figura del Martir y la esperanza de
liberacién puesta en dicha region: “Jesucristo, el Libertador que salva, salve con la
fuerza de su cruz gloriosa esta querida y sufrida Centroamérica, cintura del
Continente, eje de la liberacién que esperamos, que haremos” (Casaldaliga, 1983:25).
La identificacion con la region también se produce a partir de la problematica
indigena compartida. De ahi la lectura de Mariategui: “La pastoral indigenista ha de
ser continental” (Casaldaliga, 1983:27). El contacto con noticias de otros paises
latinoamericanos acentta la idea de Patria Grande por oposicion al imperialismo, ya
que comienzan a tejerse relaciones intelectuales con otros paises. Por ejemplo, con el
argentino Pérez Esquivel y las Madres de Plaza de Mayo, lo cual al mismo tiempo le
permite opinar sobre la guerra de Malvinas y las politicas imperialistas
norteamericanas e inglesas:

“A la larga, pienso yo que en las Malvinas el mayor derrotado es el
imperialismo yanki y, el segundo, el colonialismo inglés. América Latina-
reencontrandose como un todo y sintiendo comun el enemigo- acaba
siendo la gran victoriosa. Asi sea. [...] Latinoamérica como un cuerpo
viviente -herido, calido, hermoso, futuro” (Casaldaliga, 1983:57).

Lo llamativo es que dichas noticias conviven de manera paralela con los sucesos de
la region amazonica, sin relacionarse con los que sucede en el resto del Brasil. Esto

pone en evidencia el aislamiento regional acentuado por la censura y la represion, que
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hacian mas facil el acceso a la informacién internacional que a la nacional. La censura
y la represién se prolongan aun en el proceso de apertura democratica que comienza
a avizorarse en 1982, y se critica firmemente al carnaval y al mundial de fatbol como
opiaceos funcionales al régimen.141 El proyecto continental gana terreno en el
pensamiento de Casaldaliga, esto se observara firmemente en su poesia, para cerrar el
ultimo diario en febrero de 1983 con una plegaria a Dios en nombre de toda América
Latina como el continente de la opresidn, por su liberacion y a favor del advenimiento
del Reino Nuevo:

“Hagamos, si cenizas nuestro viejo corazon en pecado. Reduzca Dios a
cenizas todo ese imperio de lucro y prepotencia que mantiene a sus
pobres en la opresion. Deposita sefior, con tus propias manos,
blandas cenizas de misericordia en la cabeza humillada de nuestro
continente. Que tu fuego calcine toda violencia, toda represion, toda
tortura, todo miedo. Derrama el fuego de tu Espiritu sobre las luchas
de nuestros pueblos. Renueva con tus llamas los ojos de los nifios
exiliados de Guatemala y El Salvador. Enjuga con el calor de tu mano
las lagrimas de las Madres de Plaza de Mayo que lloran a sus hijos
desaparecidos. Illumina con la luz de tu presencia todos nuestros
pasos por los caminos de la liberacién siempre hacia la Pascua”
(Casaldaliga, 1983:84).

Una conversion estética y espiritual de cuiio latinoamericano

El desplazamiento geografico de Casaldaliga que comienza de Espafia a Brasil, se
expande hacia Centroamérica cuando el poeta se hace cargo de las problematicas de la
region. Su contacto con la revolucion sandinista y con la compleja lucha de la Iglesia
popular en El Salvador (luego del asesinato de Monsefior Romero en 1980), le
permiten extraer rasgos semejantes entre la region del Araguaia y estos paises
castigados y relegados de América Latina. Hace carne en él el proyecto de la Patria
Grande, a partir de cierta concepciéon de Espiritualidad que aparece esbozada en
primer lugar en su libro El vuelo del Quetzal. Espiritualidad en Centroamérica (1988)

para expandirse a un concepto mdas abarcativo de Espiritualidad de la Liberacion

141 Casaldaliga sefiala la censura de la pelicula “Para frente, Brasil” (1982) dirigida por Roberto Farias,
que denuncia los entretelones de la dictadura en pleno contexto festivo del Mundial.
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desarrollado en el libro homoénimo de 1992, escrito junto al te6logo espafiol (radicado
en Nicaragua) José Maria Vigil.

Por lo tanto, se puede afirmar que las ideas y caracteristicas textuales que aparecen
en los escritos autobiograficos, proponen un recorrido que culmina en la
configuracion del meta concepto “Espiritualidad de la Liberacion” caracterizado por
los rasgos tipicos de la Teologia de la Liberacién (en la medida en que se trata de una
teoria que se desprende de esa practica de fe), y su concepto de liberacién integral,
derivado del concepto de Desarrollo Integral presente en algunos documentos
eclesiasticos:

“En América Latina, muy concretamente, la teologia de la liberacion
ha sabido expresar de un modo organico y sistematico esta fe, este
compromiso pastoral, esta vision del hombre y de la sociedad, esta
mision integral de la iglesia [...] A partir del evangelio, y analizando la
realidad con las luces también, con los aportes del propio marxismo,
la teologia de la liberacidn entiende que la mision de los cristianos es
propiciar la liberacién integral de las personas y de los pueblos”
(Casaldaliga, 1988:44).

Empero, dicha espiritualidad asume en Casaldaliga cierta carnadura poética, en la
medida que el hincapié estd puesto en la constitucion de una idea de liberacion
accesible para los sectores populares y fuera del recinto cerrado de la producciéon y
circulacion de teorizaciones académicas. En este sentido, los prélogos a ambas obras
asi lo sefialan:

“Este libro no ha sido escrito, sino dicho, predicado, pronunciado,
conversado, declarado por Pedro Casaldaliga [...] No es un libro de
laboratorio o de escritorio, sino un libro vivido, viajado, peregrinado,
predicado, dado luz sobre la marcha, hecho vida [...] Ello es lo que
explica el caracter vivencial y experiencial de su contenido (ajeno a
unas tesis argumentadas racionalmente) [...] Se trata pues de un libro
coloquial [...] Podra ser leido de principio a fin, o en otro orden. Se
podra volver a él en una segunda lectura, mas reposada, o escogida al
azar, como libro-compafiero de oraciéon [..] Indomito y rebelde,
hecho Quetzal latinoamericano, incapaz de soportar la cautividad
[...]” (Casaldaliga, 1988: 1).

“La estructura de este libro es muy sencilla [..] Por no estar
concebido como una tesis sino como una exposicion vivencial y como
un “manual” de espiritualidad, el libro no exige una lectura

191



sistematica, pudiendo ser abordado o releido, con igual provecho, por
los apartados que al lector le resultan mas sugerentes” (Casaldaliga,
1992: 4).

“El libro deberia ser una guia para caminantes [...] un “vedemécum”
de peregrinos de la liberacion, un manual de cabecera y de trinchera
para hermanas y hermanos luchadores del Reino” (Casaldaliga, 1992:
7).

Por tanto, su propio desplazamiento geografico como autor (Espafia-Brasil-
Centroamérica) se pone en paralelo a su produccién intelectual planteando un tipo de
escritura itinerante, que se va desplazando por diversos géneros, a la manera de un
texto-collage. Esta discursividad itinerante propicia en términos formales lo que en el
plano tedrico propone como espiritualidad de la liberacién, es decir, un tipo de texto
accesible al lector comun (de ahi el concepto de “Manual”), sin academicismos,
producido al ritmo del latido de la experiencia. De esto se desprende la profunda
vivencialidad de sus textos, aun aquellos de indole mas teérico como los arriba
mencionados. Si bien todos ellos recuperan elementos autobiograficos, se debe a que
es a partir de esa experiencia que se puede construir una teoria que a su vez vuelva a
retroalimentar dicha praxis. Itinerancia, entonces, como forma de liberacion espiritual
y poética, pero pensada en clave latinoamericana.

Escrito en primera persona, de estructura fragmentaria, El vuelo del Quetzal recorre
diversas “impresiones” del religioso en su viaje por Centroamérica. La idea de
impresiéon remite a una estética propia de Casaldaliga que recupera la concepcion
“pictérica” de la cual habla Betto (Ver Capitulo 6) en términos de representacién. Se
trata de una estética impresionista en la medida en que representa pequefios
episodios a través de su propia impresién visual y espiritual, casi a la manera pictérica
de dicho movimiento centrado en el intento de plasmar la luz (la “impresion” visual) y
el instante, sin reparar en la identidad de aquello que la proyecta. Por ello es
importante la mirada del extranjero, la posiciéon de enunciacién que construye
Casaldaliga que también se vincula con el rol de testigo: “Les diré: se tiene la
impresiéon -desde fuera al menos- de que ustedes no se consideran Centromérica. Se

tiene la impresion de que la iglesia panamefia -asi, en general, y estoy hablando de
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impresiones- no se considera Centroamérica” (Casaldaliga, 1988:4). Esta mirada del
extranjero cumple la funcidn propia del intelectual religioso, la de religare, es decir, en
este caso, la de volver a unir una identidad fragmentada. De ahi que su propia prosa
sea un intento por hilvanar pequefios fragmentos o “impresiones”. Por ello todo este
libro centrado en la espiritualidad, no es sino la excusa de Casaldaliga para reconstruir
una identidad continental que encuentra profundamente desgarrada en la region
central del continente.

Reconstruir una identidad o espiritualidad latinoamericana supone en primer lugar
para el autor, una toma de conciencia, y dicha toma de conciencia necesita apelar al
discurso historico, es decir, a la nocién de relato compartido. Por este motivo se
entiende la constante apelacién en la obra de Casalddliga a la historia de las
comunidades oprimidas, aquella dejada de lado por la historia oficial. Motivo por el
cual insta también a la formacién politica como forma de concientizacién: “No olviden
nunca: Cuanto mas nos centroamericanizamos mas nos latinoamericanizamos, y mas
nos universalizamos [...] El mas encarnado, el mas enraizado en su propia cultura, en
su propio lugar, en su propio tiempo, ese es el que tendra una voz mas universal. Por
una razon muy sencilla: porque sera el mas auténtico” (Casaldaliga, 1988: 14).

En esta preocupacion por la identidad, Casaldaliga dialoga con las teorias de la
descolonizacién que procuran configurar una imagen autéonoma del Tercer Mundo
como bloque regional. Si bien ya no cabe hablar en los afios sesenta de América Latina
como un continente colonizado, si es cierto que la obra de Frantz Fanon y la de los
tedricos de la descolonizacion, han servido de gran influencia al discurso de la
liberacion latinoamericana en la medida en que plantearon el problema de la
dependencia/liberacién de los pueblos que entraron en la historia bajo el signo de la
dominacién colonial: “Como es una negacién sistematica del otro, una decision furiosa
de privar al otro de todo atributo de humanidad, el colonialismo empuja al pueblo
dominado a plantearse constantemente la pregunta: ;Quién soy en realidad?” (Fanon,

2007:228)142, Ahora bien, antes que hablar de América Latina desde el colonialismo,

142 Jn antecedente de Fanon y de la literatura de la descolonizacién es la obra de Albert Memmi escrita
antes de la guerra de Argelia. En Retrato del colonizado (1956), el intelectual tunecino de origen judio se
adentra en la dialéctica identitaria colonizador-colonizado desde su condicidon intermediaria de judio
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es necesario en este contexto pensar a la region a partir de la idea de Colonialidad,
operacion que llevo a cabo Anibal Quijano:

“Colonialismo se refiere estrictamente a wuna estructura de
dominacion/explotacion donde el control de la autoridad politica, de
los recursos de produccion y del trabajo de una poblacién
determinada lo detenta otra de diferente identidad y cuyas sedes
centrales estan ademas en otra jurisdiccion territorial. Pero no
siempre, ni necesariamente, implica relaciones racistas de poder. El
colonialismo es obviamente mas antiguo, en tanto que la colonialidad
ha probado ser, en los ultimos 500 afios, mas profunda y duradera
que el colonialismo. Pero sin duda fue engendrada dentro de éste”
(Quijano, 2000:381).

Es esta colonialidad la que, para Quijano, estableci6 un modo de construir
conocimiento basado en un discurso de clasificacion racista que domina las relaciones
intersubjetivas y las naturaliza, y que no sdlo representa la perspectiva de los
europeos sino también la de todos aquellos formados bajo su dominio. Los nucleos de
este pensamiento eurocéntrico establecen que Europa pre-existe al patron de poder
capitalista, y suponen al mismo tiempo una concepcién maniquea de la humanidad
que la categoriza en términos de inferiores-superiores, irracionales-racionales,
civilizacion-primitivismo.

Esta operacién de desarticular la ideologia hegemoénica la pensé Anibal Quijano

desde América Latina, siguiendo la tradicién de pensamiento latinoamericanista. En

Periodizar los sesenta, Frederic Jameson seflalé que los sucesos del Tercer Mundo

en un pais de musulmanes. Esta posicion le permite reconstruir ambos perfiles culturales gestados en
el contexto de la colonizacién. Para Memmi, el colonizador se reconoce frente a la existencia del
colonizado, al aceptar sus privilegios y su condicién de usurpador como su razén de existencia. Esta
conciencia lo convierte de colonizador en colonialista, por oposicion al colonizador de izquierda que se
queda en la ineficacia politica y atormentada de no poder participar ni del colonialismo ni de la lucha
por la liberacién llevada a cabo por el colonizado. Frente a esto el colonizado asume como propias las
caracteristicas que le impone la representacion del colonizador. Algunos de esos rasgos esenciales son
la pereza (por oposicién a la accién y el trabajo del colonizador) y la impulsividad. Asimismo, es
ahistorico (lo que lo ha llevado a perder toda participacién activa en la historia), se encuentra fuera de
la ciudad y por tanto no gobierna ni goza de derechos civiles. Estos elementos primero lo
deshumanizan -“El colonizado no es esto, no es aquello. Nunca es considerado positivamente; o si lo es,
la cualidad que se le concede deriva de una carencia psicolégica o ética” (Memmi, 1983:94)- y luego lo
mitifican -“Este retrato mitico y degradante. Querido y difundido por el colonizador, termina por ser
aceptado y vivido en cierta medida por el colonizado” (Memmi, 1983:98)- .
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fueron los que impactaron en la produccion tedrica del Primer Mundo. En este
sentido, propuso un camino inverso al pensar las producciones tedricas del Tercer
Mundo no en relaciéon al impacto que recibieron de las teorias hegemonicas, sino
desde sus propias especificidades, como formas de resistencia, tal como lo sefial6
Anibal Quijano en “Descolonialidad del poder: el horizonte alternativo”:

“Ha comenzado asi un proceso de des/colonialidad de la existencia
social. Un nuevo horizonte histérico esta emergiendo. Esto implica,
en primer término, nuestra emancipaciéon del Eurocentrismo, esa
forma de producir subjetividad (imaginario social, memoria histérica
y conocimiento) de modo distorsionado y distorsionante, que, aparte
de la violencia, es el mas eficaz instrumento de control que el
capitalismo colonial/moderno tiene para mantener la existencia
social de la especie Humana dentro de este patron de poder [...]
Estamos también aprendiendo a organizarnos y movilizarnos desde
esa misma perspectiva: produciendo ya nuestras propias formas de
existencia social, liberadas de dominaciéon, de discriminacién
racista/etnicista/sexista” (Quijano, 2009).

Esto es en parte lo que propiciaron las nuevas teorias de la Descolonizacién y el
pensamiento dentro del cual se enmarcé la Teologia de la Liberacién: un pensamiento
nuevo que broté de un hombre nuevo. Es por ello que un pensamiento nuevo, en
gestacion, pareceria traducirse a nivel formal en un tipo de estética de la itinerancia.
Identidad desgarrada, literatura fragmentaria, poeta errante: parecerian ser las tres
caras de un mismo fenémeno, la busqueda de la totalidad, y en esa busqueda, el
intelectual religioso opera la sutura inclusive de su propia identidad desarraigada que
se resume en la busqueda de un pensamiento nuevo totalizador: “La “metanoia” que
pide el evangelio es la revolucidn personal, el paso de ser la persona opresora que
todos somos en principio, a ser una persona servicial, entregada a la causa del Nuevo
Mundo” (Casaldaaliga, 1988:33). El concepto de conversién, de pasaje, también es
pensado por Frei Betto:

“Todos somos protagonistas da passagem de uma espiritualidade de
desconfianca no mundo, de consolo, de abnegacdo, de identificacdo
com a paixao de Jesus, de expiac¢do, de salvacao individual, para uma
espiritualidade da militancia, mudan¢a do mundo, do homem novo,
da mulher nova, da sociedade nova, do Reino de Deus como principal
desafio, sem que muitas vezes tenhamos conseguido fazer bem a
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sintese. Somos a primeira geracdo a passar de um polo a outro; é
normal que ndo consigamos ter um resultado de sintese nessa
dialética!” (Betto, 2008: 97)143,

Por lo tanto, la nueva idea de espiritualidad que propone Casaldaliga y que supone
la conversiéon hacia una Nueva Humanidad, asume los rasgos de una verdadera
revolucién cultural, tal como la postul6é Gustavo Gutiérrez: “la palabra “metanoia” del
evangelio seria para nosotros bastante sinébnima de “revolucion”; no es que lo sea
totalmente pero nos lo recuerda bastante" (Casaldaliga, 1988:36). Esta concepcion de
espiritualidad asociada a la de revolucion, encuentra sus paradigmas en las
revoluciones latinoamericanas. Casaldaliga defiende la experiencia cubana, a pesar de
que reclama del régimen mayor libertad, especialmente religiosa: “Pero, sin duda
alguna, Cuba es un ejemplo. Y es una esperanza para las naciones oprimidas,
prohibidas de América Latina” (Casaldaliga, 1988:48). Sin embargo, a diferencia de
Frei Betto quien se siente mas préximo a la experiencia cubana por su cercania con
Fidel Castro, Casaldaliga ve en Nicaragua y la revolucién sandinista el lugar en el que
puede surgir la nueva espiritualidad latinoamericana:

“Nicaragua es una frontera histérica. Nicaragua es un lugar crucial.
Lugar crucial politica, teoldgica, eclesialmente [...] Nicaragua es para
América Latina una experiencia unica de revolucion autdctona
latinoamericana, popular, en sus aspiraciones mayores. Una
revolucién contra el imperialismo que, como dominé secularmente
en Nicaragua, domin6 secularmente en todo el continente. Es una
experiencia de compromiso cristiano en una fe sin dicotomias que
sabe conjugar la Biblia y la vida, el Reino con la historia [...] si falla,
cierra el camino a otras posibles experiencias de transformacion
radical de la sociedad latinoamericana con la presencia, con la
contribucién de los cristianos [...] De Nicaragua esperamos que se
mantenga fiel a la autoctonia de su revolucién poética, juvenil,
utopica, para ser una revolucion verdaderamente popular y
latinoamericana [...] Centroamérica es el eje del Nuevo Mundo. Por
ella pasa hoy el Dios de Jesus” (Casaldaliga, 1988:49-52)

143 “Todos somos protagonistas del pasaje de una espiritualidad de la desconfianza en el mundo, de
consuelo, de abnegacion, de identificacién con la pasidn de Jests, de expiacion, de salvacidn individual,
hacia una espiritualidad de la militancia, transformacién del mundo, del hombre nuevo, de la mujer
nueva, de la sociedad nueva, del Reino de Dios como principal desafio, sin que muchas veces hayamos
logrado realizar la sintesis. Somos la primera generaciéon que debe pasar de un polo hacia otro; es
normal que no logremos un resultado de sintesis en esa dialéctica.”
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Este concepto de Revolucidn que defiende el poeta, es cultural pero no en el sentido
espiritual concebido a partir del dualismo helénico espiritu-materia:

“casi todo lo que puede llamarse “cultura occidental” estd como
infectado de este concepto griego de lo espiritual. No pasa lo mismo
en la lengua quechua o guarani o aymara. Tampoco el idioma
ancestral de la Biblia, la lengua hebrea, el mundo cultural semitico,
entiende asf lo espiritual [...] El espiritu no es algo que esta fuera de la
materia, fuera del cuerpo, o fuera de la realidad real, sino algo que
esta adentro, que inhabita la materia, el cuerpo, la realidad, y les da
vida, los hace ser lo que son [..] Nosotros, desde ahora ya,
abandonamos el sentido griego del término espiritu y miraremos de
acercarnos al sentido biblico, indigena, afro, menos dicotémicamente
“occidental”” (Casaldaliga, 1992: 12).

Casaldaliga sostiene entonces como tedlogo de la liberacién, que el Hombre es
Total, es cuerpo y alma, fe y politica, lo cual lo lleva a afirmar “sin dicotomias, pero con
conflictos”, pues la nueva espiritualidad no niega el conflicto tal y como lo vivi6 el
mismo Jesuds!#4: “La conflictividad asumida -no buscada pero tampoco evitada cuando
estan en juego los intereses del Reino- es un rasgo caracteristico de la espiritualidad
de la liberacion. Esta no pretende ser neutral, apolitica, ni abstracta” (Casaldaliga,
1992:72).

En Espiritualidad de la Liberacion, Casalddliga propone un texto simple y
explicativo para dar cuenta de ese concepto que ha venido esbozando en obras
anteriores y que se propone superador de las clasicas concepciones de espiritualidad
en la medida en que estas han olvidado su calidad antropoldgica, es decir, su aspecto
no vinculado directamente con una vivencia religiosa. Para ello hace una distincién
entre dos tipos de espiritualidad, las cuales tienen el mismo estatuto ontolégico-
antropoloégico. Una que llama “Espiritualidad humana fundamental”, es decir, aquella
ético-politica que se da en toda persona y que en América Latina se llama “Espiritu
liberador en la Patria Grande” (la formaliza como E-1), que le permite asimismo
recuperar todas las experiencias de espiritualidad popular presentes en América

Latina (afro, indigenas, etc.); y otra que llama “Espiritualidad cristiana” (la formaliza

144 Ver capitulo 6 en el que Betto aborda la conflictividad de la vida de Jesus, idea clave para los te6logos
de la liberacion.
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como E-2) que es aquella que se realiza a partir de la experiencia explicitamente
cristiana.

Plantear que las categorias que Casaldaliga sistematiza en términos teodricos
respecto a la espiritualidad se vinculan directamente con su estética literaria, es
sostener que aquellas caracteristicas que propone para pensar la espiritualidad e
identidad en América Latina pautan formalmente sus relatos. Para la E1 propone
como principal caracteristica el anclaje en el analisis de la realidad y su historia, y por
lo tanto, una actitud pedagogica y de concientizacién; tal como lo propone el método
“Ver-Juzgar-Actuar” originado por los grupos especializados de la Accién Catdlical4>:

“La espiritualidad latinoamericana se caracteriza claramente por una
referencia fundamental constante a la realidad. Una pasién por la
realidad [...] Partir de la realidad significa también partir de abajo
arriba, es decir, inductivamente, desde la experiencia de la realidad,
por la participacion desde la base [...] Significa también partir de
adentro hacia afuera, es decir, por un procedimiento concientizador
que busca el desarrollo autogestionado de la persona y de la
comunidad” (Casaldaliga, 1992: 24).

Por otro lado, le atribuye a esta espiritualidad una “indignacién ética”, lo cual
supone que aquel que la experimenta logra captar la realidad en su mayor crudeza, la
interpreta de un nuevo modo, lo conmueve intimamente y lo conduce a realizar una
toma de posicion, una opcion ineludible en contra de las injusticias. Esto supone para
Casaldaliga el primer pasio hacia una verdadera transformacion cultural:

“esta indignacién ética se ha convertido en las ultimas décadas en una
fendmeno masivo en América Latina. Se ha extendido por todo el
Continente una conciencia generalizada de la injusticia dominante.
Han proliferado como en ninguna otra parte del mundo los métodos
de concientizacién popular, la sensibilidad hacia las injusticias,
especialmente hacia las estructuras sociales injsutas (colonialismo,
dependencia, subdesarrollo, imperialismo, pecado social, ...), la
percepcion de la urgencia de la transformacién social, el boom de las
ciencias sociales [...] Este fendmeno masivo de conciencia es uno de
los factores que ha configurado el Nuevo Pueblo Latinoamericano”
(Casaldaliga, 1992:27).

145 Ver Capitulo 3
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La toma de conciencia que supone la espiritualidad latinoamericana implica una
autoafirmacidén de lo autdctono, de lo propio y de contestacion a la hegemonia. Por lo
tanto, implica una revalorizacion de la alteridad y lo minoritario. Casaldaliga observa
en estas culturas oprimidas, como la indigena y la afroamericana, la expresion de
Hombres y Mujeres Nuevas, por ello las recupera en su obra poética sin abandonar la
mirada romantica y de idealizacion propia del poeta extranjero!46: “Una latinidad
renovada y mejorada, revestida de carnes indias y negras, heredera de la sabiduria de
vivir de los pueblos de la floresta y del paramo, de las altitudes andinas y de los mares
del sur” (Darcy Ribeiro en Casaldaliga, 1992: 32). De alli que también refiera como
caracteristicas de esta nueva espiritualidad, anclada en estos Nuevos Hombres y
Mujeres: “lo festivo y la alegria” como formas de resistencia ante la invasion cultural y
de encuentro comunitario a través de la musica y los rituales; “la hospitalidad y la
gratuidad” propias de la herencia indigena que vive con un “reloj c6smico”, que no
acumula, que se funda en economias familiares y tribales; la “religiosidad vinculada
con la Naturaleza”; y la “opcidn por el Pueblo” que deriva de reconocer como nuevo
sujeto historico al pobre como realidad masiva latinoamericana, y que se organiza a
partir de la recuperacion de una historia compartida de luchas y rebeldias.

Si el Pueblo es el lugar desde el cual se mira la realidad, la espiritualidad
latinoamericana se funda en una praxis militante antes que tedrica. Casaldaliga
hiperboliza el componente experiencial y material en esta imagen de América Latina
como pueblo nuevo que intenta construir, y esto demuestra que sigue pensando desde
las categorias hegemonicas, por pura negatividad, y que al mismo tiempo recupera la
mirada romantica de los movimientos intelectuales catélicos de izquierda en Brasil,
como la Accién Popular: “Aqui la ideologia es militancia. La fidelidad a la creencia es
ortopraxis [...] Nuestro Continente, por no ser cartesiano, no es teorico. Por ser
vivencial, es praxico” (Casaldaliga, 1992: 42).

De la primacia de la actitud militante se desprende que la identidad
latinoamericana se caracteriza por la “solidaridad” como “producto tipicamente

latinoamericano”, como “herencia de sangre”; y por la “fidelidad radical” que supone

146 Ver A Missa dos quilombos y A Missa da Terra sem Males, analizadas en el capitulo 5.
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poner la Causa por encima de la vida personal. Esto implica una actitud de renuncia,
de disciplina (rasgos que reclama Gramsci para el intelectual) y de lo que denomina
“teimosia”147 (de ahi el titulo de uno de sus diarios); para no olvidar la memoria de los
infinitos martires latinoamericanos. La Militancia como funcién profética implica una
mistica, la Patria Grande como gran utopial48:

“Esta Patria Grande, mas que una Patria ya hecha, es una Patria
utopica [...] Somos la tierra de aquella “flor nuestra” defendida por el
pueblo maya, somos el “Quilombo” de Zumbi, la “Patria Grande” de
Bolivar, la “América Nuestra” de Marti y de Sandino, el “Alma
matinal” de Mariategui, el “Hombre Nuevo” (y la mujer nueva) de Che
Guevara [...] la utdpica colectividad - con nombres luminosos y
anénimas muchedumbres- de esos 500 afios de resistencia indigena,
negra y popular, herencia de los ancestrales cincuenta mil afios de
historia abiaydlica” (Casaldaliga, 1992: 34).

Ahora bien, para el poeta primero debe darse la Espiritualidad Latinoamericana de
la Liberacidn, solo alli habra terreno fértil para cultivar una genuina espiritualidad
cristiana (E-2) que debe centrarse en una vuelta al Jesus historico en la medida en que
la situacidn vivida por Jesus de Nazaret tiene fuertes semejanzas con la situacion de
pobreza y sumision que vive el Continente, “rostro colectivo sufriente de América
Latina”: “En América Latina no se puede vivir una espiritualidad cristiana si no se vive
espiritualmente la latinoamericanidad [...] Por el Reino, en América Latina, las
comunidades cristianas consecuentes han de militar en el Movimiento Popular, en la
Causa Indigena y en la Causa Negra” (Casaldaliga, 1992: 99).

Por ello, esta espiritualidad segunda se opone a la idolatria que adora falsos dioses,
y reivindica la creencia en el Dios de Jesus, en el Dios de la vida, del Reino, de la
historia, de los pobres: el Dios liberador. Este proyecto de salvacién se vincula con el
punto central de esta nueva espiritualidad, la figura del Reino que recuperan tanto la
TdL como Casaldaliga en su obra poética. El Reino es aquello que Jests predico, es el

destino y la misioén de todo cristiano, es una “utopia ético-politica”: “En esta dimension

central de “reinocentrismo” que tiene la espiritualidad de la liberacion quedan

147 Obstinacion, terquedad.

148 En este punto Casaldaliga parece recuperar una estructura de sentimiento de época, ya que el critico
literario uruguayo Angel Rama sostenia que “AMERICA LATINA sigue siendo un PROYECTO
INTELECTUAL vanguardista que espera su realizaci6n concreta”.
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concentradas en un florilegio sus principales caracteristicas: es una espiritualidad
historica, utdpica, ecuménica, desde los pobres, liberadora, no eclesiocéntrica”
(Casaldaliga, 1992:68). En este sentido, la funcion de la Iglesia es ponerse al servicio
del Reino y por ello ya no parte de la jerarquia sino que debe fundarse en una
comunidad de iguales, encarnada en el tiempo y en el lugar de cada pueblo, en cada
cultura. Cabe sumar ademas, que se funda en el compromiso histdrico del seguimiento
de Jesus, en la contemplacion de la realidad a través de una serie de mediaciones (la
fe, la Biblia, las ciencias sociales, la oracién). Es decir, el andlisis de la realidad se da
como forma de contemplacién y, al hacerlo, el cristiano se convierte en Profeta porque
contesta y proclama la verdad a favor del pueblo.

En conclusion, la Espiritualidad de la Liberaciéon consiste en la verdadera
transformacién o conversion a la que debe brindarse la Humanidad para construir al
Hombre Nuevo en tanto Profeta. Se trata de una verdadera revolucién cultural
fundada en Dios como Amor, o sea, en direccion a la construccién del Reino, que debe
acompafiar a cualquier proceso politico que busque equidad social: “El Hombre y la
Mujer Nuevos no nacen por decreto revolucionario. Sin una mistica profunda, sin
Personas Nuevas, las mejores reformas sociales, las mejores revoluciones no pueden
salir adelante” (Casaldaliga, 1992:111).

A la manera de un manual de instrucciones, el libro se cierra con los rasgos que
debe tener el Pueblo Nuevo: lucidez critica, contemplacién sobre la marcha, libertad
de los pobres, cruz de la conflictividad, insurreccion evangélica, y terca esperanza
pascual. Para lograr esta serie de caracteristicas que incluso el poeta ira evidenciando
en sus escritos autobiograficos, Casaldaliga propone una estética pedagogica y de
denuncia que hace accesible para los sectores populares una nueva forma de pensar la
realidad y de pensarse a si mismos dentro de ella, desde lo autdéctono, desde la
sensacién de desarraigo, desde la sensacion de fractura identitaria: el Continente se

reorganiza como utopia, al igual que su estética itinerante y fragmentaria.
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En Tierra Nueva, conversion

Leer relatos autobiograficos, por su misma especificidad genérica, lleva a poner al
descubierto la operacion de narrativizacion que esconden. Es decir, en la medida en
que autor y narrador se identifican, la imagen que de este aparece surge a partir de un
pacto de lectura en el cual el lector debe ser crédulo pero no cémplice. Casaldaliga
construye su propia imagen de intelectual en estos escritos autobiograficos en tanto
Hombre Nuevo convertido hacia una nueva espiritualidad. Por ello, la eleccién de
episodios y documentos no son inocentes, pero marcan la profunda conversiéon que
signific6 en su vida su condicién de sujeto migrante: su llegada a Brasil, y la posterior
relacidon-apropiacion del resto de los paises de América Latina. Es tal vez esta misma
condiciéon de desarraigado la que lo aproxima en una relaciéon de identidad a los
sujetos colectivos a los que dirige su prédica: indios, posseiros, trabajadores rurales,
también victimas del desarraigo forzado de sus propias tierras y la prédica centrada
en la reivindicacion de la propiedad como simbolo de identidad. La lucha por la
restitucion de la propiedad de la tierra en manos de sus duefios originarios remite al
valor identitario de la misma, y en Casaldaliga puede pensarse como su propia lucha
por la pertenencia que fundamenta todo su proyecto literario y politico centrado en el
concepto de “Espiritualidad de la liberacion”.

Por ello, sus relatos autobiograficos permiten reconstruir la mirada anticapitalista
del intelectual religioso que evidencia una “conversion” a partir de su llegada a Brasil.
Pensar en la obra de Casalddliga es pensar en la articulaciéon entre experiencia y
literatura, en la medida en que la experiencia de vida, la Praxis, es el nucleo que
posibilita su relato. Esta relacién literatura-experiencia permite comprender dos
articulaciones presentes en el material autobiografico de sus relatos. Por un lado,
explica la estructura fragmentaria tipo collage que marca la manera en la que la
escritura acompaia el ritmo acelerado de los acontecimientos politicos con el afan de
reproducir verdades-relatos mutilados por la censura; a la vez que pone en escena el
concepto de identidad fracturada del Continente. Por otro lado, reproduce la tesis
profética de Casaldaliga, para quien la palabra es efecto de la praxis, es acto segundo,

es evidencia de compromiso y por tanto de denuncia: la carne se hace verso, el
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intelectual es militante. De ahi que la relacién indivisible y coherente entre la palabra
y la accién (lo cual justifica la escritura de relatos autobiograficos), conduzca a una
legitimacion del intelectual religioso en tanto profeta, que se politiza en la medida en
que da testimonio con su vida-palabra de la realidad del pueblo oprimido.

El viraje hacia una mayor incorporaciéon de voces y oralidad en los relatos,
reproduce esta reivindicacion de lo popular como forma de organizacion politica, en la
cual opera primero el intelectual religioso como amalgama concientizadora (re-
ligare), que conducira en un segundo momento a la autoliberacién del oprimido. De la
resistencia subjetiva se observa el pasaje hacia una resistencia militante y colectiva,
de una mirada trascendente, se observa el pasaje hacia una visién religiosa depurada
y anclada en lo histérico. En esta conversion que la experiencia que vive en América
Latina marca con fuego, el intelectual religioso va esculpiendo su mirada en torno a la
realidad social, va radicalizando su credo-vida y se va aproximando al socialismo por
su vision anticapitalista, antiidolatrica, antiimperialista y centrada en una reforma
moral y cultural que conducira, a través de la resistencia popular organizada, a la

conformacién del Hombre Nuevo, encarnacion histérica de Jesucristo Resucitado.
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Capitulo 5

Poesia y Esperanza en Pedro Casaldaliga

Profeta alli donde se juntan el Araguaia y el Xingil
Y también poeta
Usted es voz de los que tienen esparadrapos en la boca.

ERNESTO CARDENAL
“Epistola a Monsefior Casaldaliga”

En este capitulo se da cuenta de la manera en la que la experiencia del Tercer Mundo
impacté en la produccion poética de Casaldaliga, poniendo en evidencia que se
desplaz6 de una poesia de tipo religioso intimista producida en Espafia, hacia otra que
politiza lo religioso, y que se funda en una reflexion religiosa, histérica y social. El
presente capitulo aborda las figuras poéticas que asume su “Espiritualidad de la
liberacion” en tanto estética, a partir de la apropiacion de ciertas tesis de la Teologia
de la Liberaciéon y la manera en que estas aparecen elaboradas literariamente, como
por ejemplo, la reinterpretacion de la figura de Maria como salvadora de los pobres; la
revalorizacion de la memoria popular como espacio de resistencia ontoldgica; la
construccion de la imagen poética del “Reino”, entendido desde una perspectiva
romantica, ultrajada por el presente entendido como “Anti-Reino”; la creaciéon de un
tiempo y espacio mitico en el cual enraiza su palabra poética y profética; y la imagen
del “Hombre Nuevo” encarnado en la revalorizacion de las culturas populares como la
indigena y la afrobrasilefia, especialmente en Brasil, en donde dicha revalorizacion
formo parte del proyecto politico de la intelectualidad catdlica de izquierda. Todo lo
cual influye en la contitucion de un tiempo mitico, un retorno a los origenes
(Identidad), y la lucha por la utopia futura (Reino), que supone irremediablemente

una revalorizacion del Pasado como germen del futuro (Memoria).
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Una nueva espiritualidad se “convierte” en tiempo mitico

En la siguiente cita del Evangelio de Lucas se condensa el sentido de la palabra
“Ungir” para el Nuevo Testamento; palabra que Casaldaliga eligi6 para titular su
primer libro de poesias destinado a sus escritos de juventud: “El Espiritu del Sefior
estd sobre mi, por cuanto me ha ungido para dar buenas nuevas a los pobres, me ha
enviado a sanar a los quebrantados de corazdn; a pregonar libertad a los cautivos, y
vista a los ciegos; a poner en libertad a los oprimidos, a predicar el afio agradable del
sefior” (Lc. 4:18-19). En el Antiguo Testamento la palabra “Ungir” tenia como
significado bdasico “untar” con aceite algin objeto o persona como un acto de
consagracién. Es decir, tenia un significado espiritual, ya que el objeto o la persona
eran apartadas para un oficio o funcién especial para Dios. De esta palabra deriva
Mesias (el ungido). Asimismo, en el Nuevo Testamento, de ungir se deriva en griego
yptotoo, el Cristo (el ungido). Por lo tanto, en griego y en hebreo se trata de una
palabra con alto contenido espiritual. Esto supone que la uncién proviene de un acto
de Dios con hombres y mujeres que buscan ser embestidos de poder en el Espiritu
Santo. Es decir, es el Espiritu Santo obrando en una persona por voluntad de Dios.

Que Casaldaliga haya elegido el titulo Palabra Ungida (1955) para su primer libro
de poesia escrito en Espafa en sus afios de preparacion sacerdotal, pone de manifiesto
su intento por brindarle un valor espiritual a la palabra poética. Su palabra, aquella
que escribe en forma de verso aun saliéndose de los estrictos canones eclesiasticos, no
deja de ser una palabra al servicio de su vocacion religiosa. Por ello, toda la primera
mitad del libro pone en escena el dialogo del yo lirico con Dios (yo-tu), didlogo en el
que el poeta religioso consagra su vida entendida como alma-corazén, a un destino

trascendente. Se trata entonces de una poesia de busqueda espiritual y de iniciacion:

Abriré el corazon rotundamente,
Igual que una granada.

Para que se lo lleven, grano a grano,
Los pdjaros del cielo,

Las almas de los hombres...

Tu cuidame, Sefior, que esté maduro:
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Que no me caiga a tierra,
Inutil, ni una sola

De sus talladas margaritas rojas...

(“La Granada abierta”)

La vida dedicada a la vocacién religiosa supone una entrega, un fruto que para

de un abandono del yo a la causa:

Corazon, échate al mar
Como una barca sin velas;
Ni te pongas a remar.
Suelta al viento la cancidn
Y apaga tus luces. Pon

Un nifio como timonel...
(“El campo y Dios”)

Eres el mar.

Son tuyas todas las playas.

Pero ninguna es la tuya...

jOh corazon, glorioso
Cosmopolita sin hogar ni patria!
(“La oracién de la impaciencia”)

ofrendarse debe estar maduro. El recurso de la analogia entre la vida y el corazéon
como un fruto maduro, recorre varias de las primeras poesias del libro; y se asocia con
la imagen del Mar, entendido como destino y apertura al mundo y a la libertad, a

través de los verbos “abrir, correr, entregarse, esperar, subir, echarse”. En el sentido

Lo que se observa en estos ultimos versos es, por un lado, una visién

la tierra donde debe mantenerse enraizado:

Subo hacia Ti, Sefior, sinceramente:

Pero con las raices empapadas

Del afdn de la tierra. Estoy sin fruto:

Pero en la luz de tu Misericordia

espiritualizada y trascendente del alma y de la funcién religiosa siempre ubicada en la
altura; y a su vez, la visién ecuménica y misionera del religioso, quien desea cumplir el
proyecto de Dios sin una patria fija. En este sentido, se va perfilando en la poesia el rol

misionero que busca el joven poeta, que sabe que su vocacion es universal y que es en
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Soy todo plata como un candelabro.
(“Misacantano misionero”)

Entre el Cielo y la Tierra, entre la Luz y la Oscuridad; estas primeras poesias de
Casaldaliga demuestran la vehemencia del joven que comienza a transitar su vocacion
y que no se siente representado por las estructuras inmoviles de la institucién que lo
alberga. Esa tensidn dicotomica que lo caracteriza y que aun no resuelve, lo conduce a
invocar a Jesus a partir de la figura de Maria como madre dolorosa lo que, asimismo,
supone recuperar el episodio de la Pascua. Algunos poemas del libro recorren esos
episodios, poniendo el énfasis en la resurreccién como paradigma del nuevo despertar
del joven poeta que habla de forma recurrente del “Mensaje Nuevo” y del “Hombre

Nuevo” tal como lo defini6é San Pablo en sus epistolas:

[..]

Y hemos nacido hijos de la Luz

-del drbol nuevo de tu Cruz

Y de tu Madre nueva-.

Los hijos muertos de Eva.

Azimos, sin la levadura

Agria del viejo Addn:

Masa fresca y pura

Para el leudo incorrupto de tu Pan.
(“Secuencia de Pascua”)

Ahora bien, este Hombre Nuevo como “masa fresca y pura” que se forma en Espafa
asume caracteristicas diferentes cuando se instala en el Tercer Mundo, tal como se
observo en el capitulo anterior a través de sus escritos autobiograficos. La poesia de
Casaldaliga da cuenta de esta “conversidon”, que se observa en la transiciéon de su
primer libro de poemas al segundo, escrito en tierra amazénica tras ser consagrado
obispo: Clamor Elemental (1971). La palabra en este libro se ha hecho clamor, es decir,
grito, quejido, denuncia; y se ha vuelto colectiva dejando de lado la busqueda
individual de los primeros poemas. Por otro lado, no se trata ya de una palabra
espirtualizada, sino de un grito nuevo que es elemtenal en la medida en que es facil de

comprender (de ahi la direccionalidad pedagégica de la prédica de Casaldaliga), pero
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es también elemental en su condicion fundante y primordial de su estética, es decir, de
la espiritualidad de la liberacién como nueva estética y forma nueva de espiritualidad,
tal como Casaldaliga expone en el prolgo a su segundo libro de poesia:

“Mi primer librejo de poemas -adolescente y clerical- lo titulé
“Palabra ungida”. Pienso que el Clamor Elemental de este libro no es
menos espiritual que aquella palabra primera; al mismo tiempo que
es mas cristianamente humano, mas terrestre, mas de quien vive
entre hombres —que son pobres, por afiadidura- y entre animales y
plantas y rios; y camina todavia” (Casaldaliga, 1971).

El poeta no niega el caracter biografico de su poesia. Este libro dara cuenta de sus
vivencias en primera persona; pero ademas del yo lirico y su didlogo con lo divino,
aparecen asociados a la denuncia, dos actores nuevos: el Paisaje (exuberante y vital) y
el Hombre (oprimido, pasivo) amazdnicos en absoluta interdependencia, como rasgos
caracteristicos de la literatura de la region. La literatura del Estado de Mato Grosso, en
la primera mitad del siglo XX, se caracteriz6 por su compromiso con la clase
dominante al representar los intereses de la burguesia. Para Hilda Magalhaes (2002),
durante la primera mitad del siglo XX las condiciones del ejercicio de ese poder se
encuentran representadas en los textos, sin ocupar un espacio importante en el
conjunto artistico-literario del Estado. Esto revela, por un lado, la elitizaciéon de la
literatura, y por otro, la inexistencia de conciencia politia en la poblacién, ya que el
arte manifiesta valores del imaginario colectivo. Empero, en la segunda mitad del siglo
XX surgi6 una literatura que puso en evidencia las relaciones de poder emergentes de
los programas de ocupacién e integracion que sufrié la regién amazénica. En este
grupo Marques de Barros (2010) ubico6 a la obra de Casaldaliga.

El libro Clamor elemental se abre con un poema de transicidn estética y biografica:
“Memoria y vispera”. En este, presente (Araguaia) y pasado (Espafia) se unen a partir
de la presencia del yo lirico que divide los versos con dos verbos que exponen la
relacién temporal: “recuerda” porque mira hacia el Pasado, y “Espera” porque el

Presente es de esperanza de futuro.

El sol abrasa, libre, el mediodia
De este sertao, sin horas ni respuestas.
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Y el Araguaia estira la piel cruda

De jacaré, tostdndose,

Salpicado de ninos y de pdjaros.

Yo, recuerdo y espero.

Prendidos por la brizna

Del Pirineo aquel de una igual fecha,
De siempre igual memoria,

-junto a las aguas frias del Esera naciente,
La Maladeta y sus cuchillas blancas,
La Renclusa y, abajo, los pastores-,
Rezo los salmos, tibios, ya sin verlos,
Mientras me siento lleno de sentido,
lleno de mil razones para estarme,
(“Memoria y Vispera”)

El pasiaje del Rio Araguaia aparece libre porque no tiene “horas ni respuestas”
como un juego de nifios; mientras que el paisaje europeo se presenta inmovil, “de
igual memoria”, cual fotografia en la mente del poeta que recuerda. Se trata de la
temporalidad subjetiva del poeta extranjero para quien el nuevo paisaje representa la
libertad de lo Nuevo, y por lo tanto, alli reside el sentido de su existencia y de su
practica: “me siento lleno de sentido”. Asimismo, lo inmévil y eterno asociados a
Europa, y lo nuevo y juvenil asociados al paisaje latinoamericano, parecerian ser las
caracteristicas histéricamente asociadas a ambas regiones geograficas por el discurso
hegemonico del cual Casaldaliga no logra correrse. Entonces, los planos Pasado y
Presente seran recurrentes en el poemario de Casaldaliga a partir de la frase
“Memoria y esperanza” en los que vuelve a Espafia a través del recuerdo, inclusive a
través de la lengua; ya que el libro alberga poesias principalmente en espafiol pero
algunas en portugués y otras en catalan, su lengua nativa. Asi, el regreso al pasado se
logra también a partir de la recuperacion de la lengua materna que el poeta ha

“sacrificado” por su vocacion religiosa:

Primero fue “la dolca llengua mare”,
Empapada de leche y Llobregat.

(Yo era un nifio tristmente sabio,

De “después de la guerra”).

Luego, la lengua esposa, de los libros;
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Del Ebro y los suburbios emigrados;
Del Pirineo y de Madrid...

Diez horas sobre el mar, y el otro mundo.
Y a empezar otra vez, nombre por nombre.

[.]

(“Sacrificium Laudis”)

En esta poesia se ponen en evidencia algunos rasgos propios del lenguaje poético
de Casaldaliga. En primer lugar, se trata de poemas de fuerte componenete narrativo y
descriptivo, por ello se utiliza el recurso del didlogo que hace presente a la oralidad en
sus diversas lenguas y expresiones populares; también se observa el componente
autobiografico de los versos y para ello el recurrente uso del paréntesis, a través del
cual el yo lirico se sale del primer plano del poema para incorporar sus reflexiones
subjetivas e ironicas, recuerdos o sensaciones sobre aquello que se esta describiendo.
Es necesario resaltar también, que la versificacion que elige Casaldaliga es en su
mayoria irregular (si bien explora en algunos de sus libros las estructuras poéticas del
Romance y el Soneto) y la rima principalmente consonante. Estos rasgos formales se
relacionan con la bisqueda de la impronta oral, gesto que para Santos (2011) deriva
de la influencia de la literatura de cordell4® que se mantuvo viva en la region
amazonica gracias a la influencia recibida por la migracién ocurrida al final del siglo
XIX y comienzos del XX proveniente del Nordeste brasilefio. Aunque también podria
pensarse en relacion con la influencia del romancero espafiol que Casaldaliga
recupera en algunos poemas.

El libro Clamor elemental se encuentra dividido en dos partes, la mas extensa

titulada “Las Aguas del tiempo” que aborda la impresion del poeta tras la llegada al

149 3 literatura de cordel es un tipo de poesia, originalmente oral, y después escrita en los llamados
pliegos de cordel puestos en venta en tendederos de cuerdas, de ahi su nombre. Estan escritos en forma
de rima e ilustrados con xilografias, muchas de ellas creadas por los propios autores. Los temas
tratados son mayoritariamente de hechos cotidianos, episodios histoéricos, leyendas, peleas, milagros,
mitologia popular y religién. En Brasil la produccion es tipica de la Regién Nordeste, sobre todo de los
estados de Pernambuco, de Paraiba y Ceard y son vendidos de forma habitual en mercados y ferias por
los propios autores. La historia de la literatura de cordel comienza con el romancero luso-espaiiol de la
Edad Media y del Renacimiento. El nombre de cordel esta ligado a la forma de comercializacion de los
folletos en Portugal, donde eran colgados en cuerdas. Fueron estos quienes trasladaron la literatura de
cordel hacia Brasil en el siglo XIX.
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Mato Grosso y cuyo gran protagonista es el Rio y sus derivaciones; y una segunda
parte “Criaturas hermanas” en la que Casaldaliga aborda estampas de diversos objetos
o situaciones autdctonas del Mato Grosso y la manera en la cual se han visto afectadas
por la penetracion del capitalismo en la region. Es decir, se presenta al mundo natural
y al habitante autdctono en una relaciéon de armonia ultrajada por el desarrollo del
capitalismo. La mirada del poeta es la de aquel deslumbrado por el mundo natural
caracterizado por la libertad, el juego, una temporalidad diferente (escribe un poema

titulado “Horario sertanejo”) y un tipo de conocimiento praxistico:

Pies libres,

Por la selva y los espinos.
Armoniosamente resignados
Sobre la arena hirviente.

Hechos al tacto de la Madre Tierra.
Viviente barro andado.
(“Descalzos”)

En la primera parte, agua y tiempo pautan el ritmo poético en la medida en que
Casaldaliga ordena el poemario segin la temporalidad del propio Rio, como si se
tratase de la arteria central de la region: “El Araguaia late a mis pies, como una arteria
viva”, afirma en uno de los poemas. Asi, la época de sequia y lluvias cambian el paisaje
a partir del caudal del rio, y las poesias abordan las alteraciones del entorno natural,
pautando el paso del tiempo desde la llegada de Casaldaliga a la region, hasta su
instalaciéon y adaptacién paulatina a las problemdticas que alli encuentra. Para
Marinete de Souza (2007), las aguas son la mayor metafora temporal de la obra de
Casaldaliga, pues en ella recae la idea de ciclo y el recuerdo de la vida sertaneja,
marcada por una manera de contar el tiempo basada en la transformacion natural y en
la sucesion de hechos. Este proceso que se observa en el tratamiento del paisaje, se
vislumbra también en el lento proceso de identificacion que sufre el poeta con la
poblacion autdctona. Al comienzo los poemas se dividen en un yo- tu; yo-ellos a través

del recurso del paralelismo:
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Once peones y yo,
En la caja desencajada
Del viejo Ford.

[.]

Ellos se rien, de soslayo, complices.
Yo, pobre de mi, soy

Un sacerdote, segregado,

Atin intentando la encarnacion
(“Estrada Federal”)

A medida que avanza el poemario comienza a delinearse timidamente un nosotros
inclusivo, a través del cual el poeta religioso asume las mismas problematicas del
habitante de la regién. Esta identificaciéon a su vez, se observa a partir de la
incorporacion paulatina dentro del poema de palabras o expresiones populares en

portugués, para lo cual se agrega un glosario al comienzo:

La voadeira que muge,

Con la canoa al costado.
Un sélo rio nos lleva,

Y el rio nos va hermanando
(“Orgullo sertanejo”)

En consecuencia, el poemario (y su obra poética completa) podria dividirse en
cuatro grandes areas tematicas que circulan por todos los poemas pero son
preponderantes en algunos de ellos: los estrictamente autobiograficos en los que el
poeta aborda los recuerdos de Espafia, su sensacion de extranjeria frente al nuevo
territorio y los cambios interiores que sufre; los poemas dedicados al hombre local,
principalmente al indio y al sertanejo que aparecen muchos de ellos con nombres
propios a medida que el poeta entre en confianza con ellos pero sistematizados en un
figura colectiva como héroe épico; un tercer grupo de poemas dedicados a la
naturaleza amazoénica exuberante marcada por las estaciones de sol y lluvia; y un
ultimo grupo de poemas que, al recuperar tanto el factor humano y el factor natural de
la regién, expone las consecuencias de la penetracion del capitalismo y el desarrollo

desigual. Es decir, La naturaleza ultrajada por el capital. Para Marinete de Souza, la
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poesia completa de Casaldaliga permite conocer al pueblo y la region que tematiza; y
por ello recuerda la idea épica de un héroe colectivo, pero no en el sentido
aristocratico, sino en la linea de un pueblo empobrecido que lucha por sus derechos
fundamentales. En este sentido, al recuperar de la épica la metafora de la lucha con el
objetivo de vencer una situacion adversa, el tiempo y el espacio asumen una gran
importancia en su obra (2007: 92).

Este segundo poemario representa las primeras impresiones del poeta en el Mato
Grosso, por tanto, se trata de poemas sin superficie estable, todo pareceria haber sido
invadido por la movilidad del rio. El poeta habla siempre desde la canoa, se desplaza,
pues donde hay agua hay movilidad; por oposicién al abandono, la fijeza y monotonia
de los habitantes que parecen sumidos en la pasividad y la resignacion; y por
oposicién también a su propio pasado contemplado desde el presente en las imagenes
del recuerdo. Se puede afirmar que la movilidad se presenta como una sentencia o
programa estético y politico: “Moverse ya es vivir”, escribe en el poema “Tempestad
en el rio”. Se trata entonces de una poesia en movimiento (tiempo-espacio) y por ello
prospectiva, tal como el mismo Casaldaliga la define:

“[...] “Poesia em marcha”, poesia feita das dores do povo, sentindo a
caminhada do povo, sentindo as dores do povo. Tentando estimular
essa marcha também. Entdo, decidi (mos) morar nessa proépria
marcha. Ndo é uma poesia que contempla o passado. Nao é uma
poesia arqueoldgica. E uma poesia militante, peregrina, mar-chante,
de marcha” (Casaldaliga en De Souza, 2007)159,

Esta poesia militante acompafia el movimiento del poeta a partir del uso de
gerundios y la utilzacion de deicticos. Un tiempo pasado y un tiempo presente asumen
la dimensién de la conciencia histérica en Casaldaliga y permiten pensar en un tiempo
tercero, utépico, mitico, vinculado con el proyecto cristiano del Reino. Para Leonardo
Boff (2004), todo fené6meno se encuentra bajo la l6gica de la temporalidad, es decir, de
lo irreversible. Todo esta en evolucion, pues el pasado es el espacio de lo factico (el

futuro que se realizd), el presente es el campo de lo real (el futuro que ahora se

150“Poesfa en marcha, poesia hecha de los dolores del pueblo, sintiendo la caminata del pueblo,
sintiendo los dolores del pueblo. Intentando estimular esa marcha también. Entonces, decidi (mos)
vivir en esa misma marcha. No es una poesia que contempla el pasado. No es una poesia arqueoldgica.
Es una poesia militante, peregrina, mar-chante, de marcha”
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realiza); y el futuro es el horizonte de lo pontencial. Es por esto que, llegar a tierra
firme y adentrarse en ella es para el poeta adentrarse en su eleccion por Jesus, pues se
trata de un Jesus encarnado en la historia presente. De ahi su compromiso social y

politico:

[.]

jPadre nuestro que “estabas” en los cielos!
jPadre nuestro que estds aqui, en mivida,
Por el Rio das Mortes...!

[.

(“Um Deus diferente”)

[.]

Todos vamos entrando en las tinieblas

El barquero adelgaza la mirada

(ihay tantas luces falsas en el agua dormida!)
[-]

jRio das Mortes, todo el dia andado:
Bautizado en tus aguas primitivas,

Me renuevo, renazco, me descubro, me libero!
(“Ocaso Fluvial”)

El Rio das Mortes!51, principal afluente del Rio Araguaia, ademas de pautar la
temporalidad de los versos, asume caracteristicas de escenario sagrado, en el cual -al
igual que Jesus quien fue bautizado en el Rio Jordan- Casaldaliga se siente bautizado,

es decir, ingresa a la vida publica y profética:

[.]

Yo, por la tarde, entrando,

Reverente, extranjero,

Vestido por la luz poniente y pura,

En la liturgia de estas grandes aguas...
(“Nuestras vidas son los rios...)

151 E] “Rio de las Muertes” debe su nombre a los indios Xavantes que habitan en la region, ya que en las
orillas de ese rio se produjeron fuertes enfrentamientos entre los bandeirantes portugueses y ellos.
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En el siguiente poema se resumen los tres grandes motivos del poemario:
naturaleza, habitantes locales e impresiones autobiograficas en una relacién de
determinacion. El paisaje del Araguaia exuberante, maravilloso, casi sagrado por el
que se desplaza el poeta y los “hombres-peces”, determina al factor humano que alli
habita y en ultima instancia determina al yo lirico, todos sobre la superficie inestable

de la canoa como escenario estético de movimiento desde el cual escribe el poeta:

La multiforme fauna,

Exuberante y cruel,

Maravillosa,

De jacarés y rayas;

Y los peces eléctricos, fulminantes; la muerte;
Y los peces de todos los tamarios y luces;
Y los peces pacificos,

Menudos, voladores.

Los pdjaros vestidos de etiqueta,
Sefiores,

Diplomadticos.

Y, de pronto, el latido de madera,
Frdgil, de una canoa.

Y las nubes, encima,
Cansadas y fecundas.

Las familias que llegan, “retirantes”;

Los enfermos que van a la deriva;

Las cargas, y las cartas tembolorosas;

Las mujeres batiendo la colada indiscreta;

Los hombres en la popa; los hombres en el remo;
Y los nifios baidndose,

Sumdndose a las aguas como peces.

Y yo, por la mafiana, lavdandome del sueno

Con el espejo incandescente al sol de la otra orilla

[.]

Los poemas en los cuales se hace carne la denuncia de Casaldaliga al desarrollo sin

integracion que sufrié la region amazoénica se dirigen en varias direcciones, pero
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tienen a la tierra y a la expulsion de los indios, como pivote central. Critica la

colonizacién que arras6 impunemente la floresta:

iY la “Fazenda” alld, coqueta, impune,

Con la carne desnuda y provocante

De sus tejas al sol!

(Fortaleza feudal, acordonada de cruzeiros sulistas.
Parque de “tiburones” engordados en la segregacion...)
jTierra! ;De quién? jVerde tierra infinita

Robada y bendecida por la legislacion!

Para los peones fluctuantes del Norte,

Asalariada prision.

(“Estrada Federal”)

Los poemas aumentan el tono de denuncia, a partir del recurso de las
exclamaciones y las preguntas retéricas. Casaldaliga denuncia los frustrados intentos
de desarrollo del presidente Kubitschek devenidos en explotacién indiscriminada de

laregion:

Ilha do Bananal. Noviembre ;Otono?
Kubitschek, y sus suerios en las nubes.

Y el Hotel en la orilla, como una placa fdcil,
Como una dentadura de anuncio dentifrico,
Para el turismo escaso.

Los edificios blancos, funcionales, como de cuartel nuevo.
Los altos postes sorprendidos del aeropuerto prematuro.
Y el jardin de la escuela, abandonado.
(“Santa Isabel de la isla del Bananal”)

Asimismo, ataca el asistencialismo, y por tanto, el falso desarrollo que no se
encuentra acompafiado de un desarrollo cultural y de concientizacién de los sectores

populares que los lleve a luchar por sus derechos:

Voy a cambiaros el revélver chulo
Por un boligrafo de cuentas.
Para que no os engarien nunca
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Ni los fazendeiros, ni los comerciantes,
Ni el Miniterio de Hacienda.

iDisparad hojas de libros
Entre las hojas de la floresta!

[.]

Hombres heroicos
jexigid la tierra!

Mujeres mdrtires
jexigid la diadema!

Viejos desollados por tantos caminos
jexigid la poltrona,

La television y la libreta!
(“Proclama Subversiva”)

El poeta también denuncia la complicidad y la hipocresia del imperialismo
norteamericano en el saqueo de tierras y en la invasidn cultural (en este caso a través
de la industria cinematografica de Hollywood, y la figura de Marilyn Monroe y su
vinculacién con la politica de EEUU) a través del recurso de la ironia, con claras

reminiscencias a la poesia del religioso nicaragiiense Ernesto Cardenal152;

Cada vez que miro la luna,

Siento el pie de Armstrong

En mis ojos

(“HAI-KAI de la luna ocupada”)153

Si usted, candidato demdcrata a la presidencia de los Estados Unidos,
Hubiera facilitado la muerte de 1.000.000 de hombres
-sangre americana incluida-,

152 Ver CARDENAL, Ernesto. Oracidn por Marilyn Monroe y otros poemas (1965).

153 E] haikai es una de las formas de poesia tradicional japonesa. Nace de la separacion de los tres
primeros versos del tankay se compone de 3 versos blancosde 5, 7 y 5 silabas. Comparado con la
estructura de un Hai-Kai tradicional, en este poema de Casaldéliga se observa una versificacién libre
que no se corresponde con las 17 silabas poéticas ni la distribucién de las silabas ténicas entre la quinta
silaba del primer verso, la séptima en el segundo verso y la quinta en el tercer verso. Tal libertad
determina las caracteristicas de la creacion de este tipo de poema en Brasil.

Ver: AKASHI, Luiza Nanako Hanai. A poética do Haicai na literatura brasileira. Tesis de Maestria. Sdo
José do Rio Preto: UNESP, 1999.
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Alld en Vietnam:
El caso era otra cosa.
jPero usted provocé la muerte de una muchahca rubia!

[...]

(iViva la luna yanqui!

jViva Nixon, que rie por lo menos!

iViva el capitalismo conservador que no ha matado nunca
Una muchacha rubia!)

Todos nosotros, los que somos sucios,
Gracias a Dios,

Y lo sabemos:

Bajamos la cabeza

Contigo,

Pobre Ted.

(“Elegia Kennedy, en prosa “demagogica”)

El poeta critica la falsa idea de progreso como mero lucro y acumulacién en uno de
sus ultimos poemarios, Sonetos neobiblicos precisamente (1996)154 En el soneto “No
solo de Pan vive el Hombre”, Casaldaliga recupera su nocién de espiritualidad al
criticar el concepto de “pan” entendido como simple desarrollo material desvinculado
del desarrollo del hombre como ser Total. Para ello, recupera la idea de Desarrollo
Integral presente en la Populorum Progressio y otros documentos eclesiasticos de la
época, y propone una estructua antitética que opone la ciudad moderna, asociada a las
palabras “hastio, bosteza, orfandad e impureza”; a la naturaleza del Araguaia, presente

en la segunda estrofa y vinculada con “la belleza, 1a luna, el corazén y la libertad”:

Comer, sumar, poder, no es todo el Hombre.
No sélo de progreso el Hombre vive,
Vive también de Dios y de la Luna.

1 En estos sonetos aborda de manera cronolégica un soneto para cada episodio significativo de la
Biblia pero leidos a partir de un paralelismo con el presente que vive en el Tercer Mundo. Por ello
comienza con un soneto titulado “Paraiso” en el cual recupera la nocion de creacion del Hombre
pensado como ser Libre e Igual, “sobre la Tierra Madre compartida”; hasta terminar con la escena de la
resurreccion de Jesus en el soneto “Yo mismo lo Veré”.
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Lo femenino como origen: Maria, Madre, Tierra

Son frecuentes en los poemas de Casaldaliga las referencias al mundo femenino.
Este universo resignificado por el poeta tiene que ver por un lado con la cosmovision
indigena que asocia la Tierra con la Madre Naturaleza; pero al mismo tiempo, y en
relacién con la revalorizacién de la cosmovisién popular que recupero6 la TdL, también
puede pensarse como consecuencia de la resemantizacion de la figura de la mujer que

llevo a cabo la TdL a partir de los afios ochenta.

No quiero irme

Sin haberte amado,
Tierra,

Como una esposa.

Todos mis hijos nacen
De tu carne rasgada
(“Esposa Tierra”).

Las imagenes que asumen la mujer y el universo femenino en la poesia de
Casaldaliga se centran principalmente en la figura de lo maternal como fuente dadora
de vida, porque alli Casladaliga puede pensar sus ideas de la identidad y el origen. Por
ello lo femenino se encarna en su poesia en la gran figura de Maria como Madre, pero
también en la imagen de la Tierra como Madre Naturaleza: “Abiayala es el nombre
indigena para América Latina. Para todos los puebloss indigenas la tierra es madre,
que significa tierra fértil, tierra fecunda, mujer fecunda. Tierra. Madre. Mujer.”
(Casaldaliga en De Souza, 2007: 110). Lo femenino inclusive aparece encarnado en su
contracara: la muerte. Empero, cabe aclarar que la idea de muerte en Casladaliga se
vincula con la idea cristiana de la Pascua en tanto resurreccién, redencion,
renacimiento hacia algo nuevo; idea que no logra explicar De Souza en su abordaje del
poema “Ella vendra” (De Souza, 2007: 109). Por ello la figura del martir es clave para
comprender la dindmica de la prédica cristiana, porque el Profeta da a luz la muerte
como testimonio de vida: “Vendra. Saldra de mi. La llevo dentro/ desde que soy. Y voy

hacia su encuentro” (“Ella vendra”).
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En ultima instancia lo femenino se vincula con la vida en términos de origen,

destino e identidad:

Va conmigo la muerte,
Como una madre antigua
Que me acuna la suerte.

Como una casta amiga
Que evito y me espera.

Como mi unica hija verdadera.

Muchas poesias de Casaldaliga tienen como eje a la figura de Maria como
constitutiva de su propia trinidad: “Tengo tres amores, tres: el Evangelio/la Patria
Grande/y el Corazén intacto de una Mujer:/ la llena de Dios, /tan nuestra, /Maria de
Nazaret”.

“Entre los amigos tengo fama de “mariano” y realmente he contado
mucho con la virgen en mi vida. Y he hablado y he escrito mucho de
Ella. He rezado mucho a la Virgen. He meditado bastante en ella. La he
sentido muy presente. La amo. Confio en ella. Creo en Maria, pobre de
Yahvé, inmaculada llena de Gracia, siempre virgen, Madre del hijo de
Dios, Jesucristo, maternalmente asociada a la Vida y a la Muerte de su
hijo, singularmente glorificada en su Asuncion, figura y madre de la
Iglesia...” (Casaldaliga, 1976).

En su primer poemario, Palabra ungida, el yo lirico no s6lo acude a la proteccién de
Dios ubicado en las alturas, sino que también invoca a la figura de Maria
principalmente como madre virgen del Adviento, de la Navidad, de la Epifania, de la
huida a Egipto. Toda la segunda mitad del poemario recorre la faceta de Maria como
madre dolorosa de Jestus y de todos los hombres, quien a la par de Dios, es ella
también gérmen de espiritualidad. Maria aparece en todo momento junto a Jesus, pues
asi como el poeta ofrece su vida a Dios como un fruto aun no maduro, de la misma

manera Maria aparece ofrendando a su hijo como “fruto del dolor”:

Sélo quince primaveras
Te han recogido la flor,
Y ya eres Madre de un fruto
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De dolor.

Madrecita de Belén

jQué pronto te atraveso

En el gozo de tu vida la espada de Simedn!
(“Letrilla de la huida a Egipto”).

En los diarios puede rastrearse la pasiéon de Casaldaliga por la mariologia, motivo
que ira transformandose a lo largo de su obra. A partir de 1967 Casaldaliga se fija en la
virgen como profetisa de los pobres, mujer del pueblo, como madre del Mundo Nuevo
y como profetisa de la liberacién. En su primera autobiografia sefiala la evolucién en
su pasion por la mariologia, una visidon que la encarna en la madre del perseguido, de
los pobres libertados, del Magnificat: “Estoy vislumbrando una nueva perspectiva de
la Verdad de Maria, una nueva fase de mi fe en Ella y de mi ternura por Ella: la Virgen
del Magnificat, la cantadora (Profetisa, ejemplo y garantia) de los Pobres de Yahvé. La
Virgen (“contradicha”, en cruz) de la liberaciéon redentora. En definitiva, nuestra
Sefora de la Pascua” (Casaldaliga, 1976: 27). Centrada en la virgen del Magnificat, de
un canto interpretado a favor de los pobres, el poeta asimila a Maria al proceso
revolucionario, por ello en los siguientes poemarios asume los rasgos de una virgen
indigena y africana.

Con estructura de romance, entiende a Maria como una virgen latinoamericana y
encuentra en la Seflora de Guadalupe esa realizacion, a quien le exige sublevacidn,

militancia y acompafiamiento:

Seriora de Guadalupe,
Patrona de estas Américas:
Por todos los indiecitos

Que viven muriendo, ruega.
(“Romance Guadalupano”).

Esta nueva figura de Maria se esboza en los libros que comienza a escribir a partir
de 1960. El primero de ellos, Nuestra sefiora del Siglo XX (1962), es un libro de prosa
poética en el que Maria aparece como la virgen de los afrodescendientes, de los
emigrantes, de la comprension y contencidn de los sin albergue. Esta linea se contintia

en el poemario Llena de Dios y de los Hombre (1965) en el cual la Virgen se hace carne
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en la problematica humana de los suburbios, de los negros, de los indios, del campo y
de la ciudad. A partir de 1967 se hara cargo del proyecto de la Patria Grande, del
Nuevo Mundo y de la liberacion sin dejar de ser Sefiora de la Esperanza y de la Alegria.
Esta evolucion en el tratamiendo de la figura mariana puede observarse condensada
en la antologia Llena de Dios y tan Nuestra. Antologia Mariana (1991), que recupera
poemas de los libros Cantares de la entera libertad. Antologia para la Nueva Nicaragua
(1984) y El tiempo y la espera (1986).

En estos dltimos se encuentran los poemas “Maria Campesina” y “Maria del Barrio”
en los que se traza un paralelismo entre la Maria pobre de Nazaret y las millones de
madres pobres que viven en la zona rural (campesina), que entregan a sus hijos a la
ciudad por falta de trabajo; y en la zona urbana (barrio) donde también se

encontraran con el hacinamiento y la desocupacién:

La cueva no tenia mds higiene que el viento de la noche.

Dios tuvo un vecindario de pocos amahares.

-Vallecas o Belén. Belén o Harlem. Belén o las favelas-.

Tu tenias apenas las dos manos para alternar con ellas el pesebre.

[.]

Vecina del pecado y la vergiienza.

Con el Verbo hecho carne que habita entre nosotros

Tt has instalado a dios en el suburbio humano,

Carmen, Dolores, Soledad, Maria:

Todos los nombres llevan la concha de bautismo de tu nombre
(“Maria del Barrio”)

Se observa en estos poemas la imagen de la madre como dadora de vida y creadora
del Mundo Nuevo pues es ella quien ha de entregar a su fruto, su hijo, por la causa:
“Madre Iglesia/Madres:/no se pierde al hijo/ que se va al pueblo”. Por ello, en el libro
de poemas dedicado a Nicaragua, tanto este pais como América Latina como cuerpo

viviente, se asocian con lo femenino:

América India todavia
iMadre en la libertad y en la sabiduria!
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América ayer espaiiola
jDesplazada novia!

Ameérica Libre Nueva Manana
jHermana!”

La relacion del Hombre con el proceso de liberacion latinoamericano supone la
transformaciéon del vinculo con lo femenino en tanto territorio identitario. En el
poema se observa que en el presente, la relacion es la de Madre-hijo, al igual que la
relacidn filial de Maria y Jesus, pues el proyecto salvifico no se ha realizado aun; pero
es un vinculo irrevocable. No asi como el noviazgo con la antigua patria (Espafia) que
Casaldaliga rechaza como opresion a favor de la causa de la Tierra Nueva; que se
convertird en el futuro en hermana, pues seran todos hombres nuevos iguales y
hermanados.

La Antologia Mariana presenta de manera recurrente una estructura semantica
antitética. Por un lado, aparece el hombre moderno en la ciudad moderna (los poemas
abandonan el regionalismo de sus poemas anteriores vinculados al Araguaia), con sus
anti-valores que impulsan a la humanidad hacia la alienacion y el Mal. Frente a esto,
unido por una estructura adversativa que pone en plano de relevancia la estructura
sintactica que se ubica en segundo término, se presenta a Maria como portadora de
todos los valores del Reino, como forma de resistencia, y de ahi, su capacidad
liberadora y salvadora; creadora de una nueva humanidad: “Decir tu nombre, Maria, /
es decir que el Reino viene/caminando con la Historia”.155

En consecuencia, la figura de Maria se asocia en el poemario con el Amor, el Pan, el
Silencio, la Paz, la Vida, el Sentido, la Iglesia primitiva, la historia y la Alegria
encarnadas todas en la metafora de la Leche como nutricién del Hombre Nuevo, de la
ciudad Nueva, del Nuevo Mundo: “Y tu gozo ha crecido como un rio de leche que se
sale de Madre/hasta llenar el mundo”. Por oposicién, el hombre bajo el capitalismo se
encuentra asociado a la Muerte, alienado, sin memoria y, por tanto, sin historia,

encerrado, vacio, triste, adorando falsos dioses estimulados por una Iglesia infiel.

155 La referencia explictia de las figuras del Reino y del Anti-Reino aparecen cabalmente en la poesia “El
Reino y el Anti-reino” en el libro Murais da libertagdo (2005)
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Por ello el poeta invoca a Maria, le reclama asistencia y salvacién. Se observa en los
titulos de los poemas esta caracterizacion evolutiva de su imagen: Maria es primero
“Nifia del Si” por su capacidad de entrega, “Mujer de cada dia” por su cotidianeidad,
“Soledad” porque en el dolor de la muerte encuentra y se vuelve portadora de la
esperanza; es luego “Negra”, “Campesina”, “Comadre del suburbio”, “Sefiora de la
ciudad”, “Madre de los ausentes” porque asume caracetristicas mas concretas, un
rostro popular y familiar; luego se expande hacia las grandes categorias cristianas

» o«

pues es “Vencedora de la Muerte”, “Alegria”, “Madre del Mundo Nuevo”, “Sefiora de la
Esperanza”, “Maria Pentecostés” y “Asuncion” en tanto en un camino ascendente tras
la plenitud del Pentecostés en la Tierra, la mayor plenitud se dara en el cielo. Por ello
Maria asciende para convertirse en la Madre Universal como se observa en el poema
final “Oracion Final a Santa Maria de Nuestra Liberacion”. En este, Maria asume los
rostros de todas las mujeres, por ello se le pide que cumpla un rol pedagégico
(“enséinanos”), formador de la nueva humanidad a partir de la transmicién de la
“Biblia” en primer lugar, de la “Historia” luego, y de la “Vida” como paradigma del

“Jests Verdadero”:

“Y hasta pecaria de inobjetivo -incluso, de superficial- quien no viese
en estos poemas mas que al poeta religioso-social protestatario de
hoy. Es, mas bien, el mistico y contemplativo de la realidad
descarnada -por exceso de encarnacion - sobre la que proyecta luz
desde la figura de Maria no como Mujer ideal, sino como ideal de

Mujer que todos -hombres y mujeres- podemos y debemos encarnar”
(Diaz Presa en Casaldaliga, 1991:34).

Para Casaldaliga, entonces, Maria es la encarnacion de la nueva humanidad al igual
que Jesus, pero es Frei Betto quien desarrollara a fondo esta figura masculina en su
obra literaria tal como se verd en el proximo capitulo. Casaldaliga, por su parte,
recupera con recurrencia a Maria pues lo femenino es la gran metafora del origen y de
la identidad, sus preocupaciones centrales. Es quizds en el poema “Tierra Nuestra,
Libertad” donde se resume esta mirada que vincula lo femenino con la tierra
entendida como madre e identidad. La elipsis verbal representada por la coma en el

titulo pone en pie de identidad la idea de Tierra Nuestra con la de libertad, es decir, la
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restitucion de la propiedad de la tierra a aquellos que la trabajan y la viven, supone la

verdadera libertad:

La Tierra de los Hombres

Que caminan por ella

A pie desnudo y pobre.

Que en ella nacen, de ella,

Como troncos de Espiritu y Carne.

Que se entierran en ella

Como siembre

Para hacerla fecunda como a una esposa madre.
(“Tierra Nuestra, libertad”)

La tierra es la madre dadora de vida pues entrega al hombre “como tronco de
espiritu y carne”, es decir, como hombre total, para que al mismo tiempo que nace de
ella, vuelva a ella a través del fruto de su trabajo. Es decir, se trata de una relacion
indivisible, ciclica, de nacimiento (recurrentes son las imagenes poéticas del utero
abierto y del cordéon umbilical) y reentrega a la Tierra y a su causa, pues la

Tierra/Madre es origen y destino:

Madrey amada,
Olia la tierra,

De lluvia empapada.
Vientre de partida,
Lecho de llegada.

Por ello el hombre que Casalaliga retrata en su obra poética no puede definir su
identidad por fuera del vinculo con su Tierra/Madre. De ahi también la recurrente

matafora del parto como emergencia de la nueva vida:

Que las Madres fecundas de la Plaza de Mayo
-alaridos de América en dolores de parto-
Consigan dar a luz
El Hombre Nuevo,
El nuevo pueblo libre,
La gran Patria amerindia, negra, criolla, ella!
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Casaldaliga toma el concepto de parto de Teilhard de Chardin -“Y truena el cielo
como un vientre gravido/hacia el glorioso parto teilhardiano”- que este toma a su vez
del capitulo ocho de la Carta de Pablo de Tarso a los Romanos: “Estimo pues, que los
sufrimientos del tiempo presente no son proporcionados con la gloria que debe
revelarse en nosotros. Pues la creacién espera con impaciencia la revelacién de los
hijos de Dios [...] Nosotros lo sabemos ciertamente: la creaciéon entera gime aun hoy
con dolores de parto” (Rom. 8, 18-22). Teoldgicamente, Teilhard de Chardin vio el
proceso de evolucidn organica como una secuencia de sintesis progresiva, cuyo ultimo
punto de convergencia era Dios. Por ello, sostenia que la obra de Cristo era
primordialmente dirigir al mundo material a su redenciéon césmica, mientras que la
conquista del mal era solo secundaria a ese proposito. Entonces, el mal es presentado
como los crecientes dolores de parto en el proceso cosmico; el mal forma parte
integrante de la evolucién de una humanidad en génesis permanente hasta su

término: el cumplimiento en Dios, por la Resurreccién de Cristo156,

“iCentroamérica nuestra,
Toda en dolor de parto,
Futura como el Reino,
Diaria como el llanto!”
(“Centroamérica Nuestra”)

La estética del grito: una palabra militante

La metafora del parto supone por un lado la nocién de utopia como mundo nuevo,
pero se aplica también a la propia expresividad del poeta. Hay en Casaldaliga una
reflexion en torno a su funciéon como profeta-poeta que lo lleva a sentenciar: “La vida/
No es un discurso/ Es un parto”. Esto es asi porque la prédica del Profeta no es un
discurso vacio sino el testimonio dado con la propia vida a favor del Reino; ya que el

presupuesto de toda vision profética es la creencia de que el proceso historico no se

156 Ver: TEILHARD DE CHARDIN, Pierre (2005). Lo que yo creo. Espana: Trotta.

226


http://www.iglesiapueblonuevo.es/index.php?codigo=enc_redencion

hace por un mero agregado de eventos casuales. En el horizonte del profeta, la historia
se encuentra dotada de un “telos”, un sentido final que tiende a ser totalizante (Bosi,
2002).

En Sonetos neobiblicos precisamente, el poemario recorre, a partir de la centralidad
de la vida de Jesus, la metafora del hombre nuevo que se constituye a partir de lo que
fue (pasado) pero que se nutre del futuro: “Asi seremos para siempre exactos,/lo que
fuimos y somos y seremos,/otros del todo, pero tan nosotros!”. En esta linea de
pensamiento, la figura del hombre nuevo se convierte en el cimiento de la prédica
profética, tal como se afirma en el soneto “Y el verbo se hizo carne” en el cual la
palabra (verbo) se vuelve hombre-testimonio (carne), y el yo lirico se hace cargo de

esarelacion de identidad:

Si el verbo se hace carne verdadera,
No creo en la palabra que adultera.
Yo hago profesion de claridad.

Por lo tanto, aquellos poemas en los que el poeta indaga en su propia interioridad y
en su rol como poeta, es en los cuales se piensa el valor de la palabra asociada a la
profecia en el sentido que Casaldaliga le imprime a su funcion intelectual: la
militancia. Si se ha observado que su poesia plantea una estética del movimiento
(inclusive porque juega con la disposicién espacial de los versos en la pagina), es
porque en esa reivindicacién reside su gesto estético y politico de la liberacion.
Moverse es dirigirse hacia una meta final: la liberacion del recuerdo paralizante, de la
sumision impuesta, y contra el sistema que oprime. Es decir, moverse y escribir son
formas de resistencia y esperanza. Pero es a la vez moverse en el sentido ecuménico
(del mundo como unidad) que sostiene una causa universal y no anclada a una
geografia concreta (si bien los reclamos de Casaldaliga parecen ser a primera vista
localistas). Por ello, no propone una poesia pasiva, sino una palabra que se mueve
hacia lo nuevo: “Hagamos de la palabra milicia de liberacién/ haciendo la palabra con

la vida” (“Palabra Militante”).
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Silencio y llanto y grito
Es la palabra que me llena ahora
La boca y el espiritu:

ila libertad!

Con cantos comparieros

Que la regaron de sangre

Para que florciese sobre los demds,
Yo sufroy canto y velo

(“El Hombre Nuevo”)

La palabra es movimiento en la obra de Casaldaliga, porque su practica
comprometida lo es. Si bien se observa esto a partir del desplazamiento espacial del
poeta; también aparece representado a partir de la asociacion de ciertas palabras con
la alternancia de planos temporales. La palabra poética de Casaldaliga supone un
gesto prospectivo a partir de una intervenciéon en el presente. De ahi deriva la
evolucion del sentido de “palabra” -presente en el titulo de su primer libro- hacia
“Clamor”, “Cantar”, “Grito”, “llanto”, “Oracién de caminhada”: “yo diré a mis palabras:
no mentia gritdndoos” (“Profecia extrema”).

La palabra se asocia con la idea de temporalidad que propone Casaldaliga, pues si la
palabra es testimonio (vida) debe proponer la liberacién, denunciar aquello que se le
opone y ayudar a gestarla de manera concietizadora. Entonces la idea del presente se
encontraria encarnada en la pasion de la palabra como grito y denuncia, mientras que

el futuro, como proyecto utopico de concrecién del Reino, se caracterizaria por la no-

palabra, es decir, el silencio, la espera: “Palabra de mis gritos/ silencio de mi espera”.

Haz del canto de tu pueblo

El ritmo de tu marchar.
Sacude el largo letargo,

Deja nostalgias atrds,

Quien camina en la esperanza,
Vive su marnana ya.

(“Camino que uno es”)
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El movimiento, el grito y la palabra como marcas identificatorias del poeta-profeta
se resumen en la idea de Esperanza que recorre su poética como proyeccion futura. La
temporalidad utépica se hace presente en el titulo de su poemario “El tiempo y la
espera”. La espera y el silencio en tanto no-palabra anuncian la llegada del Reino,
siempre y cuando el presente (“Tiempo”) sea de movimiento, grito y clamor: “Sabed:
del Pueblo vengo, al Reino voy”. En consecuencia, origen y destino!>’, presente y
futuro, son movimientos permanentes en la poesia de Casladaliga; aunados por el
concepto de “Esperanza” que se vincula con las metaforas del Parto, del Horizonte y
del Amanecer. El testimonio implica que la palabra es fiel a la vida, es decir, que el
verbo se hizo carne, y el poeta ofrece su palabra como forma de militancia, como

coherencia de vida.

No voy,

Va mi palabra.

¢ Qué mds queréis?

Os doy

Todo lo que yo creo,

Que es mds que lo que soy
(“Va mi palabra”)

Casaldaliga propone un juego de sentidos entre su palabra, y la Palabra, aquella de
la Biblia, en su libro Todavia estas palabras (1989). La idea de identidad entre su
palabra poética como grito-denuncia y la prédica biblica se hace evidente como forma
de intervencién pedagégica y concientizadora en el presente historico (“todavia”): “Yo
hago versos y creo en Dios./ Mis versos/andan llenos de Dios, como pulmones/ llenos
del aire vivo” (“Dios es Dios”). Por lo tanto, la palabra poética como grito, clamor y
cantar tiene una funcion evangelizadora: “Como cristiano, como sacerdote, la poesia
es tambien para mi evangelizacion. Canto la palabra de Dios, el Verbo hecho carne e

historias humanas” (Casaldaliga, 1989: 17).

157 Las ideas de palabra y silencio se asocian también a la historia personal que Casaldaliga decide

trazar de si mismo en el poema “Autorretrato”: “La palabra de mi madre,/ facil, nerviosa, incisiva./Los
silencios de mi padre/y sus esperas tullidas”
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A los que conmigo dicen
de rodillas la Palabra.

a cuantos gritan conmigo
-quizd contra los que callan,
Siempre contra los que mienten-,

A los que conmigo emplazan
La lenta aurora del Reino,

... todavia estas palabras.

El grito de los oprimidos en forma de misa

La estética que propone Casladaliga se orienta hacia una nueva forma de
evangelizacidon como concietizacién que recupera de Bartolomé de las Casas: “jVuelve
a ensefiarnos a evangelizar, /libre de carabelas todo el mar,/ Santo padre de América,
las Casas!” (“A Bartolmé de las Casas”). Pero a su vez, asocia su palabra poética con el
dar voz a los sin voz. En un poema que dedica a la sancién recibida por Leonardo Boff

de parte del Vaticano, sentencia:

Escucha, en mayor silencio,

el grito de los oprimidos que brota de este continente de la muerte y la esperanza
y el canto nuevo que ya rompe las aldeas indigenas,

de los campos y la ciudades.

(“Bendicién de San francisco a Fray Leonardo Boft”)

Por ello no es casual que Casaldaliga dedique dos misas musicales (La Missa da
Terra sem Males y La Missa dos Quilombos) a los dos grandes sujetos colectivos a los
que dirige su prédica; pues el canto coral de estas misas supone un gesto de denuncia
puesto en la voz de las comunidades oprimidas. Es necesario pensar la produccién de
ambas misas en la coyuntura de un tercer momento en la configuracion de la TdL
(1972-1979) tal como se describi6 en el primer capitulo. La iglesia latinoamericana

reunida en Medellin subray6 la opcién de la iglesia por los pobres y consolidé dicho
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proceso a través de la constitucion de las Comunidades Eclesiales de Base (CEBs) que
dieron espacio para que los pobres tomaran la palabra. Se hizo inevitable acoger en
las liturgias las expresiones culturales de esos enormes segmentos de poblacion.
Posteriormente, en 1979 en el contexto del triunfo de la revolucion sandinista, la
Conferencia de Puebla encontré en plena ebullicion ese proceso de “devolucion de la
palabra” a los pobres, por lo que recuper6 el tema de la religiosidad popular en el
segundo capitulo de la segunda parte: “Evangelizacion de la cultura” y “Evangelizacion
y Religiosidad popular”. Sin embargo, percibié tal religiosidad como una realizacién
imperfecta del “radical sustrato catélico” de este continente. Por otro lado, si bien
mencion6 el problema de la esclavitud africana en una escueta nota al pie, la
Conferencia representéd tres contribuciones fundamentales para las comunidad
oprimidas: en primer lugar se organizé un grupo de estudio sobre el area afro-
brasilefia; por otro lado, se hizo cargo de la situacién de marginalizaciéon dentro de la
marginalizaciéon de la comunidad indigena y afro; y finalmente, la opcién preferencial
por los pobres supuso la revalorizacion de estos sectores marginados.

“Desde o inicio a TdL se preocupou com a transformacdo das
estruturas sociais de opressdo em vista da libertacdo dos pobres
Entretanto, a temdtica da cultura, da raga nao tinha ainda ganho o
destaque merecido. Alguns paises do mundo hispano-americano tém
uma forte presenca indigena, quer em suas culturas préprias, quer
caldeada com a cultura latina. Para tais paises, uma teologia desde o
indio tem relevancia. Em outros termos, é fundamental perguntar-se
pelo rosto indio de Deus, Nesse contexto, pode-se pensar o processo
de libertagdo em busca da "terra sem males". Pode-se aprender da
tradicdo teoldgica de tais culturas e como elas fizeram sua
assimilacdo do cristianismo'. No Brasil e em outros paises do
continente, ha significativa presenca negra. A TdL tem-se preocupado
ultimamente com essa realidade superando a unilateralidade inicial
socio-estrutural. Desenvolve-se verdadeira "teologia negra", nao nos
moldes americanos, mas propria de nossa situagdo, em que o negro é
duplamente oprimido, racialmente e socialmente"™ (Libanio,
1992:173).158

158“Desde el inicio la TdL se preocup6 por la transformacion de las estructuras sociales de la opresién
en vista de la liberacion de los pobres. Entretanto, la tematica de la cultura, de la raza, no habia ganado
la relevancia merecida. En otros términos, es fundamental preguntarse por el rostro indio de Dios. En
ese contexto se puede pensar el proceso de la liberacion en busca de la “Tierra sin males”. Se puede
aprender de la tradicion teolégica de tales culturas y como ellas asimilaron al cristianismo. En Brasil y
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A partir de este contexto en el que la TdL puso el énfasis en la revalorizacion de la
historia y la cultura del subalterno como herramienta de resistencia y concientizacion,
es que puede entenderse el gesto estético que supone la reapropiacion del género de
la misa en Pedro Casaldaliga. La funciéon de la misa cristiana es la memoria del
sacrificio de Jesus, es decir, es poner en acto la presencia viva del sacrificio de
Jesuscristo. En este sentido la liturgia cristiana implica por un lado la idea de una
memoria viva que se construye de forma comunitaria, en tanto la presencia de Jesus
no es una imagen muerta sino una celebracién que se reactualiza por los fieles; y al
mismo tiempo, propone una reivindicacién de la memoria, es decir, de la historia
como germen de una identidad comunitaria, que se funda en la idea de martirio o
sacrificio como instancia ejemplarizante.

Entrevistado Pedro Casaldaliga en el domcuental “Missa Dos Quilombos” emitido
por TV Camara en el afio 2006, el intelectual religioso explicé:

“Ahora, muchos se preguntaron por qué misa, si esta diciendo que la
Iglesia es culpable en gran parte del sufrimiento de los negros, del
sufrimiento de los indios. ;Por qué misa? Yo digo: precisamente por
eso. Es la Iglesia sobre todo quien debe pedir perdén. La Iglesia es la
que debe reconocer y por otra parte posibilitar el surgimiento, la
reivindicacién, la presencia, una nueva historia para los pueblos
indigenas y para el pueblo negro. La misa es la celebracién de la
memoria peligrosa como decian los antiguos, de la memoria
subversiva de la muerte y resurreccion de Jesus. Entonces celebrar la
misa con un referencial indigena o un referencia negro, afro, es
también celebrar con la memoria de Cristo muerto y resucitado, la
memoria del pueblo indigena muerto y resucitando, y la memoria del
pueblo negro muerto y resucitando” (Segunda Parte).

Por lo tanto, la eleccién de la estructura de la misa no es casual. La Teologia de la
Liberacién se apropio de los recursos de la institucién y los puso al servicio de una
reinterpretacién politica que recupero6 la prédica primitiva del catolicismo al centrar

el eje de sus preocupaciones filoséficas en el pobre, el oprimido, percibido no ya como

en otros paises, hay uma significativa presencia negra. La TdL de ha preocupado ultimamente por esa
realidad superando la unilateralidad inicial socio-estructural. Se desenvuelve una verdadera “Teologia
Negra” no en los moldes americanos, sino propios de nuestra situacion, en la que el negro es
doblemente oprimido, racial y socialmente”
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un individuo pasivo al que la Iglesia debia asistir desde una 6ptica paternalista como
lo proponia la Doctrina Social de la Iglesia, sino como un sujeto activo y protagonista
de su liberacion en paralelo a la figura de Jesus entendido como Hombre histérico.

En este sentido, tanto la Missa da Terra Sem Males (MTSM) como la Missa dos
Quilombos” (MDQ) sefialan en sus propios titulos el énfasis puesto en la reivindicacion
de la resistencia de las comunidades indigena y afrobrasilefia. Se trata de la
celebracion de su “muerte” (entendida como opresidn socio-econémica y simbolica) y
resurreccion (entendida como la resitencia cultural y la toma de conciencia del poder
de autoliberacién), al percibir ambas comunidades como sujetos colectivos al igual
que Jesuscristo quien murié y renacié para liberar al hombre. Al mismo tiempo, ambas
misas desmienten la invisibilizaciéon de la religién y las culturas populares producto
de una homogeneizacion cultural impuesta por la evangelizacién cristiana. Motivo por
el cual, recuperan la fuerte impronta de las culturas religiosas afro e indigenas, sus
antepasados, sus divinidades aun presentes en el Brasil, y que la Teologia de la
Liberacién intenté recuperar como forma de aproximarse a la comprension de la
cultura de los subalternos. De esta manera, lo historico, lo comunitario y lo popular se
entrelazan en el texto literario desde lo tematico y lo estructural.

La Missa da Terra sem Males fue escrita por Pedro Tierra y Pedro Casaldaliga,
musicalizada por el argentino Martin Coplas y estrenada en la Catedral da Sé en San
Pablo el 22 de abril de 1979. Toma como eje la estrutura de la misa catélica a partir
del mito tupi guarani de la Tierra Sin Males (YbyMarae) como una especie de paraiso
terrenal al cual se podia entrar sin morir. La Tierra sin Males se trata de un lugar real,
concreto, que se ubica imprecisamente hacia el este, mas alld del Gran Mar (océano
Atlantico) y que genera periddicamente grandes migraciones en su busqueda,
inspiradas por el mesianismo de algunos chamanes o paye. Asi, la biisqueda de un
lugar utépico se pone en paralelo a la busqueda del Reino de Dios, pero con la
perspectiva de un lugar posible dentro de la historia:

“Os Guarani filhos da grande nostalgia, buscadores incasaveis da
“Terra sem Males”, dariam o utépico tom politico e também
escatologico. A Terra sem males, que a mistica guarani secularmente
vem procurando, num éxodo conmovente, é uma terra possivel, o
dever fundamental da historia Humana, a tensa alegria de nossa
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Esperanca em Jesus Cristo, o Senhor Ressucitado, o Novo Céu e a
Terra Nova que o Pai Deus jurou dar a seus filhos” (Casaldaliga,
1980)159.

Por su parte, La Missa dos Quilombos (1981) escrita a partir de una idea del obispo
Dom Helder Camara y musicalizada posteriormente por Milton Nascimento, fue
estrenada en Recife em noviembre de 1981, en el mismo lugar em el cual habia sido
expuesta la cabeza del lider quilombola Zumbi dos Palmares1¢0 en 1685, a partir de
cuyo mito se estrcutura y por lo que fue prohibida casi una década por el Vaticano. La
presentacion de la “Missa dos Quilombos” opera de lo particular hacia lo general, del
pasado hacia el presente. Del afrobrasilefio, la prédica se extiende hacia todos los
pobres de América, de Africa y del Mundo; mientras que partiendo del pasado de
esclavitud se reivindica luego el pasado de resistencia tomando al Quilombo dos
Palmares y a Zumbi como emblemas de ese movimiento de resistencia, y se recupera
en el presente la continuidad de esa paz conquistada. En consecuencia, este juego
entre pasado y presente, y el paralelismo entre episodios biblicos y episodios de la
historia de la resistencia africana en Brasil, seran recursos que se repetiran a lo largo
del texto, para unificarse en la concepcion de Dios tnico, de Dios Hombre, de Nueva
Humanidad.

Ambas misas presentan un orden logico y coherente en relacion con la liturgia de

una misa tradicionallél. La MTSM mas condensada, se encuentra estructurada en siete

159 “Los guaranies hijos de la gran nostalgia, buscadores incansables de la “Tierra sin Males”, darian el
utdpico tono politico y también escatolégico. La Tierra sin males, que la misitca guarani secularmente
viene buscando, en un éxodo conmovedor, es una tierra posible, el deber fundamental de la historia
Humana, la tensa alegria de nuestra Esperanza en Jesus Cristo, el Sefior Resucitado, el Nuevo Cielo y la
TierraNueva que el Padre Dios jurd dar a sus hijos”.

160 [,os quilombos fueron formas de organizaciéon de los afrobrasilefios fugitivos de los ingenios o
haciendas. A finales del siglo XVI, con la sublevaciéon de los esclavos de un gran ingenio de aztcar
ubicado en la antigua capitania de Pernambuco (actual estado de Alagoas) nace el quilombo mas
importante: el Quilombo de Palmares, formado por segmentos marginalizados por la sociedad
esclavista (indios, mulatos, mamelucos y blancos victimas de la explotacion). Palmares lleg6 a tener
veinte mil habitantes y su maximo lider fue Zumbi (Dios negro de la guerra) nieto de Ganga Zumba
(héroe de la mayoria afrobrasilefia). Resisti6 a todas las expediciones de 1630 a 1695 organizadas por
el gobierno colonial y los sefiores del ingenio que veian en el fortalecimiento del quilombo una amenaza
para su seguridad politico-econémica.

161L,a misa consiste en un ritual, una asamblea comunitaria cuya funcién radica en la recuperaciéon de
una memoria que se cosntruye de forma colectiva. Consta de dos partes: la liturgia de la palabra y la
liturgia eucaristica que forman un unico acto de culto, mientras que otros ritos sirven de apertura y de
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movimentos musicales titulados Abertura, Memoria Penitencial, Aleluia, Ofertério,
Rito da Paz, Comunhdo e Compromisso Final, los cuales se encuentran divididos em
dos grandes partes: Memoria Penitencial y Compromisso Final. Esta misa pone en
escena la perspectiva continental de Casaldaliga, la idea de la Gran Patria que al
reconocer su pasado colonial, al hacerse cargo de su historia tefiida por la violencia
ejercida sobre la poblacion indigena, se autoafirma y encuentra las armas para la
liberacion futura, la Tierra sin males. Por su parte, el texto MDQ amplia algunas partes
de la Misa da Terra sem Males pues se encuentra dividido en once partes. Dentro de
los Ritos de entrada tipicos de una misa se ubican las tres primeras partes:“A de O
(Estamos Chegando)”, “En Nome de Deus” y “Rito Penitencial”.

La primera parte de la MTSM, titulada Memoria Penitencial sostiene el didlogo
entre la América Amerindia como sujeto singular y la conciencia civilizadora de sus
habitantes. En la dindmica entre una primera persona del singular y la primera
persona del plural, se teje un didlogo de contrastes en el que se reconstruye el pasado
del continente definido por un estado de pureza vinculado al mundo Natural, contra la
violencia que supuso la conquista europea. Entendida como heredera del imperio del
exterminio, de la dominaciéon secular, América se propone una nueva opcion: la
Resurreccién en términos de liberacién de la dominacion. Esa Pascua se realiza a
partir de la recuperacion de la memoria perdida, que al recuperarse se convierte en
“Memoria de la liberacion”. De ahi el vinculo entre historia y memoria.

Se entiende a América como una cultura milenaria arraigada en lo sagrado de la
Tierra y la Naturaleza: “Eu era a Cultura em harmonia com a Mae Natureza”.
Nuevamente Casaldaliga presenta una imagen de América vinculada con lo natural, lo

juvenil a partir de la utilizaciéon de verbos tales como como “jugar, plantar, amar,

clausura de la misma celebracion. La liturgia de la palabra esta constituida principalmente por lecturas
escogidas de la sagrada Escritura, es la parte de la celebracidon entendida como un grado de la presencia
real de Cristo en la comunidad. Su proclamacién educa al pueblo cristiano en el sentido de la
continuidad en la obra de la salvacién, segun la pedagogia divina. Por lo tanto, es clave entender el valor
pedagdgico que adquiere para la comunidad de fieles la misa como ritual y la palabra divina difundida
dentro de dicho contexto. La liturgia eucaristica, por otro lado, se abre con la preparacién y
presentacion de los dones y prosigue con la parte central y culminante de la misa, la plegaria
eucaristica, oracion de accidon de gracias y de santificacion. El ritual de comunién termina con una
oracion, a la que sigue la bendicion y la despedida (origen etimolégico del término latino missa).
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generar, nacer, crecer’. Es decir, la creacién se contrapone a la destruccién. Por
contraposicion, del lado de la conciencia colectiva se define un campo semantico de
contrastes: remordimiento, reparacion, destruccion, negacion de la identidad diversa,
aniquilaciéon de la armonia, saqueo, lucro, hipocresia, esclavizacion. La religiosidad
entendida como libertad, dignidad humana que se realiza en el trabajo y amor por la
naturaleza; se contrapone con lo artificioso de una sociedad que convirtid el lucro y el
dinero en fetiches.

El vinculo Hombre-Naturaleza es destruido por la violencia de la “Civilizacién”. Se
observa entonces una critica a la Modernidad capitalista que se opone a un pasado
idealizado, una espécie de mundo virgen y puro que se corrompe en su entrada a la

civilizacion. Entrada que no puede producirse sino es a través de la violencia:

E nés te depredamos,
Desnudando as florestas,
Calcinando teus campos.
Semeando veneno nos rios e no ar.
A Terra generosa

Separando, por cercas,

Os homens contra os homens:
Para engordar o gado

Da fome nacional

Para plantar a soja

Da exportagdo escraval®?,

Vida y muerte se contraponen inclusive en las formas de culto que se practican.
Mientras la religion Amerindia por su vinculo con el mundo natural profesa un culto

vivo, la religion profesada por la Iglesia Catélica, complice del saqueo colonial, remite

a una palabra muerta, en la medida en que no es fiel al mensaje del Evangelio:

Infiéis ao Evangelho,

Do Verbo Encarnado,

Te demos por mensagem,
Cultura forasteira.
Partimos em metades

162y nosotros te depredamos,/desnudando las selvas/calcinando tus campos./ Sembrando veneno en
los rios y en el aire./La Tierra generosa/separando, por cercas/ los hombres contra los hombres:/Para
engordar el ganado/del hambre nacional/para plantar soja/ de la exportacién esclava”.
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A paz e tua vida,
Adradora sempre.

[-]

Quando nds te ferramos
Com um Batismo imposto,
Marca de humano gado,
Blasfémia do batismo,
Violecao da Graca

E negagdo do Cristo163,

Finaliza con uma propuesta de redencion, de anunciamiento de una Nueva América
en la cual sus habitantes, recuperando el passado de saqueo y el presente de

marginalizacion social, prometen la Resurreccion:

E nés somos agora,

Ainda e para sempre,

A heranga do teu Sangue,
Os filhos dos teus mortos,

A alianga em tua Causa.
Memoria rediviva,

Na Alianca desta Pascoal64,

La primera parte de la “Missa dos quilombos” también opera como presentacién de
la comunidad afrodescendientes. La parte “A de 0” esta constituida por estrofas de
cuatro versos que reproducen la misma forma: “Estamos llegando” como anafora en
los dos primeros versos. El tercer verso intercala el “nés somos” con el “Chegamos”, es
decir, en presente postula lo que ese origen ha hecho de este sujeto colectivo,
marcando una identificacion entre el ser y el llegar: se ES desde donde se ha venido, se
es a partir y a pesar de ese pasado. Utilizando el recurso del paralelismo y la antitesis,

pasado esclavista y presente de marginalizacion ofrecen una continuidad en la

163“Infieles al Evangelio/del verbo encarnado/ te dimos por mensaje,/Cultura forastera./Partimos en
mitades/la paz y tu vida,/constantemente adoradora [..] Cuando a fuego te marcamos/ con un
bautismo impuesto,/divisa de reses humanas,/ blasfemia de Bautismo,/violacién de la Gracia/y
negacion de Cristo”.

164y nosotros somos ahora/todavia y ya por siempre,/la herencia de tu Sangre,/los hijos de tus
Muertos,/la alianza en tu Causa,/Memoria rediviva,/en la Alianza de esta Pascua”.
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caraterizacion de este sujeto colectivo afrorasilefio que se define no solo por su
condicion de oprimido sino también por su cultura creadora como forma de
autolegitimacion. Pero que ya no se define por sus origenes africanos, sino que
comienzan a ser en tanto sujeto colectivo a partir de la violencia simbdlica que supuso
la institucion esclavista. De la misma manera que la comunidad indigena se constituye
como sujeto a partir del el acto de despojo colonial. Es decir, la violencia como marca
de identidad.

Frente a esto, el cuarto verso sostiene también en presente “Vinimos”, defendiendo
lo que haran. Vinieron a: recordar, llorar, rezar, crear, lovar, amar, danzar, gingar
(movimiento de la lucha de capoeira), cobrar, gritar, clamar, luchar. Se trata de un
sujeto colectivo que reivindica una lucha en el presente, que estd en movimiento de
resignificacidon, lo que aparece indicado con el uso del gerundio “Llegando”. Por ello, se
evoluciona hacia verbos con mayor carga semantica de violencia y resistencia, que

culminan en la Gltima estrofa donde se anuncia el Nuevo Palmares o Reino de Dios:

Estamos chegando do chao dos quilombos,
Estamos chegando do som dos tambores,
Dos Novos Palmares s somos,

Viemos lutari6s

El anuncio de un Nuevo Palmares o la realizacion terrena de “Aruanda” (morada
mitica de los orixas y divinidades de la religiéon umbanda) como utopia, vinculada con
la concepcién de Reino de Dios, es un recurso recurrente en el texto (al igual que la
tierra sin males) y pone en evidencia la perspectiva romdantica caracteristica de la
obra de Casaldaliga que ubica en el pasado la clave para la liberacion futura. De esta
manera, el Nuevo Palmares surge como una realidad alternativa para la comunidad
afrobrasilefia y, Zumbi dos Palmares se presenta como ejemplo a ser seguido, puesto a
la par del primer martir Jesuscristo.

En la parte de la misa titulada “Rito Penitencial”, se intercala um estribillo que
recupera el invariable vocativo “Kyrie eleison” (;Oh, sefior!) de la misa Cristiana, con

estrofas de versificacion irregular en las que el sujeto colectivo afrobrasilefio pide

165 “Estamos llegando del piso de los quilombos/ estamos llegando del sonido de los tambores/ de los
nuevos Palmares s6lo somos/ vinimos a luchar”
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misericordia a Dios por sus pecados, el principal: el Olvido de la cultura propia, en la
forma de emblanquecimiento. Las primeras estrofas abordan la llegada de los esclavos
a Brasil en estrecha identificacién con la Madre Patria: Africa. La recuperacién de este
pasado que le brinda identidad a la comunidad afrobrasilefia ataca con vehemencia la
evangelizacion cristiana como forma de dominacién, las operaciones de los
bandeirantes contra las comunidades africanas como el caso de Jorge Velho que liderd
la destruccion del quilombo dos palmares, y finalmente critica a la Ley Aurea con la
cual se aboli6 la esclavitud en Brasil pero no la segregacién del afrobrasileno.

La segunda mitad del apartado sefiala el Olvido como gran pecado de este sujeto
colectivo. A partir del juego con el valor semantico de las palabras negro y blanco, el
olvido se presenta como una de las formas que asumid el “emblanquecimiento” del
afrobrasilefio como estrategia de superviviencia e integraciéon. Por ello el sujeto
colectivo reclama al mulato que no se hibride al integrarse con la cultura blanca, que
reconozca su origen afro; y denuncia también a las instituciones complices de esta

marginalizacion, principalmente a la Iglesia Catdlica.

Queimamos de medo
-do medo da Histéria-
Os nossos arquivos.
Pusemos em branco
A nossa memoria

[-]

Negro embranquecido
Pra sobreviver
(Branco enegrecido
Para gozacao)

Negro embranquecido,
Morto mansamente
Pela integragdol6®

166 “Quemamos de miedo/ -del miedo a la Historia-/ nuestros archivos./Pusimos en blanco/ nuestra
memoria [..] Negro emblanquecido/ para sobrevivir/(Blanco ennegrecido para gozar)/ Negro
emblanquecido,/muerto manzamente/ por la integracion”
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Lo que seria la Liturgia de la Palabra, se encuentra introducida en ambas misas por
la cuarta parte titulada “Aleluia”, que constituye de por si un rito o un acto con el que
la asamblea de los fieles acoge y saluda al Sefior que les va a hablar en el Evangelio, y
profesa su fe con el canto. En el caso de la MTSM se celebra la llegada de la palabra del
Evangelio como emblema de comunién de todas las culturas de América y como
presencia de Dios en la historia de los hombres. De la misma manera, en la MDQ el
anuncio de la palabra del Evangelio recibe los atributos de la Liberacion, del Amor, de
la Verdad, de la Vida; por oposicién a la realidad que se le impone a la comunidad
afrobrasilena: el lucro, el miedo, el odio, la mentira, la promesa fingida y la muerte. Se
trata de la palabra de Jesus que combate la palabra del poder y que anuncia la “nueva
liberacion”.

A continuacién, ambas misas presentan la Liturgia de la Eucaristia a partir de la
parte titulada “Ofertorio”. En la MTSM el mismo sujeto colectivo que dialogaba con
América Amerindia, toma la palabra y ofrenda a Dios con sus propias manos, como
emblemas vindicativos del trabajo humano y herederos de la madre naturaleza, la
memoria y la historia de un pasado marcado por la violencia esclavista, por el saqueo
colonial y el sufrimiento silencioso y pasivo. Las manos se yerguen en la ofrenda como

simbolo de reclamo, una ofrenda que abandona la pasividad del silencio impuesto:

Erguemos em nossas maos

A memoria dos séculos,

Recolhemos no sangue do vinho

A historia de um tempo de escraviddo!¢7.

Del mismo modo, la ofrenda de la comunidad afrobrasilefia son los productos de su
trabajo y de su cultura. El sujeto colectivo ofrece mientras Dios recibe. Esta divinidad
es tanto el Dios cristiano como Olorum, dios supremo de la religion africana yoruba, al
igual que Tupa en la MTSM. En las manos como emblemas del trabajo fisico, las
ofrendas se pueden agrupar en tres clases. En un primer momento, se ofrecen los

frutos del trabajo marcados por la explotacidn esclavista: el oro del maiz, la sangre de

167 “Erguimos en nuestras manos,/la memoria de los siglos,/recogemos en la sangre del vino/ la historia
de un tiempo de esclavitud”
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la cafa, el llanto del vino, el pan compartido por los pobres libertos. Pero también
ofrendan los frutos de ese trabajo inscriptos en el cuerpo: la miel del sudor, la danza
de la vida en los ojos, el Amor en el pecho; a la vez que las consecuencias de esa
explotacion: la droga y el alcohol como refugios. En un segundo momento, y en ese
mismo cuerpo, ofrecen inscriptos el vinculo de su cultura con la tierra y la naturaleza.
Por ultimo, esas mismas manos que se convierten en los brazos que labraron la
América para la cultura blanca, ofrecen los frutos de la resistencia africana. Primero la
resistencia cultural como la musica, los ritmos africanos y la religion popular; y
finalmente la resistencia politica que encuentra en la cabeza del lider quilombola
Zumbi, su maxima expresion, manifestando la Liberacién futura como cuarta y dltima

ofrenda:

Recebe, senhor

A cabeza cortada
Do Negro Zumbi,
Guerreiro do povo,
Irmdo dos rebeldes
Nascidos aqui,

Do fundo das veias,
Do fundo da raca,

O pranto dos negros,
Acolhe Senhor!168

Posteriormente se producen las plegarias que acompanan las ofrendas. En ambas
misas el “Rito da Paz” propone la distincién entre una paz antigua y una paz presente.
En la MDQ se distingue entre la paz concedida con la Ley Aurea que abolié la
esclavitud en Brasil, como paz “cedida” y que encubre formas modernas de opresion, y

la paz conquistada que vendra, como utopia futual6:

168 “Recibe, sefior/la cabeza cortada/ del Negro Zumbi,/guerrero del pueblo/hermano de los
rebeldes/nacidos aqui,/del fondo de las venas,/del fondo de la raza,/el llanto de los negros/ jRecibe
Senor!

169Aqui también se repite el estribillo “Sarava, A-i-é, Aba!”. Sarava es una salutaciéon del umbanda
traducida como “salve!”, una declaracion de suerte; “Aié” proviene del yoruba y quiere decir “Mundo
visible o terrenal” y finalmente, “Aba”, también del yoruba, significa “esperanza”. En este sentido, el
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Vai ser abolida

A paz da Abolicao

Que agora temos.

E contra a paz cedida,

A Paz conquistada teremos!!!170

Luego de las ofrendas prosigue la comunién que, como su titulo lo indica, es
entendida como unidad comunitaria que permite la resistencia. Esta continuidad que
entiende los actos de resistencia como presentes y constantes en la historia, se
observa a partir del uso de gerundios en la MDQ: bebiendo, comiendo, nutriendo; asi
como de la adjetivacion que acompafa al verbo “particion” (que se repite en la
segunda mitad del fragmento): diaria, constante, fraterna, arriesgada, segura. De esta
manera, en la unién y la fraternidad se realizan los valores del cristianismo primitivo
que niega el egoismo y la acumulacion en el acto del compartir; niega la libertad si no

hay desarrollo material ni afirmacion de la propia identidad; y mas aun, niega la

liberacion si hay temor a los riesgos que supone la resistencia.

Partilha arriscada de vir a perder
Porque ndo é livre quem teme morrer

Partilha segura de Libertacao
Que o Cristo partilha a Resurreicao.
Ara ware kosi mi fara... 171

En la MDQ la comunién es acompafianada por la novena parte titulada “Ladainha”,
que invoca a los martires de la resistencia afrobrasilefia paralelamente al gran martir

Jesuscristo. La ladainha es una letania, es decir, una serie de alabanzas y suplicas

ordenadas, repetidas y concordes entre si, que las iglesias cristianas utilizan para

estribillo exhorta a la esperanza terrena que se realizara sobre la base de la paz en términos de
liberacion econémica y cultural
170“Va a ser abolida/la paz de la Abolicién/que ahora tenemos./Y cotra la paz cedida,/la paz

conquistada tendremos!!!”

“« e . u . ui . . u
171%Particién arriesgada de perder/porque no es libre ien teme morir/ Particién segura de
liberacion/que Cristo comparte la Resurreccion/Ara ware kKosi mi fara...”
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rogar a Dios, a la Virgen Maria o a los santos. En este caso, la Ladainha se centra en la
construccion de una “Memoria subversiva” que, en forma paralela al martirio y
resurreccion de Jesus, presenta una reconstruccion de la memoria de la resistencia de
la comunidad afrobrasilefia a partir de sus diversos martires.

Encabeza esta Ladainha la mitica figura del martir Zumbi dos Palmares “Patriarca
martir de todos los quilombos de ayer, de hoy, de mafiana”. Luego lo siguen todos
aquellos vinculados con el movimiento abolicionista y las revueltas sociales del siglo
XIX en Brasil (Francisco José do Nascimento, Joao Candido, Pedro Ivo, Angelim dos
cabanos, Jose do Patrocinio). Posteriormente se reivindica a los martires involucrados
en las luchas por la independencia africana (Lumumba, Amilcar Cabral) y por la lucha
de los derechos civiles en Estados Unidos (James Meredith y Martin Luther King).
También se reivindica a las figuras femeninas como la congolefia Beatriz Kimpa Vita
“banderas en llamas de las negras-corage, y todas las madres-negras arrancadas de la
piedra muerta para las luchas de la vida!”. Luego, se evoca a aquellos afroamericanos
vinculados con las manifestaciones artisticas negras (Santeiro Aleijadinho y Solano
Trinidade en Brasil, Louis Armstrong en EEUU), asi como Santo Dias, obrero vinculado
con el movimiendo de trabajadores cristianos en los afios sesenta en San Pablo. Para
culminar con una lista de santos cristianos que representan los intereses de la cultura
afrobrasilefia.

Luego de lovar a los martires de la resistencia afrodescendiente, la misa se encarga
de apelar a la Madre del libertador. La décima parte se titula “Louvacao a Mariama” y
pone en escena el canto a la Madre del Creador desde la perspectiva de la madre de los
pobres, al ser identificada con Nuestra sefiora de aparecida, la virgen mulata patrona

de Brasil:

Canta sobre o morro tua profecia,
Que derruba os ricos e os grandes, Maria.

Ergue os submetidos, marca os renegados.
Samba na alegria de pés congregados.

Encoraja os gritos, ascende os olhares,

243


http://es.wikipedia.org/wiki/Dios
http://es.wikipedia.org/wiki/Mar%C3%ADa_Sant%C3%ADsima
http://es.wikipedia.org/wiki/Santo

Ajunta os escravos em novos Palmares172.

La construccién de uma memoria de los subalternos se repite en la MTSM. La
segunda parte titulada “Compromisso Final” presenta la historia de opresién que guia
al pueblo de América hacia la resurreccion, hacia la tierra prometida. Esta direccién se
ve trazada por el estribillo que se intercala entre las estrofas: “Memoria, Remorso,
Compromiso” (memoria, remordimiento, compromiso), es decir, la memoria entenida
como ejemplarizante para una transformacién futura. En primer lugar entonces se
reconstruye la historia desde la 6ptica de los subalternos. Las primeras estrofas
enumeran instancias de violencia que marcaron la historia de América: los imperios
destruidos, los recursos saqueados, la esclavizaciéon de sus habitantes, la Iglesia
complice. Mientras que la segunda mitad invoca a Maria, la virgen indigena de los
pobres, para que resucite el pasado de resistencia americano que se encarna en una
serie de figuras que articulan una genealogia de “patriarcas, profetas y martires de la
causa indigena”. Estas figuras son Montezuma, Atau Walpa, Tupac Amaru, Sepé
Tiaraju; luego religiosos como Bartolomé de las Casas y finalmente los sacerdotes que
fueron asesinados durante la dictadura militar brasilefia, algunos colegas de
Casaldaliga, y que por ello son llamados por sus nombres de pila: Roque, Joao, Afonso,

Rodolfo, Simao Bororo, Joao Bosco.

Unidos na Memdria

Da Pdscoa do Senhor

Voltamos para a Historia

Com um dever major.

Unidos na memoria

Da Antiga Escravidao

Juramos a Vitoria na nova Servidaol73.

El cierre con la idea de compromiso por la liberacién se repite en la MDQ. La ultima

parte obra como clausura, o como verdadera misa. Bajo el titulo “Marcha final (de

172 “Canta sobre la montafia tu profecia,/ que derrumba a los ricos y a los grandes, Maria/ Yergue a los
sometidos, marca a los renegados./Samba en la alegria de pies congregados./ Brinda coraje a los gritos,
enciende las miradas,/ une a los esclavos en nuevos Palmares”

173 “Unidos en la memoria/ de la Pascua del Sefior/Volvemos para la Historia/con un deber mayor./
Unidos en la memoria de la Antigua Esclavitud/Juramos la Victoria en la nueva Servidumbre”
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Banzo e de esperanca)” el texto anuncia el Banzol!’#no como concepto usado
negativamente por lo blancos para pensar las problematicas del desarraigo del
esclavo en nuevas tierras, sino como forma de resistencia. El Banzo entendido como
nostalgia por la cultura perdida asume una connotacién prospectiva que proyecta el
pasado en la utopia futura: Tierra Prometida, Aruanda o Nuevo Palmares. Pero en esta
misa, al ser posterior a la MTSM, la causa de la comunidad afrobrasilefia se extiende a

la liberacion de todos los oprimidos de la tierra.

Os Negros da Africa,

Os afros de América,

Os negros do mundo,

Na alianga com todos os pobres da Terra.

Este sujeto colectivo, que vino expresandose a lo largo de la misa, se define como
pueblo pobre y se identifica con el Indio como otro de los sectores oprimidos. Pero no

se trata de un sujeto pasivo que espera la salvacion, sino de un actor consciente y

activo:

Seremos Zumbis, construtores
Dos novos quilombos queridos.

Esta utopia, el Nuevo Quilombo o la Tierra sin Males, se realizara en la historia a
través de una reforma agraria que permita al hombre volver a relacionarse con los
frutos de su trabajo; luego a partir de la Iglesia vuelta al pueblo, y como consecuencia,

a partir del reinado de la hermandad, la igualdad y la dignidad humanas.

174 Banzo era el sentimento de melancolia en relacion a la tierra natal y de rechazo a la privacién de la
libertad practicada por la poblacién negra en Brasil en la época de la didspora africana. Fue también
una practica comun de resistencia a la esclavitud. La practica del Banzo era una forma de protesta
caracterizada como uma huelga de hambre, que se complementaba a veces con otras formas de
resistencia tales como el suicidio, el aborto, el infanticidio, fugas individuales o colectivas y la formacién
de Quilombos. Actualmente en los estados de la region norte de Brasil, el concepto de Banzo es
utilizado de forma irénica para designar una melancolia injustificada.
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Una espera esperanzada

La obra poética de Casaldaliga no propone una poesia religiosa que apela al
misticismo (la poesia religiosa supone incluir motivos de santos y temas del
catolicismo popular como elementos de evocaciéon regionalista. Por oposicién, la
poesia mistica supone la busqueda de la unidad a través de la fusién del alma con la
divinidad), sino que evoluciona hacia una toma de posicién social, un compromiso
activo. Su estilo funda una estética de la liberacién (inclusive en la propia eleccién
formal de sus poemas) en el sentido de una poesia en movimiento prospectivo, pues el
gran tema que aborda es el Tiempo. En tres planos temporales -Pasado, Presente y
Futuro-, se articula toda su imagineria poética (formalmente a través de los recursos
del paralelismo, la antitesis y la analogia), ya que en estos se subsumen otras
tematicas secundarias como lo femenino y la imagen de Maria, lo autobiografico y
experiencial vinculados con una concepcidn de la palabra con funcién profética, la
representacion del hombre local oprimido en tanto héroe colectivo, la naturaleza
vinculada estrechamente con lo femenino como Reino y la critica al Capitalismo como
Anti-Reino.

Decir que la temporalidad es el gran tema de Casladaliga es plantear que hay en su
obra una preocupaciéon por el origen y la identidad (historia), que en el capitulo
anterior se vinculaba con su preocuapcién por la Tierra. En este sentido, la inquietud
por el origen supone una reflexiéon sobre el pasado como plano temporal cuyo valor
memorialistico se proyecta en el resente, entendido como palabra-grito y movimiento.
Este presente de movimiento permite conformar una identidad que implica un gesto
futuro de liberacion, es decir, la apelacion a un tiempo mitico (Reino) que se construye
desde el grito-movimiento pero que se vive en el presente en la forma de la no-
palabra, del silencio, de la espera como Esperanza. Por eso la Madre y la Tierra son la
obsesion del poeta, pues son origen y destino; de ellas se viene y hacia ellas “marcha”
esta poesia militante, que hace marchar a la historia y a la humanidad junto con ella.
Se trata de una palabra que es militante en la medida en que no es solo espiritual sino

material tal como lo propone Casaldaliga en su nueva concepcién de espiritualidad.
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Por esto, la utilizacidn del género misa es clave en su poética pues en ella se resume
la historicidad de su pensamiento: el pasado como memoria subversiva, el presente
como resistencia y el futuro como liberacién. Ambas misas refuncionalizan el valor
pedagogico de la estructura litirgica tradicional a favor de la “opcion preferencial por
los pobres”; es decir, si la misa tradicional detenta un valor pedagogico que sefiala la
continuidad del proyecto salvifico de Jests en la historia, la utilizacion que hace
Casaldaliga de dicha estrutura, exhortada por las voces de los “sin voz”, representa el
gesto politico que se propuso la TdL: la vuelta a la prédica primitiva cristiana y una
sagaz critica a la complicidad de la Iglesia en dicha marginalizacién. La recuperacion
del pasado, entendido en las misas como muerte y opresién socio-econémica y
cultural tanto de la comunidad indigena como de la afrobrasilefia, permite delinear la
identidad comunitaria de ambos sujetos colectivos a partir de la denuncia de la
violencia como rasgo distintivo. Es decir, no pueden desvincular su identidad
comunitaria del gesto de violencia que representd la entrada al mundo capitalista.
Frente a esto, el presente es de lucha, compromiso y esperanza, contra el olvido como
gran pecado, que se proyecta hacia un tiempo futuro, utdpico, que recuperara la

armonia originaria, precapitalista, del hombre con la tierra y los frutos de su trabajo.
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Capitulo 6

Frei Betto: Ecce Hommo, el relato del Hijo del Hombre

Solo los cristianos que aceptan salir de la “pureza platénica” y
“mancharse las manos” con la ruda tarea de la liberacion de los hombres,
comienzan a entender lo que significa la “encarnacién de Dios”

RUBEN DRI

Si tal como senala el te6logo brasilefio Leonardo Boff, toda escritura de una vida de
Jesus parte de una empresa personal, es valido sostener que la novela que Frei Betto
escribe sobre la vida de Jesus, asi como varios de sus relatos infantiles y manuales de
catecismo popular en los que aborda motivos del universo religiosos cristiano, forman
parte del proyecto politico e intelectual en el cual se inscribe: la perspectiva de la
teologia de la liberacién y su rol como militante en los circulos biblicos y en las CEBS.
En el presente capitulo, se lee en contrapunto dicha produccién literaria de Betto
teniendo en cuenta su perspectiva antropolégica, utépica y otropraxistica y se plantea
que la figura que presenta de Jesus y de los motivos biblicos tradicionales responden a
una particular mirada historicista que entiende a la memoria-testimonio como
constructora de un tipo de relato que interpela politicamente, y por lo tanto,
pedagbégicamente, al destinatario original de la prédica cristiana: al pobre, el
oprimido, como verdaderos protagonistas de la historia. En este sentido, Betto se vale
del discurso literario para vehiculizar un mensaje que considera atemporal,
humanista y que debe conducir a la formacién de Hombres Nuevos, tal como Jesus, en

términos de una Revolucién verdaderamente cultural.

Literatura, religion y pedagogia

La relacion entre la ficcidn literaria y los elementos propios del universo religioso
cristiano entendidos desde la dptica de la Teologia de la Liberacién se cruzan para

Betto de manera casi natural, en la medida en que la propia Biblia hace uso de
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estructuras literarias al tratarse del relato de la memoria de un pueblo, el judio. Por
otro lado, porque es la unica fuente de conocimiento que se tiene de la figura de Jesus,
y por tanto, es un medio a través del cual lo literario, lo puramente narrativo, asume
caracter de documento historico:

“Por la literatura el verbo se hace carne. A pesar de que la musica es, en mi
opinidn, la mas sublime de las artes, la literatura es la mas sagrada. Dios la
eligi6 para, a través de ella, revelarse a nosotros. Eligi6 una lengua, la
semitica, y un género préximo a la ficcion, pues en toda la Biblia no hay una
sola clase de teologia, un ensayo doctrinal, un texto conceptual. Toda ella es
una narracion pictoérica: se ve lo que se lee. Los libros biblicos retinen una
sucesion de hechos histdéricos y alegoricos (parabolas, metaforas, aforismos),
entremezclados de genealogias, axiomas, proverbios, poemas (Cantar de los
Cantares y Salmos) y detalles técnicos y ornamentales (la construccion del
Templo segin 2 Crénicas).” (Betto, 2009:s/p).

Asimismo, la perspectiva literaria que se va a poner en evidencia en la obra de
Betto entiende el mensaje biblico como historico, motivo por el cual se observa en sus
propias construcciones ficcionales una vehemente reivindicacién de esa caracteristica
historica y del hombre como protagonista y producto ineludible de dicho proceso:

“Como sugiere Herbert Schneidau, la Biblia puede ser considerada “prosa de
ficcion historizada”. Historizada porque se aleja del universo de las leyendas
y de los mitos, a pesar de que haya materia prima legendaria subyacente al
Génesis en el relato sobre David, en la saga de Job y en parte de los Libros de
los Reyes. Los autores biblicos se apartaron deliberadamente del género
épico (Homero y Virgilio), lo que se explica por el rechazo del politeismo. Lo
que impregna el escrito biblico es el sentido de historicidad. Esta rompe con
la circularidad del mundo mitolégico y nos presenta a un Dios que tiene
historia: Yavé, el Dios de Abrahan, Isaac y Jacob. En ella la historicidad se
hace presente en la descripcion de los cinco primeros dias de la Creacion,
antes del surgimiento del que llegaria a ser considerado el protagonista del
proceso historico: el ser humano” (Betto, 2009:s/p).

La lectura que Betto lleva a cabo del universo religioso cristiano puede definirse en
consecuencia desde dos aristas: la perspectiva histdrica y la pictorica, como él mismo
define a la Biblia. Histérica porque la obra de Betto recupera la mirada, propia de la
TdL, en torno a la historicidad de la prédica cristiana pensada desde el presente de
escritura; de ahi la importancia atribuida a la memoria. En segundo lugar, por

perspectiva pictérica se entiende que tanto en la Biblia como en la literatura de Betto
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“se ve lo que se lee”, es decir, no se propone una conceptualizacién ni una doctrina
literaria ni teoldgica aunque ciertamente la literatura se haga eco de las propias
reflexiones teoldgicas de su autor. Esto supone una teoria de la recepcién basada en
una lectura contextual y simbdlica, ya que su proyecto literario esta fuertemente
basado en la propuesta pedagdgica presente en los circulos biblicos creada por Carlos
Mesters17>y las practicas pastorales, que adaptan la teologia al sistema popular de
significados.

Esto es asi porque para Mesters la Biblia constituye la memoria e historia de un
pueblo oprimido, por ello estd escrito en relatos y no en forma de programas o
consignas: “Se puede decir que la mayor parte de la Biblia nacié de la preocupacion de
no olvidar la historia, las raices del pueblo, y de contarla en el culto. La Biblia, en su
todo, era la memoria colectiva en donde el pueblo encontraba su razén de ser, su
identidad, su raiz que era y es Yavé, Dios presente en la historia” (Mesters, 1986). En
este sentido, la propuesta tanto de Betto como de Mesters es simplificar el mensaje
biblico complejizado por la teologia tradicional al reinscribirlo en su contexto; en la
medida en que se trata de un relato histérico vinculado con la expresion de la
memoria popular. Por tanto, se busca volverlo accesible a los sectores populares para
los cuales y por los cuales fue creado dicho mensaje.

Esta influencia se debe a que la Biblia propuesta por Carlos Mesters, que se
difundio en las CEBs, parti6 de la idea de que la inica manera de aprehender el texto
biblico era teniendo en cuenta su historicidad, es decir, el pasado en el cual se produjo
y el presente desde el cual se lee. En este sentido, Mesters propuso partir de un
paradigma en el que se entendia la continuidad histérica del proyecto de Jesus, y no
como mensaje anacronico o caduco: “Por eso, quien lee y estudia la Biblia, pero no
mira la realidad del pueblo de ayer y de hoy, es infiel a la Palabra de Dios y no imita a

Jesucristo” (1986). El pronombre indefinido “un” presente en el titulo, pone en escena

175 El holandés carmelita Carlos Mesters se trasladé a Brasil en 1949. A partir de los afios sesenta
comenzo a trabajar en los circulos biblicos en donde creé una metodologia basada en la articulacién de
la Palabra de Dios con la vida y la realidad. Realizd, por lo tanto, una lectura sociolégica de la Biblia que
destacé su caracter profético. (VER CAPITULO 3)

Ver: MESTERS, Carlos. Circulos Biblicos. Petrépolis: Vozes, 1973. Traducciones al castellano todas
realizadas por la editorial Verbo Divino: La formacién del Pueblo de Dios (1997); Lectura orante de la
Biblia (1977); Lectura profética de la historia (1999); Seguir a Jests: Los evangelios (2000); Sabiduria y
poesia del pueblo de Dios (2001).
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la relatividad que asume la lectura de la Biblia en funcion del presente desde el cual se
la interpreta. Escrito de forma muy didactica, Mesters propuso en Un proyecto de Dios,
el paralelismo entre la historia del pueblo judio y la historia actual de los marginados
a los cuales interpel6 como destinatarios de su relato:

“No era una raza. Era gente marginada, perdida, desligada de sus
tradiciones, venida de diversas razas, pueblos y tribus. Lo que unia al
pueblo no era la raza, ni la sangre, sino mas bien la opresidn, el deseo
de tener una tierra que fuese suya y la voluntad de tener una vida
mas digna. De esa mezcla de gente pisada y marginada nace un pueblo,
el Pueblo de Dios, cuya historia es narrada en la Biblia. ;Cémo sucedié
esto?” (Mesters, 1986).

Mesters sefial6 que la Biblia representa la historia de un pueblo oprimido, cuyo
protagonista es un personaje colectivo, y entendié a Jesis como el realizador, en el
Nuevo Testamento, de la historia y salvacion de dicho pueblo, pero sin ser el
verdadero protagonista del relato. En esta linea de analisis, Jesus es concebido como el
paradigma de este gran sujeto oprimido que fue el pueblo judio, y es a través de su
historia que puede entenderse la historia de toda una comunidad y de todo hombre
marginado pero capacitado para amar al préjimo.

En una entrevista realizada para la presente investigacion, Betto sostiene que su
mirada en torno a la figura de Jesis no se modific6 a lo largo de su trayectoria
intelectual:

“E a mesma visdo que recebi dos frades dominicanos como militante
estudantil na década de 1960. Apenas ela se aprimorou, gracas a
experiéncia de vida, ao trabalho pastoral com os pobres e aos estudos
biblicos. Minha mirada diferente deriva de CEBs e de Carlos Mesters.
Na verdade, nao diferente da que eu tinha na JEC, e sim mais
aprofundada. Jesus me ensinou a ter Deus como caso de Amor” (Betto
en entrevista, 2013)176,

La lectura popular y en contexto de los motivos biblicos y el objetivo pedagégico

que aproxima estos relatos a los sectores populares, son los rasgos que distinguen la

176 “Es la misma vision que recibi de los hermanos dominicos como militante estudiantil en la década de
1960. Apenas se perfecciond, gracias a la experiencia de vida, al trabajo pastoral con los pobres y a los
estudios biblicos. Mi mirada diferente deriva de las CEBs y de Carlos Mesters. La verdad, no es diferente
de aquella que tenia en la JEC, pero si mas profunda. Jesis me ensefié a tener a Dios como caso de
Amor.”
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lectura realizada por Betto, quien se funda en el concepto de Amor como Ley suprema
que recupera también de la cosmovision de Teilhard de Chardin. Si bien es la
literatura la que permite a través del lenguaje representar el mensaje cristiano desde
una perspectiva otra que escape al dogmatismo intelectual y se vuelva mas popular,
también permite algo que el lenguaje teoldgico no permitiria, y es poner en evidencia
la imposibilidad o el caracter polisémico del lenguaje. En especial cuando se trata de
representar la experiencia divina: “Y aunque el propio mistico pudiera hacerlo, como
en los casos de Plotino, del Maestro Eckart y de Charles de Foucauld, llega un
momento en que la experiencia de Dios excede los limites de la palabra. Es inefable”
(Betto, 2009).

A partir de la influencia de Carlos Mesters y de su propia formacién militante, Betto
escribe una serie de manuales de catolicismo popular y una serie de libros
infantiles177 antes de escribir una novela basada en la vida de Jesus. Entre estos y su
literatura para adultos se pueden observar semejanzas en su perspectiva y
tratamiento de motivos religiosos, en especial de la figura de Jesus, asi como el
caracter pedagdégico explicito de su literatura. Es licito realizar este cruce analitico en

la medida en que para el propio Betto:

177 En los libros dedicados a nifios y jovenes, Betto aborda problematicas actuales que afectan a la
sociedad en su conjunto, en particular tematicas religiosas desde la perspectiva presente. Por ello a los
fines del presente capitulo cabe mencionar: Talita abre as portas dos evangelhos (1998), una
introduccion ficticia a los cuatro evangelios; A noite em que jesus nasceu (1998), versién actualizada del
episodio de nacimiento de Jestus segtn el Evangelio de Lucas (2, 1-7); A mula de Balaao (2001), lectura
actualizada del relato biblico acerca de como Dios se manifest6 al profeta Balaao a través de su mula; Os
dois irmdos (2001), lectura actualizada de la parabola del Hijo Prddigo; y A mulher samaritana (2001),
lectura actualizada del encuentro de Jests con la mujer samaritana en el pozo de Jacé.

Ahora bien, otros libros abordan la mirada de la TdL propia de Betto, de manera mas tangencial. Cabe
destacar el relato Natal, a ameagca de um menino pobre (1978); A menina e o elefante (1990), que narra
la relacién de una nifia con su mascota, un elefante llamado Afranio. Se trata de un texto que aborda la
problematica de las diferencias, la discriminacién y el derecho a la singularidad; Uala, 0 Amor (1991)
que narra las consecuencias que ha tenido para la poblacién indigena el saqueo de sus tierras con la
llegada del “desarrollo”, tal vez uno de los pocos cuentos de Betto que aborda a la comunidad indigena;
Alucinado som de Tuba (1993), relato que aborda el mundo de los sectores marginados, de las familias
que viven en las calles; y el cuento “Veneranda” publicado en O decdlogo. Dez mandamentos, dez
historias (2000) que expone una vision critica de la religién vivida en términos de fetichismo y
supersticion como la forma que asume la religidn catélica bajo el capitalismo. De esta manera, prima lo
ritual y cultos vacios por sobre los verdaderos valores de Amor al préjimo. Por dltimo, cabe destacar el
relato Maricota e o mundo das letras (2009) que narra la relaciéon de una nifia con el alfabeto y la
capacidad ludica y cognitiva que permite la escritura, tema que Betto aborda en varios de sus textos
para adultos.
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“Existe literatura. Punto. No me agrada la adjetivacién de literatura
“infantil” o “juvenil”. ALICIA EN EL PAIS DE LAS MARAVILLAS ;es
para adultos o para nifios? Es para todos, como cualquier libro
aparentemente dedicado a la infancia [...] Los libros influyen mucho
en nuestra formacion, sobre todo en la adolescencia, cuando
comenzamos a elaborar nuestra visiéon del mundo. [...]. Es muy
importante tocar temas polémicos con los nifios, tales como la
muerte, sexualidad, crimen, corrupcidn, etc. Pero eso debe hacerse
con pedagogia, de modo que no se infundan prejuicios, miedo o
culpa.” (Betto en entrevista, 2013).

En el afio 1991 comienza a editar una serie de manuales bajo el titulo Catolicismo
Popular, de los cuales se editaron cuatro volumenes: A proposta de Jesus (Vol. 1); A
comunidade de Fe (Vol. II); Militantes do Reino (Vol. IlI) y Viver em comunhdo do amor
(Vol. IV). Pensados para ser leidos de forma independiente, en la presentacién de
estos manuales se resume el proyecto literario de Frei Betto que conjuga la
perspectiva de la TdL junto con elementos propios del modelo popular de educacién:

“Uma introducdo a fé e a vida cristas que estivesse ao alcance de escolas e
pardquias, de Comunidades Eclesiais de Base e pastorais populares, de
jovens e adultos. Para preencher essa lacuna, escrevemos este Catecismo em
linguagem simples. O texto foi elaborado a luz da Teologia da libertagdo [...]
Utilizamos também os principios metodolégicos da educacdo popular. Assim,
este texto ndo pretende simplesmente ensinar verdades de fé a serem retidas
na cabecga, mas estimular uma vivencia crista que brota do coragao aberto a
proposta libertadora de Deus em Jesus Cristo [...] De preferencia, o texto deve
ser sempre lido e refletido em grupos, comunidades ou equipes. E um outro
texto deve estar a mdo: a Biblia, para ser consultada e meditada. Assim,
acreditamos que os leitores encontrarao aqui uma concepgao crista que, de
fato, significa Boa Nova. O Deuz-juiz, o Deus- Vingador, O Deus-Policia que
andaram circulando por antigos manuais catequéticos ndo encontram lugar
aqui. Buscamos em Jesus o Unico Deus da nossa fé: o Deus Amor que tem o
rosto dos pobres e é mais intimo a nés do que nds a nés mesmos” (Betto,
1994:6-7)178,

178“Una introduccién a la fe y a la vida Cristiana que estuviese al alcance de escuelas y parroquias, de
comunidades Eclesiales de Base y pastorales populares, de jovenes y adultos. Para llenar esa laguna,
escribimos Catecismo en lenguaje simple. El texto fue elaborado a la luz de la Teologia de la Liberacion
[...] Utilizamos también los principios metodoldgicos de la educaciéon popular. Asi, este texto no
pretende simplemente enseflar verdades de fe que sean retenidas en la cabeza, sino estimular una
vivencia cristiana que brote del corazén abierto a la propuesta libertadora de Dios en Jesus Cristo [...]
De preferencia, el texto debe ser siempre leido y reflexionado en grupos, comunidades o equipos. Y otro
texto debe estar a mano: la Biblia, para ser consultada y meditada. Asi, creemos que los lectores
encontraran aqui una concepcion cristiana, que de hecho, significa Buena Nueva. El Dios-juez, el Dios-
Vengador, el Dios-Policia que estuvo circulando por antiguos manuales de catequesis no encuentra
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Jesus para la Teologia de la Liberacion: Una revolucién cultural

Como se desarrolld en capitulos anteriores, la TdL desenvolvio el sentido particular
historico-libertador del Evangelio en la totalidad de los temas teoldgicos. Se traté de
una teologia integral con el énfasis puesto en la liberacidon historica: “Entre los
grandes pilares de la cultura contemporanea, abrazaron el tiempo como historia tres
judios: Jesus, Marx y Freud. Jesus veia el tiempo historico como la construcciéon del
Reino de Dios y traz6 un arco entre el Principio, el Paraiso, y el fin, la escatologia, el
Apocalipsis. Gracias a esa herencia judaica, la visién cristiana imprime historicidad al
tiempo” (Betto, 2006: 267). La linealidad o historicidad de la perspectiva cristiana que
permite poner en paralelo episodios de la historia humana como actos de opresion-
liberacion, es la que lleva a Betto a entender a Jesds como Dios encarnado, como
hombre entre los hombres y como un tipo especial de hombre: aquel perseguido por
el poder. Por lo tanto se asimila é]l mismo a la practica de Jesus al describirlo como
militante de izquierda: “Todos nosotros, cristianos, somos ineluctablemente
discipulos de un prisionero politico. Aunque en la consciencia de Jesus hubiese apenas
motivaciones religiosas, su alianza con los oprimidos, su proyecto de vida para todos,
tuvieron implicancias politicas” (Betto, 2006: 287)179.

Ahora bien, esta mirada en torno al proyecto de Jesus entendido como proyecto
politico de liberacién en la historia se vincula con el eje central de la Teologia de la
Liberacién:

“A TdL esta profundamente marcada pela viragem cristolégica em que se
atribui cada vez mais importancia ao Jesus historico. Em termos da

lugar aqui. Buscamos en Jesus, unico Dios de nuestra Fe: el Dios Amor que tiene el rostro de los pobres
y es mas intimo de nosotros que nosotros mismos.”

179 E] libro La Mosca azul. Reflexiones sobre el poder es interesante para entender la mirada de Betto
sobre el poder. Se trata de sus memorias en torno a la evolucion y llegada al poder del PT. Un balance
critico a partir de su experiencia como asesor especial del presidente Luis Ignacio “Lula” da Silva entre
los afios 2003 y 2004. La formacion del PT, el gobierno de Lula y le relacién con el poder como
categoria de andlisis percibida desde diversos marcos teéricos: Gramsci, Weber, Marx, Platon,
Maquiavelo, Montesquieu: “El auténtico militante —como Jesus, Gandhi, Che Guevara- es un servidor
dispuesto a dar la vida para que otros tengan vida [...] Un militante de izquierda jamdas negocia el
derecho de los pobres y sabe aprender con ellos. Defiende siempre al oprimido, aunque aparente no
tener razén” (Betto, 2006: 150) ; “Aceptar que la mistica nada tiene que ver con la politica seria
desencarnar a Jesus de la historia y afirmar que las cosas de Dios no sirven para este mundo que él cre6
[...] La comunién con el Padre se manifiesta en la unién con el pueblo libre de sefiales de muerte”
(Betto, 2006: 297).
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cristologia classica, pode-se dizer que a TdL se filia antes a corrente
antioquena. Volta-se fortemente para o Jesus palestinense, ndo como a
exegese nem como a teologia liberal, a busca da imagem mais préxima do
homem Jesus, que viveu nas terras da Palestina, mas em vista do seguimento
[..] E a0 querer dar um nome a esta viragem cristolégica da América Latina,
Leonardo Boff forja o sugestivo nome de Jesus Cristo Libertador. Antes de
tudo, a pessoa de Jesus é entendida em relacdo ao anuncio da novidade,
radicalidade e presenga do Reino. A ultimidade e a transcendéncia de Jesus se
compreendem desde o Reino de Deus. O Reino de Deus é entendido antes de
tudo como antncio da boa nova aos pobres, E a mensagem principal e
urgente da vida de Jesus. Num sentido global, o Reino de Deus é o préprio
poder de Deus atuando salvificamente na histéria, cuja realizacdo plena se
manifestara no final dos tempos pela vitdria definitiva sobre o mal, o pecado,
amorte” (Libanio, 1992: 162-3)180,

El abordaje de la historia y el obrar de Jesus asi como de ciertos motivos biblicos
que presenta Betto forman parte del disefio de una teologia praxisticia y una pastoral
popular que orienta la manera en que los cristianos deben actuar. Se produce una
relacion directa entre la accion humana y la accion de Jesus, y lo que unifica ambas
dimensiones es el rol central que adquiere el pobre como lugar de reflexién y accion
teoldgica. Por ello, en su libro Fidel y la Religion (1985) Betto sostiene que Jesus “le
habla a toda la gente, ricos y pobres, mas desde un lugar social especifico: desde el
lugar social de los intereses de los pobres. O sea, no es un discurso neutro,
universalista, abstracto, es un discurso que refleja los intereses de las capas oprimidas
de su tiempo” (Betto, 1986: 245).

En Brasil es sintomatico que el momento de instalacion definitiva de la TdL se haya

producido con la publicacién del libro de Boff, Jesucrito el Libertador (1972)181. Esto

180“La TdL estd profundamente marcada por un viraje cristoldgico que le atribuye cada vez mas
importancia al Jesus histérico. En términos de cristologia clasica, se puede decir que la TdL se vincula
con la corriente antioquena. Vuelve fuertemente al Jests palestinense, no como la exégesis o la teologia
tradicional, buscando la imagen mdas préoxima del hombre Jests que vivié en las tierras de Palestina;
sino con el fin de seguirlo [...] Y al querer darle un nombre a este viraje cristolégico en América Latina,
Leonardo Boff acufia el sugestivo nombre de Jests Cristo Libertador. Antes que todo, la persona de
Jesus es entendida a partir del anuncio de la novedad, radicalidad y presencia del Reino. La finalidad y
trascendencia de Jesus se entienden desde el Reino de Dios. El Reino de Dios se entiende, en primer
lugar, como el anuncio de la Buena Nueva a los pobres. Es el mensaje principal y urgente de la vida de
Jests. En un sentido global, el Reino de Dios es el propio poder de Dios actuando salvificamente en la
historia, cuya realizacién plena se manifestara en el final de los tiempos a partir de la victoria definitiva
sobre el mal, el pecado, la muerte”.

181 “Yo, para burlar los rganos de control y represion de los militares, publicaba cada mes del afio 1971
un articulo en una revista para religiosas ‘Sponsa Christi’ (Esposa de Cristo) con el titulo: Jesucristo
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sefiala una teologia centrada en la figura y el mensaje de Jesucristo, es decir, esa fusion
que se realizé entre el hombre historico Jesus de Nazaret y el Cristo creado por la
teologia cristiana a partir del impacto recibido por la cultura helénica. El libro de Boff
sefial6 que los Evangelios son una descripcion teoldgica, una interpretacion de los
hechos realizada por las comunidades primitivas, y no una descripcion objetiva de la
vida de Jesus de Nazaret: “los actuales evangelios no son biografias de Jesus, sino
martyria, es decir, testimonios de fe acerca de la vida, la muerte y la resurreccion de
Jesus” (Boff, 1987:51). En este sentido, Boff se vincula con el planteo de Mesters para
quien la Biblia consiste en la memoria de una comunidad, por lo que testimonio y
memoria entran en juego en la construccion de este tipo de relatos religiosos.

Tal es asi que cada evangelista ha tenido su propia mirada en torno a Jesus. Para
Marcos se traté del gran liberador, el triunfador sobre la muerte, por eso no relata
parabolas sino actos y milagros. Por su parte, Mateo construy6 a un Jesus como Nuevo
Moisés, es decir, como el nuevo Mesias; mientras que para Lucas se traté del
Liberador de los pobres, el hombre revelado. Para Juan, Jesus fue el Hijo de Dios, una
figura que se mueve en la esfera de lo divino, el Cristo de la Fe; y finalmente para
Pablo, al no haber conocido a Dios, se traté6 de anunciar al Jesus resucitado como
paradigma de la nueva humanidad.

Esta perspectiva testimonial se acentda en los relatos de Betto, especificamente en
el relato infantil Talita abre as portas dos evangelhos (1998), donde hace una
introduccion ficticia a los cuatro Evangelios a partir del encuentro de dos personajes
como excusa para que uno de ellos, la mujer llamada Talita, ilumine y ensefie a otro,
Tunico. Esto pone en evidencia principalmente que para Betto el aprendizaje se

produce de forma colectiva, a partir del encuentro con un “otro” y vinculado con las

Liberador. En marzo de 1972 reuni los articulos y arriesgué su publicacién en forma de libro. Tuve que
esconderme durante dos semanas, pues la policia politica me buscaba. Las palabras "liberaciéon” y
"libertador” habian sido desterradas del lenguaje colectivo y no podian usarse publicamente. Costé
mucho trabajo al abogado de la Editora Vozes, quien fuera soldado de las fuerzas brasilefias que
combatieron en Italia al nazi-fascismo, poder convencer a los agentes represivos del régimen, que mi
obra era un libro de teologia, con muchos rodapiés y citas de autores alemanes, que no amenazaba al
Estado de Seguridad Nacional.” (BOFF, Leonardo en “Cuarenta afios de Jesucristo Libertador”. Revista
Adital, 8 de octubre de 2012. Disponible en linea:
http://site.adital.com.br/site/noticia.php?lang=ES&cod=71093&grv=N)
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inquietudes concretas de aquel que aprende. A su vez reproduce escenas de
aprendizaje como puestas en abismo de su propio proyecto literario182.

La Teologia de la Liberacion se inscribio en la corriente post-bulmanianal83 porque
busco volver al Jesus historico, superar la dualidad instalada con el Cristo de la Fe y
pensar una continuidad entre ambas figuras. Pues, si bien es verdad que el Cristo es
aquella figura creada por la teologia grecorromana, en ella también se halla inscripta
la figura del hombre histérico. Esta dualidad de figuras fue abordada por Harold
Bloom (2005) y Jack Miles (2001), quienes analizaron a Jesis como personaje
literario. Para Bloom, Jesucristo se traté un Dios helenizado y por ende teolégico, en la
medida en que el hombre histérico llamado Jestus de Nazaret se fue convirtiendo en un
Dios encarnado fruto de una teologia helenizada. Por lo tanto, los Evangelios no son
justos con la imagen de un Cristo humanizado, sino que contribuyen a construir un
Jesuis mitologizado y teologizado. Por su parte, Jack Miles opuso Javé a Jesus en la
medida en que este ultimo puso en escena otro tipo de divinidad. Mientras en el
Antiguo Testamento la tradicidn religiosa de Israel es altamente politica, el Nuevo
Testamento adquiere un caracter espiritual que se pone en evidencia en la
representacion de la resistencia no violenta occidental presente en la escena entre
Jesus y Pilatos. Por otro lado, la cultura greco-romana enaltecia el suicidio como un

acto de coraje. Jesus surge entonces, de una crisis identitaria de Dios, es decir, es un

182 De la Muerte se produce el pasaje a la Vida, y por ello se presenta la metafora del viaje como pasaje.
Tunico se convierte en viajante de comercio para una farmacia y en medio del camino se producira su
conversidn. El relato de Betto dialoga de manera intertextual con dos episodios biblicos. El primero de
ellos es el del diluvio universal, pues el auto de Tunico se rompe en medio de la carretera justo en el
momento en el que se desata una intensa tormenta. La lluvia, en este sentido, marca el fin de una etapa
y el comienzo de una nueva, la sancién por los pecados cometidos y la invitacion a la salvacion, a la
purificacion, la idea de que luego de ella es posible construir un nuevo mundo. El otro episodio aparece
hacia el final cuando Tunico abre aleatoriamente la Biblia en esa pagina. Se trata del episodio en el que
Jests resucita a una nifia a través de la frase “Talita Kumi” (“Nifia, Levantate”). Asi, la idea de la muerte
y la resurreccién vuelven a aparecer como pasaje de una vida a otra, y no deja lugar a dudas al lector el
motivo del nombre del personaje Talita, quien por su parte conserva a lo largo del relato una clara
apariencia de mocedad que sorprenden al personaje de Tunico. En general, la literatura betteana
recurre a motivos facilmente reconocibles, situaciones por momentos un tanto trilladas, pero esos
gestos deben entenderse en el marco de una fuerte apuesta pedagégica.

183Para el tedlogo aleman Bultmann que influyé mucho en la renovacién teolégica de los afios 1960,
existi6é una diferencia entre el Jesus histérico y el Cristo de la Fe: mientras que el primero es el hombre
de Nazaret de quien se ha probado su existencia, el segundo es aquel profesado por la Iglesia a través
de los evangelios: “Jesus predicd el Reino; la iglesia predica a Cristo [...] Segin esta tesis, creer en Jesus
no consiste en creer en su persona, sino en la predicacion acerca de él que contienen los evangelios. No
es Jesus quien salva, sino el Cristo predicado” (Boff, 1987: 23).
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Dios que ha cambiado de opiniéon en relacién con Javé, su antecesor (Catalan
Casagrande, 2011).

Por oposicion, para Betto y Boff, si bien Jesus representa una nueva idea de Dios,
ofrece también cierta continuidad con Javé; por lo que proponen una relaciéon entre
Jesus y Cristo. Esto es asi porque dicha figura descansa en la busqueda de Absoluto, de
Trascendencia, presente en todos los hombres y que el cristianismo deposité y vivid
en la figura de Jesus de Nazaret. Esta linea de pensamiento fue abordada por Teilhard
de Chardin184 quien influy6 ampliamente en la percepcién de Frei Betto: “El
cristianismo vio en Jesus de Nazaret la realizaciéon de este anhelo de la naturaleza
humana. Por eso lo llamaron Verbo encarnado, Dios hecho-hombre, Dios-con-
nosotros. Aqui no se afirman cosas milagrosas y extrafias, ajenas a las posibilidades
que ofrece la naturaleza humana, sino que, mas bien, se afirma la suprema realizacion
del propio hombre en Dios” (Boff, 1987: 36).

Por este motivo, la perspectiva que se observa en la linea de la TdL encarnada por
Boff y Betto, es la de una teologia antropoldgica: Jesus representaria la realizacion
suprema de ese anhelo de trascendencia y evolucion espiritu-materia presente en el
hombre, una especie de arquetipo junguiano que se encuentra realizado en el gran
mito del Reino de Dios como concreciéon de un Hombre Nuevo: “Jests fue el hombre
por excelencia, el Ecce Homo, porque su radical humanidad la obtuvo no mediante la
afirmacion autarquica y ontocratica del yo, sino mediante la entrega y la comunicacion
de su yo a los demas y para los demas, especialmente para Dios, hasta el punto de

identificarse con los demas y con Dios” (Boff, 1987:207).

184 Teilhard de Chardin propone una vision unitaria del universo que divide la historia del hombre en
tres grandes etapas: La cosmogénesis que va desde la creacion hasta la el surgimiento de la vida; la
biogénesis, que culmina con el surgimiento del hombre; y la antropogénesis, que fluye hacia el punto
omega, grado maximo de madurez y/o de perfeccionamiento del universo y de unién perfecta con la
realidad absoluta y divina. La antropogénesis se completa con la cristogénesis, que supone la
construccion de todas las cosas en Cristo. Asi, el tedlogo francés propone al “Amor” como la energia
fundamental de la vida y Unico ambiente natural que prolonga el movimiento ascendente de la
evolucion. No se trata de la accidon consciente de unir personas (socializacién), sino también una
atraccién mecanica que une los elementos de la materia. La evolucién de la materia y de la conciencia es
una evolucién “amorizada”. El amor, la unidad entre los seres humanos y la sed de conocimiento
permiten la evolucion espiritual del hombre hacia el punto Omega, encarnado en Cristo como sintesis
de la maxima evolucién de la conciencia-espiritu y la maxima evolucidn de la materia-cuerpo. Frei Betto
desarrolla las ideas de Teilhard de Chardin en el libro Sinfonia Universal. La cosmovisién de Teilhard de
Chardin (San Pablo: Atica, 1997).
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Jesus, desde esta perspectiva, es el paradigma del hombre en la medida en que se
define como tal por su condicion de ser social y, por tanto, encierra todo lo historico-
material y todo lo espiritual trascendente, por la manera original en la que se valié del
“Amor” para relacionarse con los otros hombres. Esta mirada centrada en el hombre
es clave en una teologia pensada desde América Latina, la cual se centr6 en el hombre
al que la Iglesia debia amparar (pobre-oprimido) y no en la institucién propiamente
dicha. Por ello la caracteristica que defendié Boff para esta teologia de la liberacion
latinoamericana fue la primacia de los elementos antropoldgico, utépico, critico, social
y ortopraxistico:

“El elemento determinante del hombre sudamericano no es el pasado
(nuestro pasado es un pasado europeo, de colonizacién), sino el futuro. De
ahi la funcién activadora del elemento utépico [..] La utopia nace del
principio-esperanza, responsable de los modelos de perfeccionamiento de
nuestra realidad que no permiten que se estanque [...]. Nuestra tarea en la
construccion de un mundo mas fraternal y humanizado es teolégicamente
relevante: consiste en construir y anticipar paulatinamente el mundo
definitivo prometido y evidenciado como posible por Jesucristo” (Boff, 1987:
59).

El Reino de Dios que anuncia Jesus y que es fundamental para la Teologia de la
Liberacién latinoamericana supone el final de la historia, la superacion de las
alienaciones, y la destruccion del mal fisico y moral, entendidos ambos como pecados.
Pero Jesus encarna esa utopia, demostrando que se trata de una realidad que promete
transformar lo viejo en nuevo (metaforas recurrentes en la literatura de Betto, propias
del lenguaje biblico) y que abarca no sélo la dimensién espiritual sino material del
hombre y del mundo. Por ello, la TdL entendi6 al cristianismo como una revolucién
cultural en la medida en que diviniz6 al hombre e hizo de este una forma de ser del
propio Dios, lo cual dio lugar a una nueva antropologia y un nuevo humanismo. Esta
perspectiva habilit6 el didlogo entre la TdL y el Marxismo: “El nuevo comportamiento
de los cristianos provoco, sin violencias, un tipo de revolucién social y cultural en el
Imperio Romano que esta en la base de nuestra civilizacion occidental [...] Todo esto

entr6 en el mundo a causa del comportamiento de Jesus” (Boff, 1987: 92).
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La vida de Jesis como testimonio intelectual

Si tal como sefial6 Boff, toda escritura de una vida de Jesus parte de una empresa
personal, es valido sostener que la novela que Frei Betto escribe en 1997 bajo el titulo
Entre todos los hombres85, reeditada en el afio 2009 bajo el titulo Un hombre llamado
Jests, forma parte del proyecto politico e intelectual en el cual se inscribe y la figura
que presenta de Jesus y de los motivos del Evangelio, procuran recuperar la
dimension histérico-politica del relato pero sin despojarlo de su necesario
componente mistico y espiritual.

La perspectiva antropolégica que sefialé Boff, y que recupera Betto en su obra, es
analizada en uno de los pocos estudios realizados en torno a la ficciéon betteana: Jesus
na ética de literatura (2011) del teélogo brasilefio Catalan Casagrandel8é, En este
estudio, el autor brasilefio sefial6 que el discurso de la novela de Betto es
humanizador y desemboca en una antropologia optimista y positiva de la figura de
Jesus. Para ello se vali6 del método antropolégico utilizado por Manzatto en Teologia e
Literatura (1994) y se centré en la relacion del libro de Betto con la teologia
humanista del espafiol Andrés Torres Queiruga y con el Evangelio de Mateo, el cual
consider6 que presenta la figura mas humana de Jesus. Ahora bien, la linea de analisis
del presente capitulo supone que Betto revierte muchos episodios de dicho Evangelio
y propone otra mirada. Desde la perspectiva de Casagrande, entonces, quedé obviado
el valor politico de la Teologia de la Liberacion, que fue abordado muy
tangencialmente al proponer un analisis literario en la linea de la humanizacién de la
figura de Jesus.

La novela de Betto puede pensarse como una biografia pues reconstruye la historia
de Jesus siguiendo la cronologia pautada por el Evangelio de San Marcos. En uno de
los volumenes de su manual de catolicismo popular, la explicacion de la vida de Jesus

comienza a partir del evangelio de San Marcos y esto es asi porque se trata del

185 Entre todos os homens (San Pablo, Atica: 1997) presenta el mismo contenido que la reedicién, pero
en esta dltima se eliminan ciertos fragmentos para integrarlos en otros mayores. En la presente
investigacion se trabajara con la reedicion Um homem llamado Jesus.

186 Otro estudio que sefiala Catalan Casagrande sobre la obra de Betto es la interpretaciéon de Norma
Couri en el articulo “Um cristo latinoamericano” publicado en el diario A Noticia de Florianoépolis.
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evangelista mas proximo al Jesus historico y el que presenta su imagen mas humana.
Se trata de un Jesus que se expresa con vehemencia, que sufre, que duda y que
inclusive anuncia la revolucién y la clandestinidad de su movimiento. Al mismo
tiempo Betto destaca el caracter de relato “pictérico” en Marcos por su realismo, tal
como él se propone hacer en su obra: “Em Marcos a figura humana de Jesus aparece
mais nitidamente. Vemos a face de Jesus como numa foto. Como num filme, assistimos
aos seus momentos de raiva e de alegria, de fome e de espanto, de amor e de tristeza.
Em tudo Jesus foi igual a n6s, menos no pecado” (Beto, 1994: 66)187,

Por otro lado, Betto se apega mucho al Evangelio de San Lucas quien sigue al
evangelio de San Marcos, es decir, realizan una operaciéon narrativa semejante. El
Evangelio de San Lucas fue escrito por un apéstol que no vivié los hechos narrados,
por lo tanto la forma de estructurar el relato sigue un orden cronolégico por
momentos, y geografico y psicolégico en otros. Asimismo, se basa en entrevistas y
testimonios de los protagonistas a la manera de un texto periodistico, labor
caracteristica de Betto. Esto es asi porque, tal como lo sentencia el prologo de Lucas:

“Puesto que muchos ya han intentado escribir la historia de lo
sucedido entre nosotros segiin que nos ha sido transmitida por los
que, desde el principio fueron testigos oculares y ministros de la
palabra, me ha parecido también a mi, después de informarme
exactamente de todo desde los origenes, escribirte ordenadamente,
optimo Tedfilo, para que conozcas la firmeza de la doctrina que has
recibido” (Prélogo al Evangelio de San Lucas).

Al tratarse de un médico, Lucas puso el énfasis en las curaciones espirituales de
Jesuss; motivo por el cual su Evangelio conserva el mayor nimero de parabolas, en
especial porque recuperd como una de sus grandes fuentes al segundo evangelio, el de
San Marcos. De este ultimo retomd la figura de Juan el Bautista y un estilo marcado
por detalles pintorescos y la representacion de un Jesis mas humanizado, ya que el
Evangelio de San Marcos reconstruyé la memoria desordenada de los episodios

narrados por San Pedro, su maestro.

187 “En Marcos la figura humana de Jestis aparece mas nitidamente. Vemos la cara de Jestis como en una
foto. Como en una pelicula, asistimos a sus momentos de rabia y alegria, de hambre y espanto, de amor
y de tristeza. En todo Jesus fue igual a nosotros, menos en el pecado.”
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Tal como explico el tedlogo Rubén Dri:

“Marcos [el Evangelio] es el mas cercano a Jesds, el menos trabajado
teoldgicamente y el mas antiimperial. Esto es asi porque es un Evangelio
escrito para demostrar que Jesus es el hijo de Dios y el hijo de Dios era el
emperador, entonces tiene que escribir una tesis en contra del imperio. Tiene
menos contradicciones. En cambio, Mateo tiene partes muy interesantes y
radicales, pero otras presentan intereses de otros sectores sociales. Lucas yo
creo que tiene dos partes, la primera muy revolucionaria y la segunda parte
estd vinculada con un tipo de comunidad que ha ido cediendo al medio
ambiente, ya es mas reformista. La primera parte es profética, porque pone en
boca de Maria el cantico que se conoce como el “Magnificat”, que es un canto
en contra del imperio” (Dri en entrevista, 2013).

La novela de Betto se encuentra estructurada en capitulos que a su vez se
presentan fragmentados en subcapitulos que podrian ser pensados como versiculos.
El Ultimo capitulo de la novela, titulado “Los Evangelios (Posfacio)”, presenta uno de
los aportes propios de Betto al relato de la vida de Jesus: la novelizacién del debate
entre los apdstoles acerca de la mejor manera de relatar la experiencia de la vida de
Jesus. En este posfacio se ponen en escena las apreciaciones del autor respecto a los
diversos evangelios y permite recuperar las estrategias retomadas por él en su novela,
al plantearse los limites y alcances del lenguaje para representar la experiencia divina.
Del Evangelio de San Lucas defiende el valor pedagégico de la literatura, lo que
permite hacer un paralelo entre su propia obra y la mirada de dicho apoéstol: “Amigo
das letras, Lucas encerrou sua interveng¢do recordando que os livros sdo o melhor
remédio para o espirito e chegam aonde nenhum apoéstolo chega. E sdo perenes”
(Betto, 2009:372)188,

En cuanto al evangelio de San Marcos, sefiala que se interesé no tanto por describir
la vida de Jesus sino por dar respuesta a la pregunta de quién fue: “Seu objetivo era
ressaltar a humanidade de Jesus. Alids, seu texto era uma sinopse e estava por
terminar. Adotava nele um estilo de impacto, como em anuncios e proclamas” (Betto,

2009: 375)189, A diferencia del Evangelio de San Mateo mas interesado en “convencer

188 “Amigo de las letras, Lucas cerr6 su intervencién recordando que los libros son el mejor remedio
para el espiritu y llegan a donde ningiin apdstol llega. Y son perennes.”

189 “Sy objetivo era resaltar la humanidad de Jests. Ademas, su texto era una sinopsis que estaba por
terminar. Adoptaba en éste un estilo de impacto, como en anuncios y proclamas”
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os israelitas de que Jesus era o Cristo” (Betto, 2009: 371); y del de San Juan, el poeta
del grupo: “Em sua mao a pena transformava-se em pincel e coloria um mural
teoldgico com motivos pastoris: a videira e a vinha, o pastor e as ovelhas, a barca e a
pesca, o agricultor e a semente, a fonte, o pao, a alegria do noivo como a noiva, a gloria
e a plenitude do amor” (Betto, 2009: 375)190. Esto confirma que Betto se encuentra
mas proximo al Evangelio de San Marcos que al de Mateo.

Por lo tanto, Frei Betto respeta la cronologia de los hechos de manera mas fiel a
como se presentan en el Evangelio de San Lucas, pero introduciendo variantes; y
pauta la historia de Jesis desde la doble figura permanente entre este y Juan el
Bautista. Ahora bien, si por un lado respeta la cronologia de los acontecimientos,
intentando construir un relato riguroso desde lo histérico, también afiade a la historia
espiritual de Jesus el permanente trasfondo politico de la época, elemento que no se
profundiza en los evangelios, salvo en el de Lucas. En el libro inédito Suefio y Razén en
Frei Betto que el mismo Frei Betto aport6 a la presente investigacion, la periodista
cubana Alicia Elizundia Ramirez le pregunt6 acerca de esta novela dejando claro en su
respuesta el objetivo pedagégico del relato:

“Porque desde hace mas de treinta afios asesoro a grupos de oracién de gente de
capas medias, periodistas, profesores, profesionales liberales en Belo Horizonte,
Rio y Sao Paulo, y mucha gente me decia que tenia dificultad para leer los
Evangelios. Es normal, se trata de un texto que tiene dos mil afios, y ellos no
tienen tiempo para hacer cursos biblicos. No basta tomar el texto y leer, hay que
conocer el contexto. Hay que estudiar un poco a los hermeneutas que hacen la
interpretaciéon de ese texto, y eso pasa con la Biblia, pero yo queria que la gente
pudiese leer los Evangelios como uno lee una novela. Entonces, puse los cuatro
Evangelios en un orden cronoldgico, tomé muchos libros de estudios biblicos
sobre los Evangelios para penetrar mejor en ese contexto. En toda la historia de
la humanidad quizas no haya ningin periodo mas profundamente estudiado que
la Palestina del siglo I. Se saben hoy todos los detalles, como la gente comia,
como era la educacion de los ninos, las monedas, la cria de animales, la
producciéon de vinos, esta detallado todo eso. Lei las fuentes bibliograficas mas
importantes sobre el contexto en que Jesus vivio, y para completar fui a Israel,
caminé entre Israel y Palestina, en los lugares en que Jesus vivié” (Betto en
Elizundia Ramirez).

%9“En su mano la lapicera se transformaba en pincel y pintaba un mural teolégico con motivos

pastoriles: la vid y el vifiedo, el pastor y las ovejas, la barca y la pesca, el agricultor y la semilla, 1a fuente,
el pan, la alegria del novio y de la novia, la gloria y la plenitud del amor.”

263



En consecuencia, al recuperar el contexto histdrico, Betto realiza permanentemente
una operacion dialéctica entre mistica/espiritualidad y politica porque entiende a la
Fe como un don politicamente encarnado!°l. Por lo tanto, en la representacion del
personaje de Jesis como mistico y como perseguido politico, se puede observar una
critica al marxismo ortodoxo y la fundacion de una nueva mirada teolégica (propia de
la TdL) fundada en el didlogo entre cristianismo y socialismo:

“os grandes misticos foram simultaneamente pessoas mergulhadas
na efervescéncia politica de sua época [...] Jesus revela-se mistico, ou
seja, alguém que vive apaixonadamente a intimidade amorosa com o
Pai [..] deve-se buscar a sintese entre a politica, como exercicio de
transformacao libertadora da sociedade, e a mistica, como conversao
permanente ao Amor [...] Assim, a teologia na América Latina liberta-
se do limbo das categorias académicas e, de novo encarna-se na vida
e na luta de inimeros crentes e oprimidos que ja ndo podem separar
fe e vida, pastoral e politica, salvacdo e libertacao” (Betto, 2008: 16-
25)192,

De esta manera, Frei Betto pone en escena una mirada politizada de la historia de
Jesus, y entiende su figura, ensefianzas y muerte como productos de un contexto
histoérico y politico de doble opresién, de los israelies bajo dominio romano y de los
pueblos mas pobres de Israel bajo la tutela jerarquica de la Iglesia judia. Sentencia
puesta en boca de Lazaro: “Era possivel que Jesus nao tivesse sido assassinado se ndo
perdurasse, ha tempos, forte tensao entre o Sinédrio e os romanos. [..] A engranagem
do poder levara Jesus 4 morte” (Betto, 2009:374)193, Narrar en paralelo con episodios
del contexto politico y pensando a este a partir de relaciones de poder (tema que
Betto aborda en sucesivos relatos y memorias), remite a la eleccién del punto de vista,

es decir, problematiza la manera en la cual se construye el relato y debate con las

191 Sobre este tema ver: Betto, F y Boff, L. Mistica e Espiritualidade. Rio de Janeiro: Garamond, 2008.
192“Los grandes misticos fueron simultdneamente personas sumergidas en la efervescencia politica de
su época [..] Jesus se revela mistico, o sea, alguien que vive apasionadamente la intimidad amorosa con
el Padre [...] se debe buscar la sintesis entre la politica, como ejercicio de transformacién liberadora de
la sociedad, y la mistica, como conversién permanente al Amor [...] Asi, la teologia en América Latina se
libera del limbo de las categorias académicas y, de nuevo, se encarna en la vida y en la lucha de
innumerables creyentes y oprimidos que ya no pueden separar fe y vida, pastoral y politica, salvacién y
liberacion.”

193“Serfa posible que Jesus no hubiese sido asesinado si no hubiese perdurado, hacia tiempo, la fuerte
tension entre el Sinedrio y los romanos [..] El engranaje de poder habria conducido a Jesuds a la
muerte.”
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pretensiones de verosimilitud de los diversos evangelistas, relativizando la imagen
que cada uno de ellos nos legd de Jestus. Nuevamente el personaje de Lazaro, como
representante de la voz poética del autor, sentencia al final de la novela: “todo ponto
de vista é a vista a partir de um ponto [...] A seu ver Jesus tem muitos rostos, e o
significado de sua vida ndo caberia jamais na precaria linguagem humana. S6 o amor,
que transcende as palavras o alcanga” (Betto, 2009:375)1%4. Es por esto que la
perspectiva de Betto sobre la figura de Jesus se nutre de lo histdrico pero se permite
licencias vinculadas con la necesidad de ofrecer un personaje claramente humano:

“Con todas esas investigaciones fue que hice Un hombre llamado Jests y
completé con la ficciéon detalles que ninguna de esas fuentes me ha dado. Una
complementacién por deduccién. Ejemplo, los Evangelios de Juan informan
que Jesus un dia fue a una fiesta de matrimonio, a la boda de Cana, y dice que
ahi Jesds hizo su primer milagro cuando se habia terminado el vino,
transformo el agua en vino, que es muy interesante porque es el milagro de la
gratuidad, no es un milagro para sanar, para salvar, es un milagro para que la
fiesta no termine. Los Evangelios no explican por qué se termind el vino pero
las investigaciones sobre como eran los matrimonios en tiempos de Jesus lo
explican. Eso también pasaba en el interior de Minas Gerais cuando yo era
nifio. Cuando tu tienes un matrimonio en un lugar de campesinos, td no
puedes hacer una fiesta de dos o tres horas, es una fiesta de dos o tres dias
para compensar el viaje de la gente, entonces asi pasaba también en aquel
tiempo. Esta fiesta durd casi tres dias, empezd el martes y termin6 por la
mafiana del viernes, porque el sabado es sagrado para los judios y no podia
haber fiesta. Por eso, el vino se termin6 porque como es una fiesta de pueblo,
la gente llega. El propio Jesus llevd dos discipulos que seguramente no
estaban invitados, estaba invitada Maria su madre. Entonces, en ese
matrimonio como en los matrimonios judaicos la gente bailaba, pero ninguna
fuente dice si Jesus bailé o no. Por deduccidn, si era un joven de 28 afios,
soltero, claro que bailé. Por eso en mi novela Jesus baila” (Betto en Elizundia
Ramirez).

En este sentido, al final del relato lo que se presenta es la postura que ha tenido la
Teologia de la Liberacion en torno al Evangelio, en especial, en relacién a la manera en
la que fue abordado en las CEBs, desde una lectura politica con un fin pedagégico que
tomo en consideracion la cultura popular y que centré la mirada en torno a un Jesus

militante cuya mayor virtud fue la praxis de “Amor al préjimo”. Por lo tanto, se puede

1%%Todo punto de vista es la vista a partir de un punto [...] A su modo de ver Jestis tiene muchos rostros,

y el significado de su vida no entrara jamas en el precario lenguaje humano. Solo el amor, que
trasciende las palabras, lo alcanza”
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entender esta novela de Betto dentro de esa misma linea en la que la vida de Jesus es
interpretada desde el contexto politico, y su mensaje de amor parte de una memoria
de la humanidad que debe recuperarse en el presente para proyectarse en el futuro.
Esto se pone en evidencia en un apartado de la novela titulado “Bautismo de sangre”,
en el que apelando a la intertextualidad con una de sus primeras novelas, Betto narra
el genocidio cometido por Herodes en Belén. Este procedimiento intertextual pone en
escena la mirada histérica de Betto en la medida en que su novela, Bautismo de
Sangre, narra la prisién politica y el exterminio sistematico de militantes operado por
la dictadura militar brasilefia, lo cual permite ver una continuidad en actos politicos
represivos y reactualizar el mensaje cristiano. O sea, nuevamente propone escenas
paralelas que permiten reflexionar en torno al poder y la politica.

La recurrente presencia de este proyecto politico-literario en Betto se observa en
un fragmento de su manual de catecismo popular A proposta de Jesus. En estas paginas
Betto se centra en la Pascua como eje central del cristianismo, entendida con el mismo
sentido que en el Antiguo Testamento: como liberacidon. Por ello el manual hace
hincapié en el valor de la memoria como fuente para la resistencia futura. Conocer la
historia pasada de un pueblo (la Biblia como memoria de un pueblo oprimido) asume
un valor de resistencia, de ahi la importancia del episodio del Exodo: “Pelo fio do
passado vemos que o presente nio esta solto no tempo. E esse fio do passado, por tras
da lampada que ilumina o presente e nos permite desvendar as trilhas do futuro, que
estou procurando levantar na leitura do Evangelho” (Betto, 1994:83)19.

Ahora bien, la novela pretende construir la imagen de Jeslis como hombre histérico,
no como Dios trascendente o espiritualizado, si no como “verbo encarnado”, mirada
propia de la Teologia de la Liberacién tal como afirmé Dri:

“Cuando viene el Concilio Vaticano II, creo que es Pablo VI quien lo
expresa y después aparece en Medellin, se plantea que “para conocer
a Dios hay que conocer al hombre”, ahora Juan Pablo II lo da vuelta y
eso esta también en el documento de Aparecida de Bergoglio, “Para

195 “Por el hilo del pasado vemos que el presente no esta suelto en el tiempo. Es ese hilo del pasado, por
detras de la lampara que ilumina el presente y nos permite desvendar los caminos del futuro, el que
estoy buscando en la lectura del Evangelio.”
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conocer al hombre hay que conocer a Dios”. Son dos visiones
totalmente contrapuestas” (Dri en entrevista, 2013).

Esta perspectiva de Betto se puede rastrear en varios de sus libros anteriores a la
novela, reafirmando tal como él mismo rescata en la entrevista, que no modificé su
perspectiva en torno a esta figura:

“al abrir los Evangelios lo que encontramos es un ser fragil que vive entre
los pobres, que llora la muerte del amigo, siente hambre, discute con sus
apostoles, manifiesta rabia frente a los fariseos, insulta a Herodes, conoce la
tentacién, y en la agonia atraviesa una crisis de fé al experimentar el
abandono del padre. Para el Nuevo Testamento el principal atributo de Dios
es el Amor. [...] Esa concepcién de un Dios-amor funda una iglesia basada en
la fraternidad, en la colegialidad, y no en el autoritarismo. Es una
concepcidn que permite a los cristianos descubrir la presencia de Dios en
todos aquellos que, no teniendo fe, son capaces de actitudes de amor. Dios
esta presente incluso en quien no tiene fe. Y El se identifica historicamente
con todos esos que mas necesitan de nuestro amor: los oprimidos” (Betto,
1986: 345).

Entonces, si para conocer a Dios hay que conocer al hombre, y el hombre al cual
Jesus dirige su prédica es el oprimido, es a partir de dicha figura que puede
entenderse a esta nueva divinidad que Jesus vendria a encarnar. El titulo inicial de la
novela y el titulo utilizado en su reedicién sefialan dicha mirada: Entre todos los
hombres (1997), y Un hombre llamado Jesus (2009). Este intento de humanizar una
figura tan estilizada por la teologia tradicional, también se pone en evidencia a partir
de la eleccion del epigrafe de Leonard Boff: “Humano assim como ele foi, s6 podia ser
Deus mesmo”, que al mismo tiempo sefiala el posicionamiento de Betto en una linea
de la teologia brasilefia propiamente cristologica como fue la de Boff.

Ya en el episodio del nacimiento, en el relato de Betto, el nombre Jesis marca su
destino; pues el arcangel Gabriel anuncia su significado: “Dios Libera”. La novela pone
el énfasis en su origen judio y por ende, en su condicion de exiliado politico
permanente. Para Catalan Casagrande, la genealogia que propone Betto sobre Jesus se
encuentra basada en el Evangelio de Mateo que muestra al Jesis mas judio de los
cuatro textos biblicos. Esto asi, porque fue un Evangelio escrito para los judios, por lo

cual esta concebido en plan apologético: apela a los textos proféticos de manera
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permanente como citas de autoridad que justifican la figura de Jests como el mesias. A
través del personaje de Natanael, los ancestros de Jesis son mencionados como
hombres y mujeres comunes que hacen a Jesiis mas humano y propenso a caer en el
pecado como cualquiera de ellos. Por oposicidn, el Evangelio de Lucas presenta una
genealogia en la cual partiendo de San José al igual que el Evangelio de Mateo, se
remonta al principio de la raza humana, al primer hombre: Adan. El relato de Betto,
mas apegado al Evangelio de Lucas, pone en evidencia que antes de ser judio Jesus fue
un hombre entre hombres:

“Ao invés de apresentar uma linhagem puramente judaica, Frei Betto
deixa transparecer de forma evidente que entre as ascendentes de
Jesus havia uma moabita, e desta forma, é mais do que certo que ele
ndo tinha sangue puramente judeu. Esta miscigenacao de Jesus leva o
leitor a conclusdao semelhante ao do evangelista Lucas: Jesus, antes de
ser judeu, era um legitimo membro da raca humana” (Catalan
Casagrande, 2011: 69)19,

La preferencia de Betto por el Evangelio de Lucas sobre el de Mateo, se observa en
el relato infantil A noite em que jesus nasceu (1998), que narra una version actualizada
del episodio de nacimiento de Jesus segun el Evangelio de Lucas (2, 1-7). En este
relato Betto hace un marcado hincapié en la ausencia de hospitalidad y la soledad que
caracterizaron la llegada de Jestus al mundo. Betto remarca la figura de una Maria
sufriente a punto de dar a luz, cuyo rostro es “una mascara de polvo y sudor”, que
curva su cuerpo en sefial de fatiga y se decepciona frente a la falta de hospitalidad de
su propia familia; al igual que Lucas cuyo Evangelio es el que mas recupera la imagen
de Maria (basta leer el “Magnificat”) y por ello es una fuente inagotable para la obra de
Casaldaliga. En un didlogo de contrastes, José es percibido por su familia como un
hermano pobre, errante, engafiado por una mujer, orgulloso, no institucionalizado;
mientras que José entiende esas caracteristicas como formas en las que el hombre

afirma su libertad: “Ndo resgatei a minha dignidade em troca de favores, nem

196 “En lugar de presentar um linaje puramente judaico, Frei Betto deja traslucir de forma evidente que
entre los ascendentes de Jestis habia um moabita, y de esta forma, es mas que cierto que el no tenia
sangre puramente judia. Este mestizaje de Jesus lleva al lector a la misma conclusién del evangelista
Lucas: Jesus antes de ser judio, era un legitimo miembro de la raza humana”
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amealhei recursos bajulando essas autoridades que usam o santo nome de Javé para
reforgar o proprio poder” (Betto, 1998: 14)197,

Por consiguiente, en este relato del origen, Betto representa a un Jesus signado por
la pobreza entendida como Libertad que encarna su padre José; por el sufrimiento y la
dignidad que encarna la figura de Maria; y por la ausencia de reconocimiento, es decir,
por la idea de que jamas sera profeta en su tierra ya que su origen divino
(incomprensible para los hombres que siguen el precepto y los dogmas del Templo) lo
hara foco de persecuciones y negaciones por parte de sus pares. Esto se observa en el
relato en palabras de Maria, que obran como presagio: “Nao ha aqui quem te acolha,
mas muitos haverdao de abrir-te portas e coragdes. Tua casa serd o mundo; tua luz,
Javé; teu alimento, o amor” (Betto, 1998: 15)198, En este sentido se pone en escena lo
que Betto denomina Espiritualidad del conflicto, presente en los tedlogos de la
liberacion, al hacer referencia a la vida de Jesus no solo en el dmbito privado-familiar
sino también en su ejercicio publico:

“Jesus mergulha na conflitividade, e tanto, que teve um gesto que, até
hoje, tira o sossego dos exegetas: por que teria ido para Jerusalém,
cidade em que pisou rarissimas vezes, no exato momento em que era
mais procurado pela repressao? [..] Essa é uma caracteristica da
espiritualidade de Jesus, a capacidade de conciliar militancia e
momentos de oracdo. Para Jesus acao nao era oracao. Ele parava para
rezar” (Betto, 2008: 152)199,

El nacimiento singular de Jesus es relatado por los evangelistas Mateo y Lucas. Al
haber dos relatos sobre el mismo suceso, Boff sefial6 que lo importante es como se
narra y no tanto qué se narra, es decir, puso un marcado énfasis en las estrategias de
ficcionalizacién de cada evangelista. Mateo intent6 demostrar la filiacion de Jesus con

David para lo cual se centr6 en la figura de José, descendiente del monarca, quien al

197 “No rescaté mi dignidad a cambio de favores, ni gané recursos adulando a las autoridades que usan
el santo nombre de Javé para reforzar su propio poder”

198“No hay nadie aqui que te reciba, pero muchos te abriran puertas y corazones. Tu casa sera el
mundo; tu luz, Javé; tu alimento, el amor”

199“Testis se sumerge en la conflictividad, y tanto, que tuvo un gesto que, hasta hoy, deja intranquilo a los
exégetas: ;Por qué habria ido a Jerusalén, ciudad que pis6 muy pocas veces, en el exacto momento en el
que estaba siendo buscado por la represidn? [...] Esa es una caracteristica de la espiritualidad de Jesus,
la capacidad de conciliar militancia y momentos de oracién. Para Jestis accién no era oracién. El se
detenia para rezar”
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asumir la paternidad instal6 a Jesis como descendiente de ese linaje. Por su parte,
Lucas relaté la infancia de Jesus en paralelo con la de Juan el Bautista, al igual que la
novela de Betto, a la manera de un diptico en el que se presenta la simetria entre
ambas vidas, aunque “el ciclo de Jesus supera siempre el ciclo de Juan” (Boff,
1987:177), para resaltar la funcién salvifica de Jesus. Para Boff, el relato de Lucas
destacd otros dos elementos. Por un lado, 1a concepcidn de Jesus que “fue virginal para
que pudiera ser sobrenatural, y no sobrenatural para que pudiera ser virginal” (Boff,
1987:178). Por el otro lado, las referencias histéricas y geograficas que enmarcan el
nacimiento de Jesus y la predicacion de Juan que “no pretenden tanto situar
histéricamente los hechos cuanto poner de relieve la estrecha vinculacién existente
entre la historia sagrada y la historia profana universal en la que Dios, a través de
Jesucristo, realiza la salvacién” (Boff, 1987:180).

En la novela de Betto, Jests aparece mencionado varias veces como “Padre y Madre
de todos” y como “Hijo del Hombre” al igual que en varios Evangelios. Esto expresa su
filiacion humana en la medida en que no tiene ni progenitores ni prole, de ahi la idea
de “virginal” que subray6 Boff. Esto supone a su vez la despatriarcalizacién de la
figura de Dios, por lo tanto, Jesus viene a anunciar una nueva imagen de Dios que
recupera pero que a la vez se distancia de Juan el Bautista, es decir, de la tradiciéon
profética anunciada en el Antiguo Testamento.

La presencia de motivos dicotdmicos recorre la obra de Betto asi como la de la TdL.
La vida de Jesus se narra en paralelo a la de su precursor: Juan el Bautista. Se trata de
su precursor en la medida en que también anuncia la salvacién, hace una proclama
por la vida y presenta una vision critica de las escrituras interpretadas desde lo
histérico. Empero, la vida monastica que viven él y sus seguidores es criticada por
Jesus ya de nifio. De esta manera, el relato erige la imagen de un Jestiis mas empatico
por el hombre comun, por el desarrollo material como dador de vida (se lo presenta
en todos los episodios muy afin a los placeres de la comida, el vino, y el encuentro
fraterno) y contra lo institucional al igual que el personaje de José en el relato infantil
que Betto hace del nacimiento:

“Porque se privar do vinho e do sangue? Porque vestir-se tdo diferente do
comum da gente, e viver afastado das pracas onde se decide a vida de
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muitos? Ndo creio, Joao, que Javé tenha plantado em mim as sementes da
voca¢do monastica. Atraem-me o calor da gente, o debate, a comensalidade,
embora fuja de metropoles como Jerusalém, Séforis e Tiberiades, tdo cheias
de pompas. Como os pdssaros, meu voo ndo segue rotas institucionais”
(Betto, 2009: 67)200,

La formacién intelectual de Jesus se describe a partir de una oposicion que recorre
la perspectiva de la TdL: la vision entre la Iglesia jerarquica-sacerdotal y la Iglesia
profética o popular. Jesus aparece identificandose permanentemente con la causa de
los perseguidos, con un conocimiento mas de tipo praxistico que teérico y con una
iglesia anclada en lo pastoral donde la palabra se hace accién: “A Jesus s6 ndo atraem
as cansativas licoes sobre a lei mosaica [...] Contudo, a longa lista de permissoes e
proibi¢des do Pentateuco causa-lhe enfado. Busca compensar o fastio com a leitura
dos livros histéricos e sapienciais” (Betto, 2009: 52)201, En la misma perspectiva de
andlisis pens6 Carlos Mesters:

“Estas actitudes concretas de Jesus presentan un peligro muy grande para el
sistema de los judios, pues Jesus acoge a los “inmorales” (prostitutas y
pecadores), a los “marginados” (leprosos y enfermos), a “herejes”
(samaritanos y paganos), a los “colaboradores” (publicanos y soldados), a los
débiles y los pobres, que no tienen poder ni saber. Actuando asi, Jesus sacude
y relativiza los pilares del sistema judio: observancia del sabado, sacralidad
del templo, las obras santas como ayuno, oracién y limosna, la ley de la pureza
legal (Mt 23,25-28), la practica de la justicia hecha por los fariseos (Mt 5,20),
la propia ley de Moisés (Mt. 5,17.21.27.31.33.38). Jesus denuncia la tentativa
de llegar a Dios a través del propio esfuerzo y del propio mérito: “somos
siervos inutiles” (Lc. 17,10). De este modo, libera al pueblo de la tirania de la
ley, de la tirania de los intérpretes de la ley, de la tirania de los que, en
nombre de su mayor saber, imponian pesadas cargas al pueblo ignorante (Mt.
23,4)” (Mesters, 1986).

El ingreso de Jesus a la vida publica se produce a través del bautismo. Dicho ritual

supone un renacimiento hacia la sed de justicia, una conversion, la constitucion de

200 “;Por qué privarse del vino y de la sangre? ;Por qué vestirse tan diferente del comun de la gente, y
vivir alejado de las plazas donde se decide la vida de muchos? No creo, Juan, que Javé haya plantado en
mi las semillas de la vocacidn mondastica. Me atraen el calor de la gente, el debate, la comensalidad,
aunque huya de metrépolis como Jerusalén, Séforis y Tiberiades, tan llenas de pompas. Como los
pajaros, mi vuelo no sigue rutas institucionales.”

201 “A Jesus solo no le atraen las cansadoras lecciones sobre la Ley Mosaica [...] Con todo, la larga lista
de permisos y prohibiciones del Pentateuco le causa enojo. Busca compensar el hastio con la lectura de
libros histéricos y sapienciales.”
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Hombres Nuevos. Juan el Bautista recorre la region del Jordan predicando un
bautismo de conversion para el perdén de los pecados, que se logra a través de actos
de justicia. Es Juan quien se encarga de bautizar a Jesus, luego del cual atraviesa
cuarenta dias rezando en el desierto venciendo las tentaciones del diablo. Betto relata
este episodio brindandole caracteristicas mas existencialistas a las reflexiones de
Jesus. En el capitulo “La vocacion” un narrador omnisciente aborda la lucha interior de
Jesus frente al temor de asumir su rol como hijo de Dios, de ahi que se compare con
Juan nuevamente, lo cual le brinda rasgos mucho mas humanos al personaje:

“Ele padece prolongados jejuns; eu aprecio a boa mesa. Ele se abriga
no deserto; eu prefiro as cidades. Ele usa linguagem direta como
langa certeira; eu falo em metaforas. Ele recebe todos, mas nao se
mistura; eu convivo com pecadores, publicanos, pagdos. Meu Deus,
arranca as escamas dos meus olhos, destrava as correntes de meu
coracao! O que esperas de mim?” (Betto, 2009: 80)3202,

El sentido histérico de Jesus reside en que en todo momento pone su mirada en el
futuro, en las acciones del presente que tendran una correlaciéon en el futuro
entendido desde la utopia del Reino de Dios, en contra de una mirada puesta sobre el
pecado y el castigo: “Nao quer, entretanto, volver os olhos dos penitentes aos pecados
cometidos, e sim ao futuro, 1a onde se situam o novo céu e a nova Terra prometidos
por Javé pela boca dos profetas” (Betto, 2009: 91)203. La vision de Jesus por lo tanto,
no esta centrada en el castigo sino en la redencion, en la superacion de los pecados
entendidos como el Mal (opresion, codicia, afan de lucro, egoismo) que forman parte
de lo “Viejo” y la conversion hacia el Bien, hacia lo “Nuevo”, regida por la Ley del
Amor. Por eso desdefia aquellos que profesan una palabra sin actuar en consecuencia,
y reivindica la accién como verdadero testimonio de vida (practica propia de los
profetas). A la vez que su prédica se centra en la escatologia del Reino de Dios,

descripta siempre a través de parabolas pero centrada en la figura del pobre y del

202 “E] padece prolongados ayunos; yo aprecio la buena mesa. El se abriga en el desierto; yo prefiero las
ciudades. El usa lenguaje directo como lanza certera; yo hablo con metéforas. El recibe a todos, pero no
se mezcla; yo convivo con pecadores, publicanos y paganos. iMi Dios, arranca las escamas de mis ojos,
destraba las corrientes de mi corazén! ;Qué esperas de mi?”

203 “No quiere, entretanto, volver los ojos de los penitentes a los pecados cometidos, y si hacia el futuro,
alli donde se sitian el nuevo cielo y la nueva Tierra prometidos por Javé a través de la boca de los
profetas.”
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oprimido como sus principales destinatarios: “Um rico dificilmente entra no reino de
Deus. E mais facil um camelo passar pelo buraco de uma agulha do que um rico entrar
no Reino” (Betto, 2009: 251)3204,

En este punto Betto se distancia nuevamente del Evangelio de Mateo y se apega
mucho mas a los de Lucas y Marcos, porque no construye a un Jesus preocupado por
el Juicio Final, no enfatiza en lo positivo del juicio divino; sino en el lado positivo del
sacramento humano. Jesus no juzga, es compasivo, no pone el énfasis en el pecado
sino en la necesidad de justicia como forma de entrar en el Reino (Casagrande, 2011).
Por lo tanto, este Jesdis que ataca a los poderosos, ofrece al mismo tiempo la nueva
mirada que la TdL presenta sobre el pecado. Una escena de la novela es sintomatica al
respecto, Jesus se ofrece a leer en el Templo las escrituras del profeta Isafas en las
cuales se anuncia la opcién por los oprimidos, y al finalizar la lectura el narrador
apunta: “ele omite o versiculo final que evoca a vinganca divina” (Betto, 2009: 150)205,

Varios relatos de Betto atacan esta concepcion superficial del pecado que, tanto
para €l como para los teélogos de la liberacion, ha resultado funcional al sistema de
lucro del capitalismo. Tal vez uno de los relatos mas emblematicos de Betto sobre este
tema sea el compendio de cuentos reunidos bajo el titulo Treze contos diabdlicos e um
angélico (2005). Catorce cuentos duplican el nimero siete adjudicado a los pecados
capitales. Sin embargo, no se produce una linealidad en el tratamiento especifico de
los pecados capitales, por el contrario, se trata de exponer una mirada critica respecto
al sistema capitalista y los nuevos valores que inculca como formas de pecado
modernas. Estas nuevas formas de pecado llevan al autor a sentenciar: “O demoénio
modernizara-se” (Betto, 2005:115).

Los cuentos tienen como hilo conductor la presencia del infierno y del diablo como
personificaciones del pecado en diversas situaciones. Betto apela a motivos propios de
la literatura fantastica para retratar este plano “sobrenatural” que en muchos
episodios emerge de la propia interioridad del personaje central. La metamorfosis, la

figura del doble, del espejo, la animalizacion de lo otro como ser desconocido, son las

204 “Un rico dificilmente entre en el reino de Dios. Es mas facil que un camello pase por el agujero de
una aguja, que un rico entre en el Reino”
205 “E] omite el versiculo final que evoca la venganza divina”
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formas que asume en estos cuentos la emergencia del plano diabdlico o el pecado
generalmente encarnado en personajes que detentan cierto poder. A su vez, los
valores propios de la modernidad capitalista son vistos como formas nuevas de
pecado: la obsesion por la juventud y la estética entendidas como pecado de vanidad,
la religiosidad vivida como mera caridad y asistencialismo?2%, el egoismo, la
degradacidon del medioambiente, la energia nuclear, y la competencia como condicion
de prosperidad. Los cuentos reivindican que a partir del Concilio Vaticano II se
resignifico la nocién de pecado: “Havia sido fechado [o limbo] pelo Concilio Vaticano II
e, segundo o informaram, todas as almas pagas e inuteis tinham sido resgatadas para o
Céu” (Betto, 2005: 92)207,

Frente a esta concepcién del infierno, apegada claramente a los valores impartidos
por el sistema capitalista, el Uinico cuento “angélico” que cierra el libro presenta una
escena de resurrecciéon, en clave humoristica, de empleados de un club de la alta
burguesia de Minas Gerais. En este sentido, se pone en escena la opcién preferencial
de Betto por los pobres, ya que son estos personajes, empleados de limpieza y
seguridad, pobres, marginados, y que nunca podran ascender socialmente aunque
suefien con esa falsa idea impuesta por los medios masivos de comunicacidn; los
unicos que tienen lugar en el cielo. S6lo aquellos alejados del poder, aquellas victimas
de una falsa educacién religiosa en tanto funcional al orden establecido, son los
verdaderamente angélicos, pues no tienen conciencia de la maldad sino que son
esclavos de relaciones de poder desiguales.

En consecuencia, el Jesus betteano es un Dios que no castiga mas que a los
poderosos, y por lo tanto es anti legalista, anti templo y anti sacerdotes, a diferencia

del de Mateo. La Unica Ley de este personaje es el Amor, tal como sefialaba el

206 Varios personajes de Betto pecan de este tipo de religiosidad. Puede observarse en la breve novela O
vencedor o en el cuento “Veneranda” publicado en O decdlogo. Dez mandamentos, dez historias (2000).
En éste se expone una vision critica de la religion vivida en términos de fetichismo y supersticiéon como
la forma que asumid la religion catdlica bajo el capitalismo. Veneranda “venera” de forma tan fiel a la
religion, que cumple con todos los rituales que impone la instituciéon; pero olvida de cuidar a su propio
marido enfermo quien muere en su casa mientras ella asiste a una conferencia sobre Jesus en el Club de
Damas Catolicas.

207“Habia sido cerrado por el Concilio Vaticano II y, segin lo informaron, todas las almas paganas e
inutiles habian sido rescatadas para el Cielo”

274



sacerdote guerrillero de origen colombiano Camilo Torres, quien partié de la premisa
cristiana de “Amor al pro6jimo” y se valio de ella para justificar gracias a su mirada
socioldgica, el accionar revolucionario como consecuencia necesaria y eficaz ante el
estado de cosas imperante en Colombia:

“Nosotros los cristianos tenemos que rebelarnos, demostrarle al
pueblo que lo esencial del cristianismo no es usar escapularios ni
asistir a procesiones; que lo esencial del cristianismo esta en el amor
al préjimo y que este amor al préjimo para ser eficaz necesita un
cambio del poder politico” (Camilo Torres, 1972: 143)208,

La clave para entender el Evangelio de Mateo es la Justicia como Reino de Dios.
Betto recupera esta nocidén pero agrega el concepto de “Libertad” como “Vida”.
Siempre se relaciona con pobres, pescadores, enfermos y mujeres; pues al hacerlo
rompe con las prohibiciones sociales que le impiden acercarse a esos sectores: “DIOS
ES AMOR. Amor por el préjimo. Esta premisa resume toda la concepcién del Proyecto
de Dios” (Mesters, 1986). A lo largo de su vida publica y de la sucesion de curaciones
que van configurando la figura de Jesis como mesias, Betto disefia un personaje
implacable, orgulloso, verborragico y temperamental en la medida en que se indigna
con las injusticias y se enfrenta a los poderosos sin limites: “Mostra-se de tal forma
exaltado que as veias lhe sobressaem no pesco¢o. A vermelhidao do rosto contrasta
com o tom areia da tunica. Os olhos despontam nas drbitas e os gestos expressam
colera” (Betto, 2009: 298)209. A su vez, en los momentos de mayor tensidon dentro del
relato, el Jesus de Betto es retratado mordiéndose el labio inferior como rasgo

distintivo y sefial de nerviosismo, duda y temor o inclusive de enojo.

208 El caso de Camilo Torres resulta paradigmatico en la medida en que es uno de los pocos sacerdotes
que se pleg6 a la lucha revolucionaria concreta (murié en combate en 1966), ademds de formular una
reflexion teoldgica en torno a la misma. Antes de su participacion activa en la revolucion, Camilo Torres
fue delineando su teologia, la cual se radicaliz6 a partir del mayor contacto con las comunidades de
base que visitd y a su mirada socioldgica sobre la realidad colombiana. La teologia Camilista fue la
primera en establecer una distincion entre el mensaje del evangelio y la Iglesia como institucidn, la cual
siempre habia sido funcional a la oligarquia y al poder politico: “el cristianismo exige para la
consecucion de la vida eterna, la realizacion plena del hombre en la vida presente, ya que la esencia del
cristianismo es el amor al préjimo, y el amor al préjimo esta en la realizacién del hombre individual y
social” (Camilo Torres, 1972: 33).

209 “Se muestra sobresaltado de tal forma que las venas le sobresalen del cuello. Lo rojizo del rostro
contrasta con el tono arena de la tiinica. Los ojos se salen de las 6rbitas y los gestos expresan célera
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Por lo tanto, si bien predominan palabras amorosas y de misericordia, aparece la
condena hacia todo lo vinculado con la opresién econdémica, lo cual lo acerca a la
imagen divina presentada por la TdL. Dios no se preocupa por nuestra religiosidad
sino por nuestra vida humana como un todo. Esto se observa en el episodio en el que
condena a las ciudades de Betsaida, Corazim y Cafarnaum: “Minha proposta Simao, é
mais ampla: expulsar do mundo toda forma de opressao e, do coracdo toda especie de
egoismo” (Betto, 2009: 181)210, Por otro lado, la primacia atribuida por Jesus al
bienestar material se impone en la novela de Betto en el Sermén de la Montafa,
cuando Jesus brinda las bienaventuranzas. En esta escena Betto se apega mas a la
version del Evangelio de San Lucas en el que se habla de “Bienaventurados los pobres”
y no de “los pobres de espiritu” tal como lo hace Mateo. En este sermo6n Betto define al
pobre como aquel “condenado involuntariamente a privacdo do esencial ao dom da
vida”, mientras reivindica el “espiritu de pobre” como aquel “vazio de apegos e
repleto de esperancas” (Betto, 2009: 162). Por otro lado, Betto afiade a las
bienaventuranzas las cuatro amenazas que profiere San Lucas, y que no estan
presentes en los otros evangelistas, en la medida en que son amenazas dirigidas a
aquellos que atentan contra el Reino. Es decir que se trata de un Jesis amoroso pero
implacable respecto al poder. De esta manera se puede sostener que

“0 amor de Jesus ndo era o amor burgués, esse sentimento de bem-
querer a quem me quer bem. Para o Evangelho, o amor ndo é um
sentimento, ele instaura justica. O Deus de amor é aquele que
instaura justica” (Betto, 2008: 187)211,

Otro elemento presente en la novela es la interpretacion de la polémica figura de
Maria Magdalena, sobre quien los Evangelios brindan escasa informacién. Betto la
presenta no como una prostituta a quien Jesus salva de ser apedreada, sino como una
mujer que sera apedreada por ensefiar la Tora a un grupo de mujeres. Por lo tanto, un

aporte importante de la novela de Betto es la defensa de la mujer a la que piensa en

igualdad de derechos que el hombre, al reinterpretar la historia de esta figura y al

210 “Mj propuesta Simén, es mas amplia: expulsar del mundo toda forma de opresién e, del corazén toda
especie de egoismo”

211 “E] amor de Jesds no era el amor burgués, ese sentimiento de bienquerer a quien me quiere bien.
Para el Evangelio, el amor no es un sentimiento, él instaura justicia. El1 Dios de amor es aquel que
instaura justicia”
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mismo tiempo brindarle un poder subversivo a la difusién de la palabra divina entre
las mujeres. Es decir, Betto rescata el poder subversivo de la educacion. Este gesto se
vincula con la resemantizacion de la figura de la mujer que llevé a cabo la TdL a partir
de los afios ochenta. Esto asi porque la urgencia de la realidad sociopolitica y
econdmica que defendié con premura la Teologia de la Liberacion durante los afios
1970, mantuvo “invisibilizada” la realidad de la mujer hasta una década posterior. Sin
embargo, desde dos frentes distintos, la incidencia de los movimientos feministas a
nivel global y la incursién de las mujeres en la reflexion de la teologia de la liberacion,
se fueron abriendo caminos de inclusién de la mujer hasta llegar a formular inclusive
una teologia como “teologia feminista latinoamericana”2?12. Si bien en el Nuevo
Testamento la mujer tiene mayor protagonismo, ya que son ellas quienes brindan
testimonio de Jesus resucitado, Betto las pone en pie de igualdad con los hombres. Tal

como senala en una entrevista aun inédita:

“No veo ninguna razén para que las mujeres estén excluidas del sacerdocio,
y por tanto, de los demas niveles de ministerio hasta llegar al Papa porque
en el grupo de Jesds habia mujeres, no son llamadas apdstalas porque los
Evangelios fueron escritos mucho después de la resurreccion de Jesis y en el
momento en que la Iglesia entraba en una cultura muy machista y patriarcal.
Sin embargo, en el primer versiculo del capitulo ocho de Lucas se ven los
nombres de varias mujeres que seguian a Jesus. Si tomas el cuarto capitulo
del Evangelio de Juan habla de una mujer de Samaria que se acerca a Jesus

212 La teologia feminista latinoamericana se fue gestando en diversos encuentros realizados en el
continente. El primero se realizé en México, el Congreso de Tepeyac, en 1979, con participaciéon de
mujeres de distintos paises y diversas afiliaciones religiosas. La reflexidn teoldgica se concentr6 en los
esfuerzos de las mujeres por ser actoras/sujetos. En 1984, impulsado por la comisién de mujeres de
ASETT (Asociacion ecuménica de teélogos/as del Tercer mundo), se realiz6 en Bogota otra reunién con
el objetivo de planear diversos encuentros locales y continentales que impulsaran el trabajo teoldgico
de la mujer. En 1985, en Petrépolis (Brasil), se llevd a cabo el primer encuentro sobre el Tema “La
Mujer en las iglesias cristianas”. En 1986 se realizd, convocado por la Asociacién Ecuménica de
Teblogas/tedlogos del Tercer Mundo ASETT, el “Primer encuentro Latinoamericano de Mujeres
Teblogas” en Argentina, donde ademas de otros temas como espiritualidad, cristologia, Dios, Maria, etc.,
se comenz0 a hablar de la opresion de género que hasta ahora no se habia considerado en la teologia de
la liberacién. En el mismo afio se realizé el “Segundo Encuentro sobre la produccion teoldgica femenina
en las iglesias cristianas”, convocado por el programa “Mujer y Teologia” del ISER (Instituto de estudios
de la religion). En diciembre de 1986 fue convocado por ASETT otro encuentro, en Oaxtepec, México,
bajo el titulo “Primer Encuentro Intercontinental de Teologia desde la Perspectiva de la Mujer”. Otros
encuentros se realizaron en la década de los ochenta hasta la actualidad.

Ver: AQUINO, Maria Pilar. Nuestro clamor por la vida. Teologia latinoamericana desde la perspectiva d
ela mujer. San José: DEI, 1992; La teologia, la Iglesia y la Mujer en América Latina. Bogota: Indo-
American Press-service, 1994.
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en el pozo de Jacob, ti vas a ver que esta mujer ha sido la primera apdstala
de Jesus, la primera mujer que sale anunciando que habia encontrado al
mesias, no fue un hombre, no fue uno de los doce apostoles, fue esta mujer.
Si tomas los Evangelios de la resurreccion de Jesus, la primera persona que
va a la tumba de Jesus y lo encuentra resucitado es Maria Magdalena que es
una mujer, y es quien va a anunciar a los apostoles que habia encontrado a
Jesus vivo. Si tomas el primer capitulo del Evangelio de Marcos, ahi Jests en
la casa de Pedro, cura a su suegra que esta enferma. Mira, si Pedro tenia
suegra es porque tenia mujer, a pesar de eso Jesus lo invité para que fuera
uno de sus apdstoles, y mas, lo hizo jefe de todos ellos, el primer Papa.
Entonces, no veo ninguna razon para esa discriminacién de las mujeres en la
Iglesia, al no ser un problema meramente cultural, un prejuicio cultural”
(Betto en Elizundia Ramirez).

Por otro lado, Betto reinterpreta otros episodios del Evangelio en esta linea. En
primer lugar, el de la cura del siervo de Centurion en el que se plantea la relaciéon
homosexual de un romano con su criado. Jesuds cura al criado y se admira por la Fe del
soldado romano. Betto apela en esta valorizacién a los conceptos orientales del yin y
yang para erradicar preconceptos en torno a la homosexualidad, habida cuenta que es
uno de los pilares que defiende en el presente de escritura y que considera que debe
ser legitimado por el Vaticano: “André, nao julgues ninguém pela maneira de ser. Nao
se conhece a arvore pela casca, e sim pelos frutos. Como nesta casa, em cada homem e
mulher coabitam o masculino e o feminino” (Betto, 2009: 176)213,

Otro episodio que Betto resignifica en la novela es el de la mujer samaritana que
tuvo cinco maridos. El autor aborda previamente esta parabola en uno de sus relatos
infantiles: A mulher samaritana (2001), en el que también derrumba moralismos
eclesiasticos y pone en evidencia su mirada sobre la relacién entre Jesus y las
mujeres. En primer lugar, en dicho relato infantil el encuentro se relata bajo el titulo
“El encuentro entre un hombre y una mujer” dejando en claro la condicién humana de
Jesus. Al tratarse de un relato para nifos, el narrador permanentemente abunda en
explicaciones del contexto y anticipa datos de la historia para evitar ambigiiedades,
como por ejemplo cuando explica la escena de supuesta seduccién entre Jesus y la

mujer. Ahora bien, este primer encuentro que hominiza a Dios, se resignifica en el

23 “André, no juzgues a nadie por la manera de ser. No se conoce al arbol por la cascara, y si por los
frutos. Como en esta casa, en cada hombre y mujer cohabitan lo masculino y lo femenino”
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segundo momento del relato bajo el titulo “El encuentro con Dios”, en el que Betto
pone en palabras de Jests un discurso en contra de los moralismos dogmaticos
fundados en la Ley, por oposicion a la solidaridad y la comprension fundadas en el
Amor al préjimo. Asi, mientras el moralista hubiese condenado a la mujer por
adultera, al centrarse solo en los pecados, Jesus la acepta sin preconceptos. De esta
manera, el relato de Betto le permite ahondar en su concepcién de Dios como Amor:
“Amar é deixar-se possuir por dentro por outra pessoa, a tal ponto que a presenca do
outro torna-se fundamental e passa a ser a razdo de ser duma vida (Betto,
2001:17)214, Por otro lado, Betto repiensa en la novela a la figura de la samaritana a
partir del concepto moderno de pareja: “Eis uma mulher veraz e voraz, Simao. Se teve
tantos parceiros é porque nunca suportou a mediocridade. S6 o verdadeiro amor lhe
interessa” (Betto, 2009: 145)215,

A partir de esta escena, el relato abandona la narracién y se vuelve explicativo
respecto de la condiciéon de este nuevo Dios betteano: libre de todo moralismo,
centrado en el hombre, en el amor entre los hombres, como forma en la que se
manifiesta: “Deus nao é alguém la em cima, no cume das montanhas [...] Deus habita o
coracao humano [..] deve ser encontrado nesse idolo palpavel, concreto, imediato,
criado a sua imagem e semelhanga, e no qual ele quer ser amado e servido: o préximo,
especialmente os mais pobres” (Betto, 2001:23)216. Por lo tanto, el gran aporte del
Jesus de Betto en estos episodios es que rompe el preconcepto en torno a dos figuras
marginalizadas en el presente de escritura: la mujer y el homosexual; y denuncia las
dos formas que asume en la actualidad el discurso patriarcal para marginalizar a
dichos segmentos de la poblacion: la prostitucion y la homosexualidad. De esta
manera, Betto da cuenta de una mirada mas amplia en torno a la figura del oprimido,
no ya como aquel que exclusivamente se define por la carencia de bienes materiales

sino también como cualquiera que se encuentre sometido o sojuzgado por otro. Jesus

214 “Amar es dejarse poseer por dentro por otra persona, a tal punto que la presencia del otro se torna

fundamental y pasa a ser la razén de ser de una vida”

215“E ahf una mujer veraz y voraz, Simén. Si tuvo tantos compafieros es porque nunca soportd la
mediocridad. Solo el verdadero amor le interesa”

216 “Dios no es alguien alli encima, en la cumbre de las montaiias [...] Dios habita el corazén humano [...]
debe encontrarse en ese idolo palpable, concreto, inmediato, creado a su imagen y semejanza, y en el
cual él quiere ser amado y servido: el préjimo, especialmente los mas pobres.”
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habla en defensa del pobre y el marginado, y al hacerlo denuncia las relaciones de
poder que sostienen dicha desigualdad y les devuelve su condicién humana. En este
punto se relaciona nuevamente con el Evangelio de Lucas que brinda protagonismo al
pobre, tal como se observa en el episodio de Zaqueo.

Otra reinterpretacion que realiza Betto en la linea de la TdL es la escena del pago de
impuestos a Roma. Betto interpreta esta escena desde la concepciéon moderna de
imperialismo que es posible gracias a la complicidad de las clases dirigentes
nacionales, cosa que no aparece denunciada por Jesds en los Evangelios. Si bien en
escenas anteriores rechaza el pago de dichos impuestos por considerarlos ilegitimos
pero instando a no generar desobediencia civil, el Jestiis betteano responde (luego de
reflexionar que debe hablar con prudencia para no brindar motivos que lo
incriminen):

“De quem é esta inscricao? De Cesar, confirma Hélias. Quereis ser
independente de Roma, ironiza Jesus, e, no entanto, vos valeis de
dinheiro dele. Dai a César o que é de César, inclusive as vantagens que
tirais do dominio romano; e entregais tudo mais a Javé, sobretudo
esta nacdo que s6 a ele pertence e que, agora com a vossa
cumplicidade, encontra-se subjugada a um império estrangeiro”
(Betto, 2009: 294)217,

El rol de Jesus es profético en tanto pedagdgico, en la media en que estimula la
reflexion a partir del uso de la ironia y del lenguaje connotativo de las parabolas que
se niega a explicar. Esto, por ende, problematiza el valor subversivo de la palabra ya
que las autoridades quieren hacer “callar” a Jesus. El relato de Betto ofrece una mirada
critica sobre aquellos que entienden el lenguaje de manera literal, como los supuestos
intelectuales del sinedrio, por oposicion a aquellos que entienden la invitacién a la
reflexidn critica y estética que suscita la palabra de Jesus. Por este motivo, hay en
Jesus una invitacion no solo al despertar de la inteligencia y la ética en esta revolucion

cultural que promueve, sino también estética. Razon por la cual, se puede pensar que

217“;De quién es esta inscripcion? De César, confirma Hélias. Queréis ser independiente de Roma,
ironiza Jesus, y, sin embargo, os valéis de dinero de ella. Dad al César lo que es de César, inclusive las
ventajas que obtenéis del dominio romano; y entregad todo con creces a Javé, sobretodo esta nacién
que so6lo a él pertenece y que, ahora con vuestra complicidad, se encuentra sometida e un imperio
extranjero”
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Betto reivindica en su novela el valor subversivo del arte: “Blake explica que Cristo
también fue un artista, ya que no predicaba por medio de palabras sino de parabolas.
Y las parabolas son, desde luego, expresiones estéticas. Es decir, que la salvacion seria
por la inteligencia, por la ética y por el ejercicio del arte” (Borges, 2007: 224).

Sin embargo, este lenguaje criptico de las parabolas también se vincula con la
clandestinidad en la cual se mueve Jesus. Para Rubén Dri, en La Utopia de Jestis, queda
claro que Jesus prepard su movimiento en el seno del pueblo; por lo cual desde el
principio fue perseguido y corrié peligro de ser asesinado. Por lo tanto, tenia
escondites, no podia entrar en las ciudades. La tnica ciudad en la que entré fue
Jerusalén y alli lo mataron. Tuvo, segin estudios histéricos, grupos clandestinos de
apoyo, sobre todo en la parte sur de Palestina, llamada Judea, que era terreno
enemigo, porque la entrada a Jerusalén y la toma del templo se prepararon en forma
clandestina. El lenguaje en que se comunicaban era en clave, propio de la
clandestinidad (Dri, 1997).

“Quem tem o espirito aberto a verdade, explica Jesus, recebera, além da Antiga
alianca, a nova. Quem se fecha ficard com a lei antiga, que havera de caducar. Por isso
falo em parabolas, sobretudo quando h4, entre os ouvintes, escribas e saduceus, para
que enxerguem sem ver e escutem sem ouvir e entender” (Betto, 2009: 187)218. En
este fragmento, en el que Jesus deja en claro que no quiere ser comprendido por los
escribas, pone en escena al mismo tiempo una de las formas que asume la presencia
de motivos dobles en el relato. La Iglesia vieja es aquella que profesa rituales vacios,
que castiga al pecador y que no entiende el sentido de misericordia que reside en las
ensefianzas de las escrituras; por lo cual las interpreta de manera literal, muchas
veces para beneficio propio, poniendo el énfasis en la salvacién del espiritu y no en el
desarrollo material como forma de vida. En general porque se trata de un tipo de
sabiduria fundada en lo puramente teérico antes que en la experiencia: “Se um
homem tem fome, é dado a ele o direito de violar a Tor3, a lei, o sdbado, a sacralidade

do templo, e todos vossos escrupulos. Ofensa a Deus é alguém ndo ter alimento para

218”Quien tiene el espiritu abierto a la verdad, explica Jesus, recibird, ademas de la Antigua Alianza, la

nueva. Quien se cierra quedara con la ley antigua, que habra de caducar. Por eso hablo con parabolas,
sobre todo cuando hay, entre los oyentes, escribas y saduceos, para que contemplen sin ver y escuchen
sin oir y entender”
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sustentar a vida. [...] A lei ndo pode ser um fardo. Se nao liberta, ndo merece respeito”
(Betto, 2009; 201)21°.

De ahi las dicotomias Libros-Vida; Viejo-Nuevo; Ley-Amor; Muerte-Vida, que ponen
en evidencia dos proyectos diferentes de Iglesia: un proyecto sacerdotal y uno
profético. Es claro que el Jesus de Betto es continuador del proyecto profético en la
medida en que, por un lado, Jesus es anunciado por un profeta: Juan el Bautista.
Bautista es Profeta porque es comparado con Elias, el prototipo del profeta del
Antiguo Testamento. Bautista es el lazo de continuidad entre Jesus y los profetas del
Antiguo Testamento, aunque anuncia en Jesds una discontinuidad. En segundo lugar,
Jesus se autoproclama profeta en varias partes. Y en tercer lugar, Jesus retoma las
practicas proféticas que transmitian el mensaje de Javé a través de practicas y gestos,
del uso de relatos y parabolas con ejemplos tomados de la realidad cotidiana de
aquellos a los que se dirigian. Justamente porque las caracteristicas de la practica
profética es que el significado se hallaba adherido a la practica, no se comunicaba el
mensaje a través de un sistema conceptual sino mediante la propia vida (Dri, 1997).
Es necesario comprender el mensaje contenido en esas practicas simbolicas y cabria
decir: militantes.

El profetismo no concibe la realidad en términos duales sino totalizantes o
monistas porque se habla desde la practica comunitaria. El monismo supone a su vez
una revalorizacion de lo histdrico. No hay nada fuera de la historia, Dios sale de las
alturas, de lo sagrado y se coloca en el centro de la historia. En hebreo “carne” y “alma”
significan lo mismo. Carne remite a las debilidades del hombre, mientras que alma
remite a su dignidad y fortaleza: “Dios no esta presente en un lugar determinado
separado del resto, porque esta presente en los hombres, en su quehacer concreto,
que es histérico, social o politico” (Dri, 1997:48). De esta reflexiéon se desprende el
valor de los dos titulos que Betto eligi6 para su novela:

“Minha proposta nao cabe no estreito gargalo do judaismo
tradicional. Venho trazer vinho novo para que todos se alegrem. Mas

219 “Si un hombre tiene hambre, tiene el derecho de violar la Tor4, la ley, el sadbado, la sacralidad del
templo, y todos vuestros escrupulos. Ofensa a Dios es que alguien no tenga alimento para sustentar la
vida [...] La ley no puede ser un peso. Si no libera, no merece respeto.”

282



quem se acostumou ao velho ndo aprecia a qualidade do novo,
preferido por quem descobre que ndo é preciso voltar ds antigas
prescricbes mosaicas, a religiosidade legalista, aos escrupulos de
pureza, ao ascetismo que mais acentua a ira divina que o amor
afetuoso do Pai por seus filhos” (Betto, 2009: 159)220,

Frente a esta dualidad, la Iglesia que funda el Jesus de Betto se basa en la vida
comunitaria y entiende la diversidad desde el principio de Carisma??1, tal como fue
recuperado por el Concilio Vaticano Il y por los tedlogos de la liberacion a partir de las
Comunidades Eclesiales de Base:

“Vés sois uma igreja, a comunidade dos que abracam o caminho que
assinalo. Entre vos tudo é comum e um se faz servo do outro [..] As
portas do inferno atrairdo aqueles que, afastados do amor, verdao no
irmdo um mero sudito e, na diversidade de carismas, uma
diversidade que mais diferencia do que une” (Betto, 2009: 213)222,

Se trata de una Iglesia que anuncia el Reino de Dios y para el cual hay que “morir”
para dar “vida”. Esta conversion supone una opcion radical por los preceptos de Jesus
anclados en la Ley del Amor por oposicion a la Ley sacerdotal: “libertad ante la ley, si.
Pero Unicamente para el bien, no para el libertinaje. Cristo no esta en contra de nada,
sino a favor del amor” (Boff, 1987: 82).

Si bien Betto se vale de los Evangelios y de ciertos documentos candnicos para

construir a Jesis como personaje histérico, la mirada particular y humanizada que

220 “Mi propuesta no cabe en el estrecho gollete del judaismo tradicional. Vengo a traer vino nuevo para
que todos se alegren. Pero quien se acostumbro a lo viejo no aprecia la calidad de lo nuevo, preferido
por quien descubre que no es preciso volver a las antiguas proscripciones mosaicas, a la religiosidad
legalista, a los escrupulos de pureza, al ascetismo que mas acentua la ira divina que el amor afectuoso
del Padre por sus hijos”

221 E] término «carisma» proviene del griego (charis) y hace referencia a un objeto u operacidn que Dios
regala a los seres humanos y que les provoca bienestar. En todo el Antiguo Testamento, muchos
personajes reciben el don del Espiritu, con lo que son investidos de una fuerza que les capacita para
realizar una misién a favor del pueblo (Jc 11, 29; 1Sam 11, 26; etc.). En el Nuevo Testamento, San Pablo
lo usa para hablar de aquellas capacidades particulares que Dios reparte entre los creyentes para el
bien de la comunidad y para la extension de la misma Iglesia. Todos los carismas que Dios regala, los da
para el bien de la comunidad y la extension de la Iglesia. Si no cumplen con estos cometidos es porque
son falsos o estan siendo mal utilizados. Todos son ttiles, pero no imprescindibles. Dios puede suscitar
unos u otros en cada momento.

222 “Vos sois una Iglesia, la comunidad de los que abrazan el camino que sefialo. Entre vosotros todo es
comun y uno se hace siervo del otro [...] Las puertas del infierno atraeran a aquellos que, alejados del
amor, veran en el hermano a un mero subdito y, en la diversidad de carismas, una diversidad que mas
diferencia que une.”
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brinda en torno a este deriva del uso del narrador omnisciente que le permite
adentrarse en las cavilaciones intimas del personaje, y de cierta pretension de
verosimilitud en la presentacion de episodios considerados sobrenaturales. El tema de
los milagros que pareceria atacar el concepto de verosimilitud, aparece explicado por
Betto de otra manera en el episodio de la multiplicacion de los peces y los panes. Lo
explica como divisién y no como multiplicacién, por ende lo entiende como un acto
humanitario antes que milagroso. Esto pone en escena el objetivo politico de Betto,
que es simplificar el lenguaje connotativo de la Biblia en la linea de un proyecto
socialista, que sea accesible para los sectores populares a los cuales la Iglesia debe
dirigir su prédica.

La nueva imagen de Jesus que presenta Betto se encuentra muy vinculada con la
imagen que propuso Boff. Ambos reconstruyen a un Jesus juicioso y sabio en la
medida en que no funda una nueva moral sino que se basa en los valores intrinsecos
del ser humano y los potencia: “En contacto con Jesus, cada cual se encuentra consigo
mismo y con aquello que de mejor hay en é1” (Boff, 1987:109). Es también pragmatico
en la medida en que reflexiona y opera sobre la realidad concreta de forma racional y
clara en sus predicaciones. Asimismo, es un hombre fantasioso y profundamente
afectuoso, rodeado de amigos, benévolo con las mujeres y susceptible de tener todas
las debilidades propiamente humanas: “En Jesus aparece todo lo que es
auténticamente humano: la ira y la alegria, la bondad y el rigor, la amistad y la
indignacion [...] Su psiquismo es susceptible de hundirse en una terrible depresion”
(Boff, 1987: 104).

Su humanismo aparece vinculado con el deleite que le proporcionan los placeres
terrenales, por los cuales es visto negativamente como comilén, blasfemo y
subversivo. Prefiere la vida en sociedad a diferencia de su primo Juan, y el gusto por el
vino y la comida como queda demostrado en el episodio de la boda de Cana. Si bien en
los Evangelios aparece esta imagen de Cristo, son mas discretas que en Betto, quien
retrata a un Jesus siempre presente en un banquete, 0 en una reunion; siempre en
medio del pueblo. También se presenta como un hombre que ha despertado
admiracion y pavor, singular entre los hombres desde nifio, casi a la manera de un

lider carismatico. El personaje aparece construido como ser humano pleno:
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“mais apaixonado pela vida e menos legalista, mais compreensivel e
menos asceta, mais bem-humorado e menos preconceituoso, gravido
por solidariedade e pela partilha, comprometido com a justica e com
a liberdade - enfim, um ser humano realizado, que até por isso, tem
motivos de sobra para fazer da vida uma grande festa” (Casagrande,
2011:103)223,

Un procedimiento repetitivo en el relato de Betto es que el suspenso en la trama se
despliega a partir de la recurrente caracterizaciéon de dos apostoles. Pedro, fundador
de la Iglesia y quien negara a Jesus tres veces, aparece siempre durmiendo y teniendo
suefios premonitorios; mientras que Judas va perfilando su personalidad vinculada al
lucro y la traicién. Estos indicios se cobran fuerza en la dltima etapa del relato, basada
en la Pasiéon de Cristo. Betto decide estructurar el relato de esta ultima parte a la
manera de un diario intimo titulado “Diario de la Pasidn”, pero no escrito en primera
persona, sino por un narrador omnisciente que aborda la profundidad de los
sentimientos de Jesus ante la persecucion de la cual es victima, la traicion y la muerte.
Esta contradiccion presente en la escritura de un diario a través del punto de vista de
un narrador omnisciente, deja en evidencia explicita la condicidn de artificio literario
de estos relatos (juego recurrente en las obras de Betto y en Casaldaliga); y es al
mismo tiempo el recurso narrativo que le permite adentrarse en las cavilaciones
intimas de los otros personajes involucrados en el caso: Poncio Pilatos y Judas.

Pilatos observa en Jesuis a un personaje que escapa de la mera imagen del preso

e A
politico: “Nao ha medo neste homem, nem a prepoténcia dos que abragam a morte
politica como premio” (Betto 2009: 336); y al mismo tiempo se muestra ldcido frente
al juego de poder entre romanos y judios: “Roma tem interesse em mostrar-se
condescendente com os judeus e respeitosa a suas efemérides liturgicas. Valoriza esta
festa em que recordam a escraviddo no Egito, para que os olhos de Israel fiquem
presos ao passado. Seria terrivel, pensa Pilatos, se os israelitas tracassem, no presente,

paralelos entre o farad e o imperador” (Betto, 2009: 337)224,

223 “Mas enamorado de la vida y menos legalista, mas comprensible y menos asceta, mas bienhumorado
y menos prejuicioso, embarazado de solidaridad y deseo de compartir, comprometido con la justicia y
con la libertad -en fin, un ser humano realizado, que incluso por ello, tiene motivos de sobra para hacer
de la vida una gran fiesta.”

224 “Roma tiene interés en mostrarse condescendiente con los judios y respetuosa con sus efemérides
litargicas. Valora esta fiesta en la que recuerdan la esclavitud en Egipto, para que los ojos de Israel
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Hacia el final del diario, la Resurreccion es explicada en la novela por los fieles, algo
que no sucede en los Evangelios; y se la entiende como una nueva fase de Dios, como
la nueva forma en la que Dios se manifest6 en los hombres: “Jesus mudou a imagem de
Deus que havia em minha cabeca” (Betto, 2009: 362). Esto es asi, porque se trata de
un Dios humano, llamado “Hijo del Hombre”, que inclusive cena copiosamente con sus
discipulos luego de aparecérseles. Por su calidad humana se anuncia en la historia de
la revelacidn de Dios ante los hombres, y tiene €] mismo historia:

“Nao sabeis que, ha cerca de quinze séculos, Deus se revela ao nosso povo?
Manifestou-se a Moisés na sar¢a que ardia em fogo e nao se consumia [...]
Também no Horeb, expos-se a Elias [...] Manifestou-se a Isafas pelos anjos que,
no Templo, abriram seus labios com brasas incandescentes. Também a
Jeremias [...] A Daniel expressou-se em sonhos e visdes [...] E, antes de habitar
entre nods, Deus falou nos por Joao Batista, que preparou os caminhos do Filho
do Homem. Quando o Invisivel se tornou visivel, o Filho do Homem
introduziu-nos na adoracdo em espirito e verdade. Por que, entre tanta
coeréncia, haveria ele de mentir?” (Betto, 2009: 362)225,

La Resurreccion es el hecho clave de la fe cristiana. Supone poner el énfasis en la
vida y no en la muerte: es el anuncio de que el Reino de Dios es posible porque se ha
hecho presente en la historia. Por otro lado, supone la metafora que anuncia Jesus a lo
largo de su prédica: el pasaje de la muerte (Pecado) a la vida: “Quem ndo nascer de
novo nao verd o Reino de Deus” (Betto, 2009:133). Asi, le cabe a la Iglesia, como
comunidad de los que anuncian la fe en Cristo, proclamar la victoria de la vida y
combatir todo aquello que se vincule con la muerte entendida como opresién, pobreza
e injusticias. Para Boff la muerte de Jesus se entiende en el entramado politico de la
época en la cual su figura se habia convertido en subversiva frente al poder

establecido. Pero la Resurreccidn pone en escena la concreciéon del Reino de Dios en la

vida de Jesus, lo cual implica la historicidad y continuidad del proyecto salvifico en la

queden presos en el pasado. Seria terrible, piensa Pilatos, que los israelitas trazasen, en el presente,
paralelos entre el faraén y el emperador.”

225 “;No sabéis que, hace cerca de quince siglos, Dios se revela el Pueblo? Se manifestd a Moisés en la
zarza que ardia en fuego y no se consumia [...] También en Horeb, se expuso a Elias [...] Se manifestd a
Isafas por los angeles, que en el templo, abrieron sus labios con brasas incandescentes. También a
Jeremias [...] Se expresé a Daniel en suefos y visiones [...] Y, antes de habitar entre nosotros, Dios nos
hablé por Juan Bautista, que preparé los caminos del Hijo del Hombre. Cuando lo invisible se torné
visible, el Hijo del Hombre nos introdujo en la adoracion al espiritu y a la verdad. ;Por qué, entre tanta
coherencia, habria de mentir?”
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historia: “Debido a la Resurreccidn, el cristianismo deja de ser una religion saudosista
que conmemora un pasado, para ser una religion del presente que celebra la certeza
de una presencia viva y personal [...] Para el cristianismo, a partir de la Resurreccion
de Jesus, ya no hay utopia (en griego: que no existe en ningtn lugar), sino inicamente
topia (que existe en algun lugar) [...] la resurreccién transforma nuestro yo espiritual-
corporal en imagen de Jesus resucitado” (Boff, 1987:147-149). La Resurreccion
supone que Cristo es la meta hacia la cual camina el hombre, su plena realizacion

“cosmico-humano-divina” (Boff, 1987:218).

A manera de conclusion, se observo que el disefio de la literatura de Betto dedicada
a la representacién de ciertos motivos religiosos, todos los cuales giran en torno a la
figura del personaje de Jesus, se encuentra permeado por la visiéon particular que
como intelectual religioso recibié de la Teologia de la Liberacién y de su experiencia
militante; junto con una mirada particular en torno al discurso literario como fuente
pedagobgica y subversiva. Entonces, militancia y literatura forman parte de un mismo
proyecto en el cual lo que se pone en el centro de la discusidn es la denuncia de
sistemas de poder injustos, desiguales y opresivos. Esta mirada histdrica propia del
discurso biblico y que recupera a su vez la TdL, permite plantear un paralelismo entre
el corpus literario de Betto dedicado a la representacion de motivos religiosos, tal
como se analiz6 en el presente capitulo, y el corpus literario de Betto vinculado con la
representacion de la experiencia de la dictadura militar en Brasil que se abordara en
el siguiente capitulo.

Ambos corpus se vinculan a partir de la utilizacién de “escrituras del yo”, es decir,
de biografias, autobiografias y memorias; lo cual pone en evidencia que la biografia de
Jesus es pensada desde la experiencia autobiografica de Betto bajo la dictadura militar
brasilefia como forma moderna de opresiéon; mientras que las autobiografias y
memorias de Betto son pensadas dialécticamente a la luz de la vida de Jesus;
entendidos ambos como hombres y mas aun: como perseguidos politicos. Asi,
mientras que Betto narra la formacion intelectual de Jesus dentro del contexto

historico-politico de su época y sefiala su bautismo como el comienzo de su vida
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publica marcada por su condicion de perseguido politico; asi también narrara su
formacién intelectual, legitimara su rol militante y sefialara como bautismo la
experiencia carcelaria bajo la dictadura militar, momento crucial de ingreso al mundo
publico y configuracion como intelectual religioso. De esta manera, pasado y presente
se unen en esta perspectiva histdrica y pictorica (por su condicién de relato literario
con pretensiones de verosimilitud) que traza paralelismos en la historia de la
humanidad, reactualiza el mensaje cristiano y anuncia que aun es realizable, y debe
serlo226, en la historia, el Reino de Dios. Aunque la lucha actual, bajo el Capitalismo, se

disfraza con nuevos ropajes de opresion.

226 Seguin Leonardo Boff, lo que diferencié a Jesus de la tradicional prédica profética es que mientras
estos anunciaron que el Reino iba a llegar, Jestis anuncié que el Reino ya se habia hecho presente (Boff,
2008).
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Capitulo 7
Testimonio, Narrativa y Memoria en Frei Betto

“;Cémo/ Hablar de Dios /Después de Auschwitz?,/0s preguntais vosotros,/ Ahi al otro lado del mar,
en la abundancia/;Cémo/Hablar de Dios/Dentro de Auschwitz?,/Se preguntan aqui los
compafieros,/Cargados de razon, de llanto y sangre,/Metidos en la muerte diaria/De millones...”

PEDRO CASALDALIGA
“Dentro de Auschwitz”

El presente capitulo aborda la primera produccién literaria de Betto vinculada con su
experiencia carcelaria y su formaciéon militante e intelectual anterior a la dictadura
militar en Brasil: “La escritura es una forma de organizar el caos interior. Por eso todo
artista es don de Dios. La escritura es terapéutica, liberadora. Hellio Peregrino,
psicoanalista, atribuia a mi salud mental durante el transcurso de mis afios de prision
el hecho de haber literalizado mi vida en la carcel”’227, Esta produccion de Betto
plantea, al igual que la obra de Casaldaliga, la articulacion entre literatura y
experiencia, en relacién a la problematica de la memoria y de la violencia de Estado en
obras que apelan en su gran mayoria a escrituras testimoniales (diarios, memorias,
cartas y narrativa autobiografica) en las que la denuncia politico-religiosa se hace
carne en nuevos actores sociales desoidos por la historia oficial (guerrilleros,
desaparecidos, campesinos desplazados, oprimidos), poniendo en relevancia el valor
profético del testimonio.

Por ende, se analiza en primer lugar la autobiografia escolar de Betto porque pone en
escena una concepcién determinada de saber/experiencia que se trasluce en la
concepcidn pedagogica de la intelectualidad catélica de izquierda, y que se observa en
aquellas novelas que dialogan de forma intertextual con la vida de Jesds como martir,
es decir, con el episodio de la Pasién y su paralelo en el Antiguo Testamento: el Exodo.
Esto es asi porque Betto plantea la historia de los presos politicos en Brasil durante la

dictadura militar desde la analogia con la vida cristiana, que implica ser discipulos de

227 Betto, Frei. “Literatura y Experiencia de Dios”, Revista Digital Adital. 11 de mayo de 2009. Disponible
en: http://www.adital.com.br/site /noticia.asp?lang=ES&cod=38617 (marzo de 2012).
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un prisionero politico (Jesus), por las implicancias politicas que tuvo su proyecto de

una vida para todos y su alianza con los oprimidos.

El giro epistemoloégico betteano: un método pedagoégico alternativo en clave

autobiografica

En la entrevista concedida por Frei Betto para la presente investigacion, el
intelectual sostiene a raiz de la presencia recurrente de la historia en su obra literaria:
“Talvez o fato de eu ser cristdo - uma religido fundamentalmente calcada no histérico
- influa. Desde muito cedo me preocupei em ter uma “consciéncia histérica”,
biografica, e ndo meramente bioldgica, de quem se preocupa apenas com o progredir
da prépria vida” (Betto, entrevista concedida en 2013)228. En este sentido, Betto
entiende la historicidad del sujeto al igual que Casaldaliga y por ello propone una
literatura en primer lugar autobiografica.

Carlos Alberto Libanio Christo naci6 en Minas Gerais en 1944. Luego de los cuatro
afios vividos (1969-1972) como preso politico bajo la dictadura militar, se dedico a
trabajar con Comunidades de Base y Modelos de Educacion Popular. Fundé la CEPIS
(Centro de Educaciéon Popular del Instituto Sedes Sapientiae), posteriormente
coordiné la ANAPOS (Articulacion Nacional de Movimientos Populares y Sindicales),
participé en la fundacién de la CUT (Central Unica de Trabajadores), y de la CMP
(Central de Movimientos Populares). Es consultor del Instituto de Ciudadania en San
Pablo, y del Movimiento de los Trabajadores Rurales Sin Tierra (MST). En el afio 2003
fue nombrado asesor especial de la presidencia de la Republica bajo el gobierno de
Luis Ignacio Lula da Silva, y coordinador del programa “Hambre Cero”, pero renunci6
a su puesto dos afos después frente a divergencias con la orientaciéon del gobierno.
Desde el afio 2007 es miembro del Consejo Consultivo de la Comisién Justicia y Paz de

San Pablo y socio fundador del Programa Educaciéon para Todos:

228 “Tal vez el hecho de ser cristiano -una religion fundamentalmente calcada sobre lo histérico-
influya. Desde muy temprano me preocupé por tener una “conciencia histérica”, biografica, y no
meramente bioldgica, de quien se preocupa apenas con el progreso de la propia vida.”
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“Pertenezco a una generacion de cristianos que ayudé a construir una
izquierda con raices populares [...] Si hay una persona que contribuyé
a la victoria de Lula es el profesor Paulo Freire. Gracias a su
pedagogia, muchos movimientos populares se fortalecieron en Brasil:
las comunidades eclesiasticas de base, el sindicalismo, el Movimiento
de los Sin Tierra, las mujeres, los negros, los indigenas. Lula es el
resultado de ese proceso. Por eso gand. No es el producto de la
mercadotecnia o del dinero, sino que es la expresién de un poder
popular.”229
Para Betto, los programas de educaciéon popular tuvieron un gran impacto en la
formacién de la sociedad civil brasilefia. A partir del golpe de estado de 1964, se
observan cinco esferas de organizacién del movimiento social en el pais. La primera
esfera es la Pastoral ya que se desprendid del trabajo realizado en las CEBs a partir de
la implementacion del método “ver, juzgar y actuar”, que suscit6 la reflexion en torno
a necesidades cotidianas como la lucha por el agua, centros de salud, etc: “Hoje, é
dificil encontrar uma lideran¢a popular, no Brasil, que ndo tenha iniciado sua
militancia na pastoral” (Betto, 2002:11)230, La segunda esfera es la del Movimiento
Popular que se extendié a mediados de los afios setenta incentivada por las CEBs: “O
Brasil, é o pais do mundo, depois dos Estados Unidos, que mais tem movimentos
sociais. Com a diferenca de que aqui eles tem um corte popular” (Betto, 2002: 9)231,
Una tercera esfera es la del Movimiento Sindical, en la medida en que los movimientos
sociales comenzaron a ganar caracter de clase, a partir del paro de 1978 en San
Bernardo do Campo que culminé en 1983 con la fundacién de la CUT. La cuarta esfera
social es la de los Partidos Politicos, en donde se organizaron estos movimientos
sociales; y la quinta esfera es la de la Administracién Publica, en tanto los partidos
decidieron disputar espacios en la esfera del poder estatal. La interaccidon entre las

esferas de la accion civil deben preservar para Betto dos factores: la autonomia y la no

absorcion de una esfera por la otra.

229 Frei Betto en entrevista realizada por Francesc Relea. “La Ventana”, 23 de octubre de 2003.
Disponible en: http://laventana.casa.cult.cu/modules.php?name=News&file=article&sid=1534 (marzo
de 2012)

230 “Hoy, es dificil encontrar un liderazgo popular, en Brasil, que no haya iniciado su militancia en la
pastoral”

231 “E] Brasil, es el pais del mundo, después de los Estados Unidos, que mas movimientos sociales tiene.
Con la diferencia de que aqui tienen un corte popular”
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Para Frei Betto la educacion popular tiene como proyecto el fortalecimiento de las
cinco esferas asi como el desarrollo de su interrelacidn, a partir de un marcado énfasis
en la historicidad, y no en el aqui y ahora que caracteriza al capitalismo neoliberal; y
en el paradigma de la “concientizacion” repensado a favor de nuevos paradigmas que
partan del educando y no del educador. Estos nuevos paradigmas son las dimensiones
“Holistica” y “Ecolégica”, y las Relaciones de Género, sexualidad y afectividad.
Actualizar la metodologia de Paulo Freire es fundamental para no caer en un modelo
bancario de educacién, y para ello Betto propone la estrategia gramsciana de “guerra
de posiciones” que permita ir conquistando espacios pedagdgicos alternativos,
socavando la estructura de la escuela formal -actualmente incompatible con un
modelo de educacion popular-, para estimular la organizacién social.

La primera autobiografia de Frei Betto, Alfabetto. Autobiografia escolar (2002),
aborda el periplo de su configuracién como intelectual religioso vinculado al
movimiento de la izquierda catélica brasilefia. Ya desde el titulo se observa la funcion
del texto autobiografico que permite al autor legitimar cierta imagen publica de su
figura al igual que lo ha hecho Casaldaliga. El juego de palabras implicito en el nombre
“Alfabetto” pone en un plano de semejanza el nombre propio del autor con la
palabra/escritura (alfa/beta). Es decir, su nombre propio (Betto) aparece signado por
un vinculo con la expresion escrita: “Sou geneticamente condenado a letras. Meu pai e
minha mae escreviam. Desde cedo sonhei em ser escritor. Como julgava isso muito
pretensao, fui cursar jornalismo” (Betto, entrevista concedida en 2013)232.

A su vez, esta necesidad de marcar una filiacién con la alfabetizacion, abre dos
lineas de analisis dentro del relato. Por un lado, permite pensar al texto autobiografico
como relato de aprendizaje en el cual, para el autor, alfabetizarse es una analogia del
proceso de maduraciéon que implica atravesar una serie de pruebas que van
delineando su formacién espiritual y profesional. Es decir, el crecimiento como cierta
manera de aprehensién cognitiva de la realidad. Por el otro lado, el relato se abre a

una problematica que trasciende la experiencia individual del autor para proponer la

232 “Soy genéticamente condenado a las letras. Mi padre y mi madre escribian. Desde temprano sofié
con ser escritor. Como juzgaba eso muy pretensioso, fui a estudiar periodismo.”
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alfabetizacion como una de las politicas de desarrollo social mas innovadoras
establecidas por la intelectualidad catélica de izquierda en Brasil:

“Un grupo de lucha contra el analfabetismo no es precisamente una
“escuela para analfabetos”; en una escuela para analfabetos se ensefia
a leer y a escribir mientras que en un grupo de lucha contra el
analfabetismo se arbitran todos los medios mas eficaces para extirpar
el analfabetismo de las grandes masas de la poblacién de un pais”
(Gramsci, 2009:153).

Partiendo de la idea de la alfabetizacién como proceso cognitivo y politico de
aprehension de la realidad, el relato autobiografico de Frei Betto pretende legitimar
en primer lugar al autor en tanto intelectual, a partir de la narracién de episodios que
delinean un proceso de aprendizaje experiencial y que contribuyeron a su
conformaciéon como intelectual-escritor; y por otro lado, sefiala la alfabetizacién como
fundamento experiencial de todo individuo consciente, en tanto implica, en términos
gramsciano, cierta “concepcién de mundo”. De hecho, si bien el relato trasciende la
narracidn de sucesos vinculados a la etapa escolar, la eleccidn de este espacio para el
subtitulo refuerza la idea de la “escuela” como espacio estratégico de formacion de
intelectuales y dirigentes, en la medida en que permite fundar un modelo pedagogico
que es cultural y politico. A su vez, porque se trata de la institucién germen de la
penetracion politica de la izquierda catoélica en la juventud, actor clave de la época en
Brasil. Por otro lado, frente a ese ideario institucional se presenta el mundo de la calle
y la militancia como verdaderas “escuelas” de vida.

El relato se encuentra estructurado en seis capitulos y un epilogo, en los cuales la
vida personal de Betto se narra de manera paralela a los sucesos politicos de la
historia brasilefia y al derrotero de la intelectualidad catélica de izquierda a la cual
Betto se vincula desde adolescente. Todos ellos organizados cronolégicamente a partir
de espacios educativos institucionalizados como instancias de formacién: Jardin de
Infantes, Grupo Escolar, Gimnasio, Colegial, Universidad, Escuela de Fe. Se produce
una dialectizacion entre la educacion institucionalizada y la adquisicion de cierto tipo
de conocimiento “marginal” que ira delineando la formacién intelectual del Betto,
sentando las bases de otro tipo de modelo educativo. Ese tipo de conocimiento sobre

el que pondra énfasis el autor, y que conformara su rasgo como intelectual, depende
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del tipo de episodios que Betto elige narrar. Cada capitulo se encuentra a su vez
estructurado en estampas cotidianas, casi como escenas teatrales, sin marcacion
temporal especifica en los primeros afios, recurso que se revertira en los episodios de
su formacion adulta en donde los episodios encontrardn marcaciones temporales muy
precisas, manejos de idas y vueltas en el tiempo y mayor continuidad entre cada
episodio, sin la fragmentariedad de los primeros capitulos. Lo que pone en escena la
calidad de la memoria como relato lacunar.

El capitulo dedicado al “Jardin de infantes” narra escenas de pasaje de la nifiez al
mundo adulto, en las que entran en disyuntiva la dimension de la fantasia con aquella
de la realidad a través de los ojos de un nifio que comienza a descubrir el mundo
adulto. Las figuras externas al circuito familiar comienzan a configurar el primer
impacto del sujeto con el mundo. La nifiera negra, sumisa y silenciosa, lo enfrenta con
el problema racial y social del Brasil; su primera experiencia con la percepcién de la
muerte confronta lo imaginario con lo real. Luego, los cuentos infantiles que Dofia
Rute les cuenta en clase (El Patito Feo, Rapunzel, Caperucita Roja) y la mirada critica
de sus padres frente al legado moral que dichos cuentos pretenden dejar.

Asi, lo narrativo en tanto cultura letrada (adulta) adquiere en esta primera etapa de
aprendizaje un gran protagonismo, ya sea de manera oral o escrita. En términos de
pilar de una cultura letrada-adulta, va conformando cierta manera de operar sobre la
realidad pautando apreciaciones y conductas morales-ideoldgicas que segmentan a la
sociedad como primer gran aprendizaje critico. En este primer capitulo se pone en
evidencia la filiacién politica del padre de Betto. La formacién intelectual del autor
debe entenderse a manera de una doble articulaciéon: su formacién politica
proveniente de la rama paterna, padre abogado, anticlerical y militante activo contra
la dictadura de Getulio Vargas en Minas Gerais; y su formacion religiosa proveniente
de la rama materna. Durante los primeros afios de vida, sera la influencia paterna,
anticlerical y politizada, la que obrara como prisma deformador de su valoracién
sobre lo religioso.

El segundo capitulo, “Grupo Escolar”, transcurre en el Colegio Barao do Rio Branco.
El primer episodio que abre el capitulo aparece titulado como “Cédigo alfabético” y

marca la primera reivindicacion de esa doble identidad materno-paterna vinculada
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con la posibilidad de la escritura. Al mismo tiempo este episodio sefala la relacion
escritura-lectura, en la medida en que demuestra la opciéon temprana de Betto por la
palabra escrita, por posibilitar el trabajo con lo emotivo y la memoria. La palabra,
entonces, especialmente la palabra en lengua portuguesa, no representa solo una
instancia de aprendizaje sino también el ser-en-el-mundo, representa algo del orden
de la identidad, la pertenencia y la consciencia de si. Identidad que se presenta
marcada desde el comienzo por una concepcion de la religion vivida en clave de
testimonio-martirio:

“Aos poucos, aprendia gravar no papel meu préprio nome, um nome
composto, e 0s sobrenomes que me imprimem identidades e evocam
duas arvores genealodgicas [..] passei de Carlos Alberto a Beto [...]
Adotei o duplo “t” para diferengar-me de meus xaras na turma de rua.
E ao duplica-lo pela primeira vez, aos 11 anos, [...] veio-me 4 mente a
piedosa lembranca de que eu acrescia ao apelido a marca da cruz de
Jesus” (Betto, 2002:64)233.

Si bien la influencia del padre no se limita solo al mundo de la politica sino que
también influye en el mundo de las letras, en este capitulo también se pone en
evidencia la influencia religiosa materna. La primera vivencia del sentimiento
religioso se vincula con los sacramentos y la liturgia vivida como imposicién y, al
mismo tiempo, lo religioso aprehendido en términos de culpa y pecado a través de las
figuras de Mére Ascensao y Frei Inocencio. Las primeras imagenes de lo religioso que
se configuran en la imaginacidén infantil entran en contradiccién con la linea religiosa a
la cual se adscribira Frei Betto de adulto. De esta manera el relato contrasta el pasado
con el tiempo presente de la escritura desde el cual se lo evalda, procedimiento
recurrente en Betto:

“Senti grande alivio quando, anos mais tarde o Concilio Vaticano II,
por iniciativa do Papa Joao XXIII, fechou o limbo, expulsou-o da
doutrina catdlica [...] Por sua vez, a renovagao conciliar atenuou o
anticlericalismo de meu pai, que se tornou admirador da Teologia da
Libertacdo, a corrente doutrindaria latino-americana surgida, em fins

233“De a poco, aprendi a grabar en el papel mi propio nombre, un nombre compuesto, y los apellidos
que me imprimen identidad y evocan dos arboles genealégicos [...] pasé de Carlos Alberto a Beto [...]
Adopté la doble “t” para diferenciarme de mis tocayos del grupo de amigos. Y al duplicarla por primera
vez, a los 11 afos, cuando traté de firmar con carbdn en el muro de un vecino, me vino a la mente el
piadoso recuerdo de que yo le imprimia a mi sobrenombre la marca de la cruz de Jesus”.
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do século XX, da reaproximagdo dos cristios com os setores pobres
da populacao” (Betto, 2002:78)234,
Se trata de un capitulo en el que el nifio comienza a comprender, de la mano de la

alfabetizacién y auin con ciertas inocencias, el mundo de la cultura letrada (politica y
religién en Brasil). Por ello proliferan episodios vinculados con la historia de su
region, con la religién, con la politica y con la escritura, es decir, con los sistemas
simbolicos que definen su cultura. El tercer capitulo, “Gimnasio”, aborda sus estudios
en una escuela secundaria privada, elitista y religiosa. Nuevamente se acentua el valor
meramente ritual y disciplinar de la religién que incide en un tipo de educacion
aristocratizante y europeista, que no toma en consideraciéon las particularidades
culturales de Brasil. Algo que revertira el modelo de alfabetizacion de Paulo Freire:

“Aqui, os atavismos indigenas, a teldrica idiossincrasia afro-
brasileira, os excessos do clima tropical que se refletem em nossos
costumes, ainda que camuflados sob uma pele alva, faziam de nés
adolescentes poucos feitos as virtudes que, sob a mascara do recato,
tornam a aristocracia tdo ridicula. Somos filhos de uma aventura
nautica, sem linhagem definida, mesticos [..] Nem mesmo os
cuidados que visavam preservar a escola como abencoada ilha de
bem-nascidos[..] eram suficientes para garantir o éxito daquele
darwinismo do saldo. Belo Horizonte, ainda pubere, ndo possuia
tradicdo nem raizes” (Betto, 2002:103)235.

Frente a esta educacion implantada a la fuerza, ritualista y aristocratizante que
pretendia formar a las préximas generaciones que salvaguardarian el statu quo a
través de una férrea disciplina y la imposicién de una cultura del miedo, la humillacién
y el silencio; Betto reivindica un tipo de conocimiento no institucionalizado, aquel que

se construye en la praxis cotidiana:

234“Senti un gran alivio cuando, afios mas tarde, el Concilio Vaticano I, por iniciativa del Papa Juan
XXIII, cerr6 el limbo, lo expulsé de la doctrina catélica [...] A su vez, la renovacién conciliar atenué el
anticlericalismo de mi padre, que se torné admirador de la Teologia de la Liberacién, la corriente
doctrinaria latinoamericana surgida, a finales del siglo XX, de la reaproximacion de los cristianos a los
sectores mas pobres de la poblacién”

235“Aqui, los atavismos indigenas, la teldrica idiosincrasia afro-brasilefia, los excesos del clima tropical
que se reflejan en nuestras costumbres, aunque camuflados bajo una piel clara, hacian de nosotros
adolescentes poco afectos a las virtudes que, bajo la mascara del recato, tornan a la aristocracia tan
ridicula. Somos hijos de una aventura ndutica, si linaje definido, mestizos [...] Ni siquiera los cuidados
que pretendian preservar a la escuela como una bendita isla de bien nacidos [...] eran suficientes para
garantizar el éxito de aquel darwinismo de saldn. Belo Horizonte, ain puber, no poseia tradicion ni
raices.”
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“Em quatro anos de ginasio, jamais amealhei um dnico Quadro de
Honra. Era o sinal de que, ao contrario dos meus colegas mais
aplicados, meu futuro seria um fracasso. Evidencias nao faltavam,
pois eu preferia passar horas com a turma de rua a prender-me em
casa aos livros” (Betto, 2002:105).236

De esta manera, el mundo de las instituciones educativas se opone en el relato al
mundo libre del hogar y la calle. Interior-exterior imponen dos tipos de aprendizajes
diferentes: mientras en el ambito institucional se aprende la delacién y la traicion
como mecanismos de supervivencia, en el mundo exterior reina la fraternidad y la
solidaridad. Superada la primera instancia de aprendizaje vinculada con la posibilidad
que brinda por un lado la alfabetizacion aprendida dentro de la instituciéon académica,
y los valores aprendidos en la calle y en el hogar; el capitulo ahonda en la primera
aproximaciéon de Betto al mundo de la politica organizada, mas precisamente a la
Juventud Estudiantil Catélica (JEC).

La JEC se presenta como el espacio que dialectiza ambas dimensiones de saber, ya
que se desprende de lo institucional (interior) pero pretende tener una incidencia en
el mundo de la politica (exterior). Asimismo, resume la sintesis de su propia
formacién materno-paterna. Por lo tanto, el relato puede pensarse en términos
binarios: un saber de tipo institucional-religioso vinculado a lo materno y un saber de
tipo praxistico-politico vinculado a lo paterno. Betto en tanto intelectual se presenta
como la sintesis de dos modelos pedagégicos que modifican su concepcién de mundo.
La JEC, fundada por la orden de los Dominicos en Brasil (Frei Chico y Frei Mateus),
representa para Betto la posibilidad de conciliar esos dos aspectos de su formacion:
politica y religidon, y al mismo tiempo, redefinir el mundo de la cultura letrada
hegemonica:

“A JEC ndo separava religido e politica, fé e cidadania, mistica e
revolucdo. Esse termo nao tinha entre n6s uma conotacao bélica, e
sim de profunda transformac¢do do velho em novo, como sinénimo

236 “En cuatro afios de gimnasio jamas gané un Cuadro de Honor. Era la sefial de que, contrariamente a
mis colegas mas aplicados, mi futuro seria un fracaso. Evidencias no faltaban, pues yo preferia pasar
horas con mi grupo de amigos de la calle antes que prenderme en casa a los libros”
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coletivo do que o Evangelho chama de “conversao” ou, em grego, nas
cartas de Paulo, metanoia” (Betto, 2002: 142)237,

La JEC cumplia una funcion evangelizadora en los nucleos escolares, de hecho Betto
se encarg0 de fundar un nucleo jecista en su propia escuela junto con un gremio y un
diario escolar que comenzo6 a entrevistar figuras invisibilizadas por el discurso oficial;
organizé un programa de alfabetizacion de adultos en un curso nocturno, concursos
culturales, debates, y jornadas. Por lo tanto, la idea de evangelizar se vinculaba con un
proyecto pedagoégico antes que religioso: “Evangelizar tinha a conotacdo de tornar os
estudantes, que se destacavam como lideres entre seus colegas, adeptos de um
cristianismo progressista” (Betto, 2002 140)238, Esto pone en evidencia la importancia
de la organizacién politica para penetrar en diversas instituciones culturales a la
manera de la guerra de posiciones planteada por Gramsci.

La JEC marca un punto de inflexiéon (“conversiéon”) en la formacién intelectual de
Betto, pues le permite modificar su visién sobre lo religioso. Dicha visién se modifica
asimismo de la mano de sus primeras lecturas cristianas progresistas (Maritain,
Chesterton, Bernanos, Mounier, Lebret, Congar, Chenu, Tristao de Athayde) y de la
militancia activa:

“A JEC imprimia-me a mistica de salvacdo do mundo, o senso de
militancia [...] Meus sonhos de futuro ja ndo convergiam para um
diploma de faculdade, titulos académicos, viagens ao exterior [..]
queria mudar o Brasil e o mundo, criar uma sociedade sem injusticas,
bafejada pelos valores evangélicos, livre de opressao e desigualdades
sociais [..] acreditava-me participante de um processo coletivo
sinalizado no testemunho de homens como Gandhi, nas obras de
autores como o padre Lebret, e no éxito de recentes eventos
histéricos como a revolu¢do Cubana e a vitéria dos vietnamitas sobre
o poderio bélico dos Estados Unidos” (Betto, 2002:146)239.

Z7“La JEC no separaba religién y politica, fe y ciudadanfa, mistica y revolucién. Este término no tenia
entre nosotros una connotacién bélica, y si de profunda transformaciéon de viejo en nuevo, como
sinénimo colectivo de lo que el Evangelio llama “conversién”, o, en griego, en las cartas de Pablo,
“metanoia”

238 “Evangelizar tenia la connotacién de tornar a los estudiantes, que se destacaban como lideres entre
sus colegas, adeptos a un cristianismo progresista”

239 “La JEC me imprimia la mistica de la salvacién del mundo, el sentido de militancia [...] Mis suefios de
futuro ya no convergian para un diploma de facultad, titulos académicos, viajes al exterior [...] Queria
mucho mas, queria cambiar al Brasil y al mundo, crear una sociedad sin injusticias, protegida por los
valores evangélicos, libre de opresion y desigualdades sociales [..] me sentia participante de un
proceso colectivo marcado por el testimonio de hombres como Gandhi, por las obras de autores como
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Por ello, los rigores de la ascesis cristiana comienzan a ser vividos como parte de
esa militancia. Betto comienza a practicar ayunos periodicos, renuncia a diversiones
juveniles, a la sublimacion sexual, practica la disciplina grupal, el habito de la oracién
y la lectura de maestros espirituales. Betto se vincula con proyectos pedagdgicos de
alfabetizacion que le permiten ingresar en el mundo de la periferia de las favelas o
barrios populares e ir delineandose como lider en términos de predicador-orador:

“Vista de hoje causa-me admiracao a pedagogia da JEC. Ndo éramos
assistentes que rodavam o Brasil e assessoravam os encontros. Eram
adolescentes como eu, jogados na dgua e obrigados a aprender a
nadar” (Betto, 2002:187)3240,

El cuarto capitulo, “Colegial”, aborda de manera paralela episodios de militancia
cada vez mas comprometidos y su mal rendimiento académico. Es decir, antes que
centrar la narracién en su vida dentro de la institucion educativa, Betto
estratégicamente opta por otro tipo de episodios, en un contexto politico marcado por
la llegada del Che Guevara a Brasil y el contexto de renovacién Conciliar previo al
Concilio Vaticano II:

“Tinhamos como farol a enciclica Mater et Magistra, publicada
naquele ano pelo papa Joao XXIII, o mais progressista do século XX.
Desde Ledo XIII, no século XIX, nenhum papa abordara com tanta
ousadia as questoes de justica e paz” (Betto, 2002:172) 241,
Con 16 afios Betto asume la vicepresidencia de la UMES (Unién Municipal de
Estudiantes Secundarios donde actuaban en alianza cristianos de la JEC y jovenes del
Partido Comunista Brasilefio) y el relato sefiala marcaciones temporales mas precisas,

en la medida en que su militancia comienza a configurar su figura como intelectual

religioso en consonancia con la radicalizacion del escenario politico de Brasil. En su

el padre Lebret, y por el éxito reciente de eventos histéricos como la Revolucién cubana y la victoria de
los vietnamitas sobre el poderio bélico de los Estados Unidos”

? Mirando desde el presente me causa admiracién la pedagogia de la JEC. No eran los asistentes que
recorrian el Brasil y asesoraban los encuentros. Eran adolescentes como yo, empujados al agua y
obligados a aprender a nadar. Nada tenfamos de nifios prodigio. La diferencia residia en la confianza
depositada en nosotros”

#leTenfamos como farol a la Enciclica Mater et Magistra, publicada aquel afio por el Papa Juan XXIII, el
mas progresista del siglo XX. Desde Leo6n XIII, en el siglo XIX, ningiin Papa habia abordado con tanta
osadia las cuestiones de justicia y paz.”
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cumpleafios, el 25 de agosto de 1961, el relato marca una instancia de aprendizaje
determinante: Betto lidera la primera manifestacion estudiantil en defensa de la
enseflanza publica y gratuita que enfrenta la represién la misma noche en la que se
produce la renuncia de Janio Quadros al poder y la amenaza de un golpe de estado
frente a la vacancia de autoridades. De esta manera, Betto va describiendo
pormenorizadamente las caracteristicas de los diversos movimientos y agrupaciones
politicas de la época para posicionarse politicamente. Esto sucede en el episodio
titulado “Accién Popular” en el que explica la conformacién histérica del movimiento
del cual participaron varios de sus colegas de militancia:

“Fundada em 1961, a AP nao tinha conotagdes anticomunistas.
Pretendia ser uma nova alternativa de esquerda, laica, sem professar
crengas religiosas [...] Fiquei a margem da AP, impedido de me filiar
por ocupar a dire¢do regional da JEC e ndo ter completado os 18 anos.
Contudo, identifiquei-me com seus propésitos” (Betto, 2002:183)242,

Con 18 afios viaja a Rio de Janeiro para integrar la direccién nacional de la JEC
donde se maravilla por la ebulliciéon artistica y politica de la metrépoli (“la nacion
estaba embarazada de si misma”) y desde donde encara una serie de viajes que le
permitiran conocer el pais entero y entrar en contacto con figuras emblematicas como
los obispos Dom Helder Camara y Dom Candido Padim: “me sentia un nuevo apostol
Pablo” (Betto, 2002:187). El capitulo apela al recurso de la superposicion de planos
temporales para evaluar dicho contexto desde el presente de escritura, en especial a
partir del impacto bisagra que supuso el golpe militar. También critica el apoyo
brindado por la CNBB (de cuyas reuniones participé en 1964 como miembro del
Secretariado Nacional de la Accién Catélica) al golpe de estado y su decision de retirar
el apoyo a la Accién Catdlica, medida que produjo la desaparicién de los movimientos

especializados:

“Nunca mais os jovens de classe media brasileira foram alvo de uma
acao evangelizadora tao intensa e esclarecida quanto aquela [...] na
esfera popular viria brotar um novo modelo pastoral que, naquele
momento, s6 existia em embrido: as Comunidades Eclesiais de Base

242«pundada en 1961, la AP no tenia connotaciones anticomunistas. Pretendia ser una nueva alternativa
de izquierda, laica, sin profesar creencias religiosas [...] Me mantuve al margen de la AP, impedido de
afiliarme por ocupar la direccidn regional de la JEC y no haber cumplido los 18 afios. Sin embargo, me
identifiqué con sus propositos”

300



(CEBs). Como fruto da convergéncia da militdncia da A¢do Catdlica e
das CEBs surgiria no Brasil, e na América Latina, no fim da década de
1960, a Teologia da Libertacdo —a fé crista vivida e refletida a partir
do mais profundo anseio dos pobres deste Continente: o direito a
vida, dom maior de Deus” (Betto, 2002:189)3243,

A través de Luiz Eduardo Wanderley, dirigente de la Accién Catdlica y del
Movimiento de Educacion de Base (MEB,) conoce a Paulo Freire y entra en
conocimiento de su modelo pedagodgico de alfabetizacion y concientizacion, al cual
define como politica fundamental de la izquierda cristiana: “Para la izquierda
cristiana, estaba descubierta la varita magica que facilitaria su irradiaciéon politica
entre la clase trabajadora” (Betto, 2002:198). Patrocinado por el Ministerio de
Educacion del gobierno de Joao Goulart, Betto forma parte del equipo encargado de
aplicar dicho método a obreros de la Fabrica Nacional de Motores y toma conciencia
por primera vez de la necesidad de otro tipo de modelo educativo: “Esa era la base
para hablar de transformacién de la sociedad, una obra cultural derivada del trabajo,
de la voluntad y de la inteligencia humana” (Betto, 2002:200).

El quinto capitulo llamado “Universidad” relata su breve paso por la universidad
como un intento por continuar una formacidn institucionalizada que se ve truncada
por el golpe de estado. Ingresa a la Facultad de Periodismo en marzo de 1964 y el 1 de
abril el golpe de estado marca el derrumbe de su proyecto politico:

“A noticia do golpe fez desabar todo o meu Castelo de sonhos
libertarios. Anos de trabalho e esperanca - Ligas camponesas, UNE,
UBES, ISEB, MEB, CPC e tantas outras siglas que sinalizavam um
futuro abortado. Tudo reduzido a caso de policia. E o pior: sem que
houvesse a menor reacao popular” (Betto, 2002:212)3244,

Definida la dictadura en términos de una politica del miedo y el silencio, de la

misma manera en la que habia descripto la formacion en sus escuelas religiosas, Betto

#3“Nunca mas los jovenes de la clase media brasileiia fueron blanco de una accién evangelizadora tan

intensa y clara como aquella [...] en la esfera popular brotaria un nuevo modelo pastoral que, en aquel
momento, sélo existia en embrion: las Comunidades Eclesiales de Base (CEBs). Como fruto de la
convergencia de la militancia de la Accién Catdlica y de las CEBs surgiria en Brasil, y en América Latina,
al final de la década de 1960, la Teologia de la Liberacién - la fe cristiana vivida y reflejada a partir del
mas profundo anhelo de los pobres de este continente: el derecho a la vida, don mayor de Dios”

21,3 noticia del golpe derrumbé todo mi castillo de suefios libertarios. Afios de esperanza -Ligas
Campesinas, UNE, UBES, ISEB, MEB, CPC y tantas otras siglas que simbolizaban un futuro abortado.
Todo reducido a un caso de policia. Y lo peor: sin que hubiese la menor reacciéon popular”
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critica el apoyo de la Iglesia a la dictadura y relata con precisién cronolégica los casos
de represion especialmente vehiculizados contra militantes de la AP, para concluir con
su primera experiencia en prision. Este episodio sefiala, a los veinte afios, la gran duda
vocacional de Betto: “Pasé el resto del afio perseguido por una duda atroz: ;Tendria
vocacion religiosa?”(Betto, 2002:222). La dualidad se conserva hasta el ultimo
capitulo titulado “Escuela de Fe” que relata el ingreso de Betto al noviciado de la
Orden Dominica en Belo Horizonte, su ciudad natal, en cuya formacién se observa un
gran impacto de las ideas del Concilio Vaticano II y sus tedlogos mas influyentes
(Congar, Chenu, Rahner, De Lubac, Balthazar, Lercaro, Schillebeeckx, Teilhard de
Chardin).

Marcado por el gran punto de inflexién que supuso el golpe militar tanto en la
historia de Brasil como en su trayectoria personal e intelectual, la tensién entre vida
religiosa y vida militante, marca las reflexiones de estos episodios. Es decir, la
dualidad entre teoria y praxis que define el quehacer intelectual instala nuevamente
una crisis interior. Frente a esta crisis vocacional, es nuevamente la lectura y desde
una perspectiva critica, la que “re-vela” su nueva concepcién de mundo. Mas aun
tratandose de la obra de Santa Teresa de Avila245 quien a través de su literatura pone
de manifiesto el cruce entre literatura y religion:

“A leitura de Teresa retirou, aos poucos, as escamas que me cobriam
os olhos. Ou melhor, o coracao. O Deus da militancia, dos tratados
teoldgicos, dos sermdes eclesiasticos, aquele Deus que se distanciara
de mim, que ficara do lado de fora do claustro, entretido com
infindaveis reunides destinadas a, primeiro, arrancar o Brasil do
subdesenvolvimento e, depois, libertd-lo da ditadura militar, aos
poucos reaparecia em minha vida. Vinha, porem, de outro jeito, com
outra face. Trazido pelas maos de Teresa [...] JA ndo estava la em cima;

25545 escritos, publicados después de su muerte, estan considerados como una contribucién tnica a la
literatura mistica y devocional y constituyen una obra maestra de la prosa espafiola. Se destacan su
autobiografia espiritual, Camino de perfeccién (1583), libro de consejos para las monjas de su orden;
Castillo interior (1577), volumen mds conocido por el titulo Las Moradas, que contiene una descripcién
elocuente de su vida contemplativa, y El libro de las fundaciones (1573-1582), un documento sobre los
origenes de las carmelitas descalzas. Canonizada en 1622, en 1970 se convirtié (junto con Santa
Catalina de Siena) en la primera mujer elevada por la Iglesia catélica a la condicién de Doctora de la
Iglesia.
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estava aqui dentro [..] Em plena vida, eu renascia” (Betto, 2002:
237) 246,

La lectura-palabra marca para Betto el germen de una toma de conciencia, su
primera “conversion”: la inescindible relacion entre politica y religion, mantenidos
como paradigmas separados por la concepcion de mundo hegemonica, en la medida
en que vincularse con un proyecto politico no supone el abandono de la mistica
religiosa sino que la implica necesariamente. El relato se cierra con una sintesis que
constituye este nuevo modelo de intelectual religioso que surge en América Latina con
la Teologia de la Liberacion: la sintesis entre vida practica y teoria, entre politica y
religién, los dos planos que tensionan la formacién de Frei Betto.

En el epilogo que clausura el relato, Betto realiza un balance de sus afios de
noviciado como instancia de renacimiento, a partir de la analogia con el aguila que
vive mas de setenta afios pero que a los 40 debe nacer de nuevo. Asi, el proceso de
aprendizaje de Betto se cierra-comienza a los veinte afios con la conciliacién entre
politica y religion, que lo instala de lleno en el mundo adulto letrado. Los afios
posteriores serdan abordados en sus libros biograficos dedicados a la dictadura, pero
desde la nueva postura epistemolégica que funda su literatura y que recupera de la
TdL: una hermenéutica de la experiencia. Es decir, releer el discurso hegemoénico a la
luz de lo experiencial-popular. En consecuencia, la adquisicion de un tipo de
conocimiento vinculado con lo técnico-praxistico, modifica la visién del sujeto en
torno a la tradicional concepcion de mundo. Lo cual permite hablar de un “giro
epistemolégico betteano”. Dicho giro supone una verdadera primera “conversiéon” en
Betto, pues instala la crisis vocacional del sujeto que se siente escindido, y que

profundizara su proceso de conversién a partir de la experiencia carcelaria.

246“La lectura de Teresa me retird, de a poco, las escamas que me cubrian los ojos. O mejor, el corazén.
El Dios de la militancia, de los tratados teoldgicos, de los sermones eclesidsticos, aquel Dios que se
habia distanciado de mi, que se habia mantenido del lado de afuera del claustro, entretenido con
infinidad de reuniones destinadas a, primero, arrancar al Brasil del subdesarrollo y, después, a liberarlo
de la dictadura militar, de a poco reaparecia en mi vida. Venia, sin embargo, de otra manera, con otra
cara. Traido por las manos de Teresa [...] Ya no estaba alli encima; estaba aqui dentro [...] En plena vida,
yo renacia.”
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Cautiverio, Libertad, Literatura: una escritura memorialistica

Toda memdria é alimentada pela histéria.
E como a prisdo me tornou memorialista,
sei que esse género transparece em varios livros meus

FREI BETTO

La autobiografia mas reciente de Betto, O que a vida me ensinou (2013), también
recupera la idea de un conocimiento de tipo experiencial y militante. Se trata de un
libro fragmentario, pues continta en la linea de su literatura autobiografica pero sin
respetar una cronologia, sino que narra episodios que, como el titulo lo indica, le
dejaron alguna ensefianza en su formacion intelectual y espiritual?4’. El orden lo
pautan las experiencias trascendentes que lo forjaron como intelectual e intercala
entre estas, fragmentos de reflexiones publicadas con anterioridad en otros libros o en
articulos periodisticos. El primer capitulo “O que me fez ser o que eu sou” narra
nuevamente su trayectoria como militante de izquierda y catélico: la influencia de su
padre, la militancia en la JEC y su vinculacién con la TdL gracias al método “Ver, juzgar
y actuar” aplicado por los grupos especializados de la Accién Catélica en la pastoral
popular. Si por un lado Betto abre el libro dejando en claro su rol militante, en
segundo lugar se autoafirma como escritor. Es decir, deja claro desde el comienzo del
libro su doble filiacion de militante y de escritor como dos caras inseparables de su
formacién; lo que obliga a su lector a abordar su obra en un contrapunto entre texto-
contexto. El segundo capitulo titulado “Porque sou escritor” relata como sus inicios en
la escritura literaria fueron producto de la dictadura militar y la prisiéon. Betto instala

su literatura en una tradicion de literatura testimonial y carcelaria:

247E] libro aborda episodios diversos de su vida: la prisién bajo la dictadura, la experiencia de su
hermano menor bajo los efectos de la droga, su experiencia como funcionario de Lula. Mientras que la
segunda mitad del libro ya se dedica a desarrollar reflexiones que recorren toda su literatura: la critica
al capitalismo, a la posmodernidad y a la dictadura del mercado; la reivindicacion de los vinculos
gregarios construidos a través de los movimientos sociales como formas de compensar el
individualismo que instala el capitalismo, la reivindicacién de la historia y la memoria frente a un
sistema que instala como paradigma la deshistorizacién. Todo esto se observa en el siguiente
fragmento: “O neoliberalismo nao visa a destruir apenas as instancias comunitarias criadas pela
modernidade, como familia, sindicato, movimientos sociais e Estado democratico. Seu projeto de
atomizacdo da sociedade reduz a pessoa a condi¢do de individuo desconectado da conjuntura soécio-
politica-economica na qual se insere, e o considera mero consumidor. Estende-se, portanto, a esfera
cultural” (Betto, 2013: 128).
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“De escritor, os generais brasileiros fizeram de mim um autor. Esta a
forca da literatura sob ditaduras: ela traduz o sofrimento das vitimas
e dialoga com as vitimas. Da voz a quem foi silenciado. Da vida a
quem morreu assassinado. Nao nasce da encomenda de poder, e sim
do grito parado no ar, da garganta sufocada, do sentimento
reprimido, da oceanica vocagdao humana a liberdade. E literalmente
uma escritura subversiva, que corre “por baixo” e projeta luz critica
sobre o que passa “por cima” (Betto, 2013: 33)248,

Esto es asi porque antes de sus autobiografias y sus libros de ficciéon analizados en
el capitulo anterior, Betto se dedic6 a escribir sobre su experiencia en la prisién a
través del género epistolar, en primer lugar, y luego a través de memorias y
narraciones testimoniales. Todas las cuales construyen la figura poética de un mundo
“subterraneo” y perseguido, lo que a su vez recupera la historia del cristianismo
primitivo. Das Catacumbas: cartas da Prisdo, se trata de la primera colecciéon de
epistolas escritas por Frei Betto durante sus primeros afos de prisién. Con una clara
referencia al titulo del texto gramsciano y a la experiencia de las galerias excavadas
bajo tierra (luego utilizadas como cementerios de santos), en general muy estrechas,
que se utilizaron como refugio de los primeros cristianos perseguidos por el Estado
Romano, la decision del titulo no resulta casual. “Das” se traduce como “De las”, por lo
tanto, se trata de un libro sobre las catacumbas en el cual la elipsis de un nombre
principal en el titulo que sufra la modificacion directa de esa construccion
preposicional, permite llenar un vacio semantico con diversas opciones.

En primer lugar, puede pensarse el mundo subterraneo en relacion al mundo
marginal de la prisién, con sus oscuridades, un mundo oculto; pero también puede
pensarse en relacién con una decisién intelectual (en especial porque se trata del
primer libro publicado por Betto) de escribir desde lo marginal, lo periférico, lo
silenciado, lo oculto. En este sentido se abre la dltima variante, que tiene que ver con
la opcién cristiana hecha por Betto, la de ubicarse del lado de la iglesia del pueblo, una

iglesia de las catacumbas, horizontal; por oposicion a una iglesia jerarquica erigida en

248 “De escritor, los generales brasilefios hicieron de mi un autor. Esta es la fuerza de la literatura bajo
dictaduras: ella traduce el sufrimiento de las victimas y dialoga con las victimas. Da voz a quien fue
silenciado. Da vida a quien muri6 asesinado. No nace de la encomienda del poder, y si del grito detenido
en el aire, de la garganta sofocada, del sentimiento reprimido, de la oceanica vocacion humana por la
libertad. Es literalmente una escritura subversiva que corre por “debajo” y proyecta luz critica sobre lo
que sucede “encima”
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el mundo oficial. En este punto resulta sintomatico pensar en el famosos “Pacto das
Catacumbas”?49 de 1965 firmado por varios obispos latinoamericanos y brasilefios
liderados por Dom Helder Camara, que reforzaria esta ultima hipotesis. El binarismo
arriba-abajo, mundo oficial-mundo perseguido que sostiene el titulo se reproduce en
un pasaje del libro:

“A prisdo é como o esgoto, por onde passam os detritos, até que um
dia sejam lancados no oceano da liberdade. Viver no esgoto é uma
experiéncia Unica [..] Convivemos com os ratos e as baratas que
proliferam sob a cidade. Trazemos no corpo o odor quase
insuportavel da falta de liberdade. La em cima, existe a cidade que
continua consumindo, mastigando, triturando, digerindo e expelindo
aquilo que ela mesma produz [...] Como o sol esta acima, todo o reino
subterraneo emerge incontrolavelmente para a luz [...] E intil, ja ndo
somos 0s santos, os pacificos, os mansos, os resignados, os bons.
Somos os parias, os bandidos, os expelidos, os discriminados, os
marginais, os discordantes, os condenados da terra [...] Este é nosso
caminho. A rota da libertacdo. Ela da voltas, mas nao tras de volta.
Recuar € trair. Ja chegamos ao ponto de ndo-retorno. Impossivel
olhar para tras. SO nos resta avangar” (Betto, 1985: 110-111)250,

Las obras de este periodo son Cartas da prisdo (1974); Das catacumbas (1976)251; A
Vida suspeita do subversivo Raul Parelo (1979 -reeditado como O Aqudrio Negro en
1986-), Batismo de sangue, Os dominicanos e a morte de Carlos Marighella (1982); O
dia de Angelo P. (1987) y Didrio de Fernando - Nas cdrceres da ditadura militar

brasileira (2009). Esta produccién literaria de Frei Betto parece inseparable de su

249 Documento firmado por cuarenta padres latinoamericanos poco antes de finalizado El Concilio
Vaticano II en las catacumbas romanas de Domitila. Los 13 itens contenidos en dicho documento
incluian: el compromiso con una vida de pobreza, el rechazo a todos los simbolos de poder, la
centralidad del pobre como preocupacion pastoral, la colegialidad y la co-responsabilidad de la Iglesia
con el pueblo de Dios. Este documento influencié la Conferencia de Medellin y la conformacién de la
Teologia de la Liberacion.

204La prisién es como una cloaca, por donde pasan los desechos, hasta que un dia sean lanzados al
océano de la libertad. Vivir en la cloaca es una experiencia unica [...] Convivimos con las ratas y las
cucarachas que proliferan bajo la ciudad. Traemos en el cuerpo el olor casi insoportable de la falta de
libertad. Alli encima existe la ciudad que continiia consumiendo, masticando [..] Como el sol esta
encima, todo el reino subterraneo emerge incontrolablemente para la luz [...] Es inutil, ya no somos los
santos, los pacificos, los mansos, los resignados, los buenos. Somos los parias, los bandidos, los
expulsados, los discriminados, los marginales, los discordantes, los condenados de la tierra [...] Este es
nuestro camino. La ruta de la liberacién. Ella da vueltas pero no trae de vuelta. Retroceder es traicionar.
Ya llegamos al punto de no retorno. Imposible mirar hacia atras. Sélo nos resta avanzar”

®!nicialmente ambos epistolarios fueron publicados por separado, siendo que Cartas da Prisao
publicado primero, contiene cartas escritas entre 1972-1973; mientras que Das Catacumbas fue
publicado en 1976 pero contiene las primeras cartas de Betto (1969-1971)
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experiencia politica, por lo que la escritura se pone al servicio de la reconstruccién de
una memoria que a la vez que es individual responde a una tragedia colectiva, y disefia
las diversas instancias de un mismo viaje: cautiverio, libertad, escritura. La relacion
entre prision y escritura aparece en una imagen pictorica que recupera Betto en la
ultima carta que escribe el 25 de septiembre de 1973, dias antes de ser liberado. Se
trata de un cuadro de Moacir Pedroso en el que un prisionero escribe en su celda y
que le permite a Betto reflexionar sobre la escritura como forma de resistencia y
compromiso. El cuadro se presenta como puesta en abismo no solo del libro de cartas,
sino de casi toda la obra poética y politica de Frei Betto:

“Ele escreve. Ele sabe que seus bracos, longos e finos, ndo podem
torcer as barras de ferro, nem derrubar as paredes que querem
reduzir sua liberdade quase as dimensdes do proéprio corpo. Mas
nada pode tolher ou mutilar seu pensamento, apagar sua consciéncia
ou extirpar sua alma. Nada pode impedi-lo de ser testemunha de um
antro e de um tempo de atrocidades. Ele escreve as gerag¢des futuras
o fracasso de um presente que tenta inutilmente limitar a liberdade
humana” (Betto, 1985: 232)252,

El valor que tiene la escritura en cautiverio aparece poetizado con gran densidad en
la primera novela autobiografica sobre la prision que escribe Frei Betto: El dia de
Angelo P. Un clamor de Justicia (1987)253. La novela se encuentra estructurada en tres
movimientos a la manera de una creacién musical. Asi, la escritura-musica como
lenguajes que combaten el silencio que imponen el cautiverio y la censura, se imponen
desde el comienzo de la novela en un suefio que tiene Angelo (alter ego de Betto)254 en
el que se le presenta la imagen de Sor Juana Inés de la Cruz. Esta figura supone en
Betto la doble estrategia de posicionarse dentro de una tradicion latinoamericana de

escritura subversiva, y al mismo tiempo la de presentar a la escritura como forma de

2 «f] escribe. Sabe que sus brazos, largos y finos, no pueden torcer las barras de hierro, ni derrumbar
las paredes que quieren reducir su libertad casi a dimensiones del propio cuerpo. Pero nada puede
torcer o mutilar su pensamiento, apagar su conciencia o extirpar su alma. Nada puede impedirlo de ser
testimonio de un antro o de un tiempo de atrocidades. El le escribe a las generaciones futuras el fracaso
de un presente que intenta limitar indtilmente la libertad humana”

253 La palabra “Clamor” recuerda al valor profético que Casaldaliga le adjudica a la palabra y al
testimonio cristiano.

254 Pero a su vez como el personaje muere en su celda y su muerte es encubierta por el régimen militar,
Angelo P. se ubica en una tradicion de periodistas torturados en Brasil como Vladimir Herzog y Rubens
Paiva.
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transgresion no soélo politica sino incluso contra la ortodoxia religiosa, gesto que
recupera la posicion de Frei Betto en relacion a la nueva iglesia que nace en América
Latina en los afios sesenta. Frente a la soledad y el aislamiento de la carcel, la musica,
los sonidos y la escritura emergen como lenguajes compensatorios. Ver se vuelve
escuchar. El personaje de Angelo P. escribe, y en esa escritura cautiva, junto con la
musica, ambas son el espacio de lo ludico y de la libertad. Se trata de un ser escindido
entre la razon y la emocidn, entre la politica como realidad histérico-material, y la
espiritualidad, la abstraccién del puro goce, al igual que la escritura tal como la
propone Sor Juana en su sueino:

“Angelo P. Oye la melodia ritmica de Carmen de Bizet, el fortisimo, el
allegro giocoso, y sobrepone a la realidad de la prision, la
representacion de otra realidad: el drama de Carmen. Yuxtaposicién
que recuerda al Gran Teatro del Mundo. Este es un procedimiento
recurrente en la novela: voces de la memoria, de la cultura
cuestionada y humillada por la represién, como anclaje para
sobrevivir al absurdo” (Orgambide, 1987:8).

En 1968, decretado el acto institucional Nro.5 (AI-5), Frei Betto viaja como parte de
la orden de los Dominicos hacia Rio Grande do Sul invitado por el lider de la
agrupacion revolucionaria Alianza Libertadora Nacional, Carlos Marighella (1911-
1969); para colaborar con la fuga de presos politicos hacia Uruguay y Argentina. Por
este accionar, es condenado en 1969 a cuatro afios de prision, iniciando su carrera
literaria con la publicacién de las cartas intercambiadas con familiares, editadas en
[talia y lanzadas en Brasil, en 1974, bajo el titulo de Nos Subterrdneos da Histéria (mas
tarde, reeditado como Cartas da Prisdo). Este episodio denominado “Operacién Batina
Blanca”235 es el mejor ejemplo del conflicto que se generd entre Estado e Iglesia frente
al compromiso de los catolicos de izquierda en organizaciones clandestinas durante la
dictadura militar.

La Operacion “Batina Branca” buscaba ejecutar a Marighella, pero especialmente
neutralizar definitivamente a la jerarquia catoélica para perseguir al resto de los

grupos de izquierda cristiana altamente politizados en aquella época. La derecha

255 El nombre de la operacién clandestina deriva del color de la sotana utilizada por la orden de los
Dominicos en Brasil.
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catolica estaba directamente involucrada en el caso como proveedora de consejeros y
auxiliares a la policia. El episodio involucré a 11 frades dominicos, dos padres
seculares y un jesuita, mientras que toda la orden de los dominicos fue acusada de
tener vinculos con las organizaciones de la guerrilla urbana. Finalmente el 15 de
septiembre de 1971 el tribunal militar condené a tres dominicos a cuatro afios de
prision, otro a seis meses, absolvio al resto y no se pronuncié sobre la culpabilidad de
Frei Tito de Alencar, quien fue cambiado por un embajador secuestrado por
guerrilleros urbanos, luego de intentar suicidarse. Cuando el régimen verificé que era
imposible neutralizar a la jerarquia - a causa, principalmente, del apoyo que el
Vaticano dio a los prisioneros- el asunto fue olvidado. Tuvo sin embargo, una
consecuencia tragica: Frei Tito de Alencar?°6, quien dentro de la prisiéon intent6
suicidarse para escapar a las torturas. Se ahorcé en un arbol en el jardin del convento
francés que lo acogi6 luego de su liberacion.

Historia y ficcion, literatura y memoria entran en escena para pensar la literatura
de Frei Betto, entre tantas otras obras que ponen al Brasil frente a frente con sus
propias deficiencias: ser el Unico pais que atravesd una dictadura en América Latina y
nunca juzg6 los crimenes de Estado cometidos en esa época257: “Até hoje, ao menos no
Brasil, a farda insiste em promover o olvido, desmemoriar a nacao e impedir que as
atrocidades cometidas em nome da lei sejam por todos conhecidas”2%8. Por este
motivo, se instala la vigencia de su literatura testimonial, en un pais en el cual recién
en noviembre del 2011, bajo el gobierno de Dilma Rousseff (también victima de la
dictadura militar) fue creada la Comisién Nacional de la Verdad y la Ley de Acceso a la

Informacién que regula el acceso a los documentos publicos en los dambitos federal,

256 Frei Tito de Alencar escribié un testimonio y poesias que tuvieron gran resonancia publica. Varios
intelectuales recuperaron la figura e historia de Frei Tito en poesias, relatos y piezas teatrales, las
cuales se encuentran publicadas de formato digital en:
http://www.adital.com.br/freitito/por/index.html

257 En América Latina Guatemala, Argentina, Chile, El Salvador, Pert, Uruguay, Paraguay, Haiti, Panama,
y Bolivia ya instalaron Comisiones de la Verdad, mientras que el resto constituyé comisiones
informales. Brasil junto con Paraguay fueron los paises que mas tiempo demoraron en comenzar el
proceso de recuperacion del pasado reciente y reparacién de las victimas. Sin embargo cabe destacar
que desde el afio 2007 funciona en San Pablo el “Nticleo de Preservacion de la Memoria Politica”. (Ver
mas en: www.nucleomemoria.org.br)

258“Hasta hoy al menos en Brasil, los militares insisten en promover el olvido, desmemoriar a la nacién
e impedir que las atrocidades cometidas en nombre de la ley sean conocidas por todos.” (Betto, Frei. A
Mosca Azul. Rio de Janeiro: Rocco, 2006. Pag.34)
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estadual y municipal para investigar los crimenes de lesa humanidad cometidos
durante los veinte aflos de dictadura militar2>9,

La importancia de esta medida viene a morigerar una relacion deficitaria de Brasil
con su pasado reciente, mantenida gracias a la Ley de Amnistia sancionada en 1979260
durante la dictadura militar y sostenida durante la democracia que concedi6 el
derecho de retorno a Brasil a los politicos, artistas y demas brasilefios exiliados y
condenados por crimenes politicos, pero también habilité la impunidad de los
represores que nunca debieron declarar ante la Justicia por sus abusos26l. En
consecuencia, todavia resta mucho por hacerse, en tanto la Comisién de la Verdad se
propone investigar las violaciones a los derechos humanos cometidas desde 1964,
pero no responsabilizara criminalmente a sus autores amparados por un marco legal
que va en contra de los compromisos nacionales e internacionales que ha adquirido el
gobierno para defender los derechos humanos.

Entonces, frente a las experiencias de las dictaduras militares que acecharon al
continente latinoamericano en los afios sesenta y setenta, la reparacién democratica
se hizo carne en el testimonio de sus victimas como forma de restaurar en el presente
a una comunidad desgarrada por la violencia de estado. ;Qué valor tiene la literatura
en estos contextos de violencia politica? ;En qué medida el relato del pasado, la
escritura testimonial, asume estatus de Verdad permitiendo que toda una nacion
reconstruya su memoria colectiva, resignifique su pasado y proyecte un futuro

diferente? “La dominacion usa dos mecanismos basicos de control politico:

259 Tal como lo sentencié Dilma Rousseff en el acto de sancion de las nuevas leyes: “O Brasil se encontra
consigo mesmo. Sem revanchismo, mas sem a cumplicidade do siléncio. A lei do acesso a informagio e a
lei que institui a Comissdo da Verdade se somam ao esforco e a dedicagido de geracdes de brasileiros e
brasileiras que lutaram e lutardo para fazer do Brasil um pais melhor, mais justo e menos desigual,
brasileiros que morreram, que hoje homenageamos nio com processo de vinganca, mas através do
processo de construcdo da verdade e da memoéria” (Rousseff, Dilma. Declaraciones Del 18 de noviembre
de 2011 en El Palacio De Planalto con motivo de la sancién de las leyes de Acceso a la informacién y
creacion de la Comision de la Verdad).

260La ley fue refrendada en 2010 por el Supremo Tribunal Federal en coalisién con la Corte
Interamericana de Derechos Humanos, para la cual esa norma debe ser abolida y permitir la apertura
de juicios.

261Bajo el régimen militar, mas de 475 personas fueron asesinadas o desaparecidas por razones
politicas, segin informes oficiales. Asimismo unas 50 mil fueron encarceladas y mas de 20 mil
torturadas.
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resignacion y miedo. La negacién de la resignacion se hace a través de la participacion
en la lucha. La negacion del miedo, a través del testimonio” (Casaldaliga, 1983:66).

Beatriz Sarlo (2007) hablé de “sujeto resucitado” para referirse a la revalorizacion
de la dimension subjetiva que se produjo en el mundo de las ideas en los ultimos afios,
por oposicion a la muerte del sujeto sostenida por el estructuralismo en las décadas
del sesenta y setenta. Por su parte, Enzo Traverso (2001) ubic6 la emergencia de la
figura del testigo en 1961, afio del proceso de Eichmann en Israel26Z, cuando se mir¢ al
testimonio como un proceso terapéutico a través del cual el que logré volver pudo
relatar su historia. Annette Wieviorka (2002) también sefial6 dicho periodo como la
“Era del Testimonio” que se reprodujo en mayor escala en la década del ochenta y
noventa, hipotesis que también defendié Elizabeth Jelin (2001), por oposicién a
Esther Cohen (2006) quien ubic6 la emergencia del testigo a fines de los afios setenta.
En este sentido, Auschwitz devino simbolo testimonial, iniciando un debate en torno a
la memoria, que se reactualizé luego de las dictaduras de las dltimas décadas del siglo
XX.

Este auge del testimonio, escrituras del yo o narrativas de la memoria, fenémeno
emparentado con la revision del Holocausto, viene a destituir una tradicién de
pensamiento instaurada a comienzos del siglo XX por Walter Benjamin (1933) quien
sostuvo que la Primera Guerra Mundial anulé la experiencia como fendémeno
transmisible, pues los hombres volvieron del campo de batalla mudos. Esto prueba la
inescindible relacién entre experiencia y relato. No se trata de que los hombres
volvieran en silencio por falta de experiencia, sino que las nuevas formas de
experiencia de la modernidad no encontraron en el pasado manera de volverse
discurso. Se establecié asi un desfasaje entre experiencia y relato, pues tal como

afirmé Derrida (2000) no hay testimonio que no implique estructuralmente en si

262Karl Adolf Eichmann fue Teniente Coronel de las SS nazi y responsable directo de la solucién final,
principalmente en Polonia, y de los transportes de deportados a los Campos de Concentracidon alemanes
durante la Segunda Guerra Mundial. Fue sometido a juicio en Israel en 1961 en el que alegb en su
defensa que las acciones que cometid eran bajo la obediencia debida a sus superiores y que estos se
aprovecharon de esta caracteristica. El juicio finaliz6 el 15 de diciembre de 1961 con la condena a morir
en la horca por crimenes contra la Humanidad. Este juicio también es considerado como la gran causa
nacional del Estado de Israel.
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mismo la posibilidad de la ficcion, del simulacro, de la mentira, es decir, también de la
literatura.

A mediados de la década de 1980, el debate en torno al Holocausto como
“acontecimiento fundacional de la memoria” (Dan Diner en Sarlo, 2007: 60) abrié una
nueva perspectiva que permitié reconciliar experiencia y relato a partir de la
proliferacion de narraciones “no ficcionales” como testimonios, memorias,
autobiografias, entrevistas autobiograficas y relatos identitarios. De esta manera, la
dimension testimonial marcé la forma del relato a partir de la segunda mitad del siglo
XX, el cual recuperd su caracter politico y social al convertirse en un acto de justicia
individual que interpelé al mismo tiempo a una “comunidad”: “Un movimiento de
devolucion de la palabra, de conquista de la palabra y de derecho a la palabra se
expande reduplicado por una ideologia de la “sanaciéon” identitaria a través de la
memoria social o personal” (Sarlo, 2007: 50).

Para Randall, si bien no existe un género testimonial en la literatura, es inevitable
observar la sobreabundancia de literatura del testimonio como una de las ramas de la
literatura latinoamericana actual, por tanto debe definirse como un nuevo género y no
de forma excluyente. La institucionalizacién del testimonio en América Latina se
produjo, segin Hugo Achugar (1992), en los afios sesenta luego de la Revolucion
cubana, que reconoci6 el lugar legitimo del testimonio en la lucha por el poder dentro
de la esfera publica. Por lo que el sentido politico del testimonio se construye como
modo contra hegemonico de narrar la historia en relacién al discurso dominante, al
incorporar otras voces y mayor pluralidad. De esta manera el testimonio, género
disputado entre la antropologia y la literatura, gana espacio propio haciendo posible
una historia “otra”, permitiendo que los silenciados accedan a la memoria o al espacio
letrado:

“La literatura testimonial antes que cualquier cosa se presenta como
un registro de la historia. En su cualidad de contra-historia debe
presentar las pruebas de otro punto de vista, discrepante de la
historia oficial. No existe aqui la singularidad ni la unicidad del
evento testimoniado: se enfatiza la continuidad de la opresién y de su
omnipresencia en el continente latinoamericano” (Seligmann-Silva,
2005:89).
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Para Jelin, en el testimonio la subjetividad participa de una dimensidn colectiva,
pues en tanto género se sistematiza una memoria autobiografica y se contribuye a la
conformacion de una memoria social. En su opinidn se trata de un ejercicio de
memoria personal y social en la medida en que lo que se transmite implica un proceso
mediante el cual se construye un conocimiento cultural compartido, ligado a una
vision del pasado. De ahi que segiin Achugar presente dos caracteristicas, a saber, una
funcion ejemplarizante y una funcién de denuncia y autorizacion de circunstancias
que no forman parte de la historia oficial.

Sin embargo, este optimismo posmoderno abrié un nuevo problema, en tanto
frente a la multiplicacién de relatos subjetivos se desterré una Verdad univoca, lo cual
puso en crisis otros discursos como el histérico que se diferencia del relato de la
memoria por una operaciéon de interpretacion y distancia critica del pasado, mientras
que la primera supone una participacién emotiva y siempre de alguna forma
incompleta y tendenciosa. De ahi que al legitimar lo subjetivo por su valor ético y
moral frente a violentas politicas de silenciamiento, la problematica central que se
instala es la de su legitimidad historica e intelectual, que hace de la memoria, como
relato del pasado, un fetiche de la Posmodernidad (basta pensar en el libro de Tzvetan
Todorov, Los abusos de la memoria): “la escritura se convierte en una lucha contra el
olvido, en una facultad politica, en un momento ético donde el otro, el “hundido”,
cobra vida a través de la pluma del escritor y del sobreviviente [...] para hacer
“creible” el infierno vivido es necesario hacer uso del artificio, es decir, de la ficcién”
(Cohen, 2006:17). Entonces, no basta con pensar los relatos testimoniales
simplemente como géneros autobiograficos o historiografias, sino por el contrario,
reflexionar sobre su peso simbélico y la relaciéon que entretejen entre lo “real”, la

imaginacion y los conceptos.
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Memorias de la violencia: la tortura-prision como segunda conversion

La memoria abre expedientes que el derecho considera archivados
WALTER BENJAMIN

Frei Betto comienza su carrera literaria luego de la experiencia de la prisién, no en
vano escribe tanto dos libro de cartas -Cartas da prisao (1974) y Das catacumbas
(1976)- como uno de memorias -Bautismo de Sangre. Los Dominicos y la muerte de
Carlos Marighella (1982)- donde reconstruye una version contrahegemonica de la
llamada “Operaciéon Batina Blanca”. Testimoniar frente a la censura-tortura-prision
solo pareceria poder hacerse en primera persona, motivo por el cual la escritura se
presenta como un acto de libertad individual pero, al mismo tiempo, colectiva. Pues la
literatura, como bien sefial6 Sartre, es un pacto de generosidad, de libertad, entre
autor y lector. Esto mismo establece el autor al dedicar el libro de cartas a un lector
comprometido a través del uso de una segunda persona colectiva: “A vocé que vive as
bem-aventurancas e alimenta em vocé e nos outros a sede de liberdade e a fome de
justica” (Betto, 1985:18)263,

Frei Betto demoro6 diez ainos en escribir Bautismo de sangre, libro que fluctia entre
un texto de tipo histérico y uno de tipo periodistico de investigacion, unificados por
varios procedimientos de ficcionalizacién que lo vuelven un texto literario a partir de
la fusién de la crénica con la autobiografia, tal como lo sefiala Casaldaliga:

“Comentandolo, deciamos hace pocos dias con Frei Betto que, en todo
caso, la verdad nos hara libres. Contar la historia verazmente es
asumirla como leccion, como semilla de futuro [...] El libro de Betto es
fuerte y verdadero, dolorosamente hermosos, aleccionador para
todos, libro-actas de testimonio. Estilisticamente muestra la mano del
periodista, del escritor [...] Es un libro de fe comprometida y una
autocritica abierta pero esperanzada. Es también una poderosa
acusacion al gobierno militar y a su policia, a la Iglesia aséptica u
obtusa y a la izquierda precipitada o adolescente. Para mi, el libro es,
ante todo, un monumento a nuestros martires -cristianos o no-, pero
martires y nuestros” (Casaldaliga, 1983:51- 55).

263 «A tj que vives las bienaventuranzas, y alimentas en ti y en los otros la sed de libertad y el hambre de
justicia”
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Se trata de un libro que en todas sus dimensiones intenta reinscribir el cuerpo
como centro del compromiso intelectual y esto se pone en evidencia en las primeras
paginas plagadas de agradecimientos y dedicatorias. La dedicatoria incluye a la clase
trabajadora como destinataria, que “con sus luchas, restauran esperanzas”. La clase
trabajadora, los oprimidos, como destinatarios de la lucha politica que involucro6 a la
Iglesia en los afios sesenta, pero también como sus continuadores y germen del
Hombre Nuevo, transformador de la realidad. Se trata entonces de una literatura que
interpela y recupera una memoria colectiva que pretende concientizar y empoderar a
los sectores oprimidos, los silenciados, los “condenados de la Tierra”.

Bautismo de Sangre se presenta como homenaje en primer lugar a compaferos
torturados y desaparecidos durante los afios de la dictadura militar, pero
especialmente como homenaje a dos personajes claves dentro del escenario politico-
religioso de la época: Carlos Marighella, con cuya historia se abre el libro, y Frei Tito
de Alencar, con cuyo drama de vida el libro culmina. Dos paradigmas de una época
oscura de Brasil y dos caras de un fendémeno unico: la alianza entre la politica y la
religion en la lucha por un nuevo modelo de sociedad. En esta reconstruccion
historica, en medio de esos dos polos biograficos, el narrador asume la primera
persona para hacerse cargo de su participaciéon durante el proceso. La biografia
entonces se funde en una autobiografia, las voces se individualizan y se mezclan, pues
de lo que finalmente se trata es de dar voz a aquello tantos afios silenciado y
tergiversado.

Esta alternancia de voces narrativas se relaciona con lo que Sarlo denominé
estética “realista-romantica” del testimonio, cuyo primer rasgo es el uso de la primera
persona o de una tercera persona presentada a través del discurso indirecto libre, asi
como por el recurrente protagonismo de la juventud como actor histérico. En
contextos de violencia, para Sarlo se observan tres tipos de testigos personificados en
el relato: un primer tipo seria el testigo propiamente hablando, quien en la mayoria de
los casos no puede testimoniar; en segundo lugar se encuentra el testigo-victima-
sobreviviente que da cuenta del hecho desde su propio lugar y, por ultimo, el testigo-
delegativo, que narra la palabra de otro. Ambos pretenden recuperar la palabra

negada por la violencia. En los relatos de Betto, sin embargo, se observa una
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alternancia entre los tres tipos de testigos, de ahi el juego entre los género biografia,
autobiografia y (auto) biografia historica que caracteriza el corpus que se analizara.

Bautismo de sangre consta de seis capitulos cuyos titulos articulan un campo
semantico especifico vinculado con la dimension témporo-espacial: itinerario, viaje,
laberinto, emboscada, catacumba. Al tratarse de un texto biografico, la metafora del
viaje que culmina en la muerte es clave para representar la vida de los militantes
politicos durante la dictadura militar. Betto recupera nuevamente la imagen poética
de mundo subterrdneo pues narra el proceso como un viaje hacia lo oscuro, un
descenso a los infiernos a la manera de los circulos dantescos, que finalmente acabara
con la muerte narrada en el capitulo sexto, bajo el titulo “Tito, la pasiéon”. En este, se
produce una identificaciéon entre Frei Tito de Alencar y Jesus a partir de la figura del
martir, y entre el episodio biblico de la Pasién y las escenas de tortura y el desenlace
fatal de la vida de Frei Tito. Una identificacién final entre todos los hombres que
lucharon durante la dictadura militar como encarnaciones histdricas de ese Dios
biblico. Es decir, ya desde la eleccion de los titulos de los capitulos el lector puede
reconstruir una cronologia, cada palabra utilizada presagia lo que sucedera en el
proximo capitulo. Del itinerario se pasara a una travesia, esa travesia se convertira en
un laberinto, que posteriormente conducird a una emboscada, que sera la muerte
como catacumba, y la tortura como la pasion de cristo. Todas instancias sucesivas y
consecutivas de un mismo periplo.

Sin embargo, los titulos se encuentran compuestos por dos segmentos separados
por comas. En este sentido, la coma marcaria una elipsis verbal que parece reproducir
a nivel linglistico el silenciamiento impuesto por la censura y la represion. Los
primeros términos de cada sintagma que constituyen los titulos de los capitulos, no
conforman un mismo campo semantico pero marcan cierta circularidad en la
narracion. El nombre propio Carlos (Marighella) abre el libro y el nombre propio Tito
(de Alencar) lo cierra: enfatizando la identificacién de los martires de la dictadura
militar entre ellos y con Jestus. En medio de esos nombres propios, las instancias
consecutivas de una misma travesia: Sur, Prisidon, Muerte, y Tortura (encarnada en el
DOPS -Departamento de Orden Politica y Social, 6rgano de control militar creado

durante la dictadura-). Finalmente el indice sefiala un apartado de Anexos y otro de
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Fuentes que reafirman la intencién de legitimar la veracidad de lo narrado frente a un
caso tan controvertido y cuya informacion (tanto en lo referido al asesinato de Carlos
Marighella, como a la implicancia de la orden de los dominicos en la asistencia a
perseguidos politicos) nunca fue divulgada apropiadamente.

La novela se abre con un capitulo titulado “Carlos, el itinerario” que consiste en una
biografia politica del lider revolucionario. Dicho capitulo comienza con una escena de
muerte (lo que enfatiza la circularidad del texto que se cierra también con una
muerte): el momento en el cual es anunciada la muerte de Carlos Marighella en medio
de un partido de futbol. Betto construye la biografia intelectual del lider intercalando
la voz en primera persona del propio Marighella, extraida de sus escritos personales, a
veces en discurso directo y simplemente cambiando la tipografia, otras veces como
discurso indirecto dentro de la narracién en tercera persona, tal como lo senalé Sarlo.
A través de este procedimiento, Betto incorpora en la obra la oralidad y la
multiplicidad de voces en torno al fenémeno. El capitulo pretende construir una
imagen solida de Marighella, en detrimento de la imagen oficial divulgada sobre el
lider. Por ello, ademas de resaltar sus virtudes de lider, compafero, ide6logo y
politico, Betto pretende demostrar la solidez de su pensamiento politico para lo cual
realiza en este capitulo un concienzudo anadlisis de las ideas politicas del lider
comunista, a la manera de un texto académico, superando las narraciones
periodistico-biograficas que se limitan a un recuento de hechos sin apoyatura
tedrica264. Esto le permite realizar un balance critico sobre las deficiencias del
proyecto politico de Marighella, sefialando como punto débil lo que la nueva pastoral
de la Iglesia tratara de saldar, es decir, el trabajo desde las bases:

“No entanto, do que ouvi dos antigos militantes da ALN, ficou-me a
impressdo de que, da estrutura burocratizada e inoperante do PCB,
Marighella passara a um movimento de forma indefinida, no qual
predominava o ativismo militarista [...] Ndo se fazia trabalho politico de
massa, nem se sabia exatamente como incorporar os trabalhadores a luta
politica. A guerrilha, praticamente restrita as cidades, colocava-se como
alternativa ao trabalho de base, 4 organizacdo popular, com se ela fosse

264 Betto aborda la evolucion intelectual del lider desde los principales puntos presentes en sus textos
Porque resisti a la prisién (1964), La crisis brasilera (1966), Critica a las Tesis del Comité Central (1967),
“Eclecticismo y Marxismo” (1966) y Algunas cuestiones sobre la guerrilla en Brasil (1968).
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capaz de, por si sé, deflagrar o descontentamento latente no povo,
materializando-o no efetivo apoio ou participacdo na luta” (Betto, 1987:
41)265,

En el segundo capitulo, “Sur, la travesia”, el libro se vuelve autobiografico para
narrar los inicios politicos de Frei Betto y su participacién en la asistencia brindada en
la frontera a los perseguidos politicos que escapaban hacia Uruguay y Argentina. La
autobiografia se entrelaza nuevamente con la historia politica de Brasil. Los hechos
cronoldgicos se intercalan con discursos en primera persona de tono mas intimista,
dirigidos a personajes cuya identidad se va desentrafiando lentamente, a la manera de
epistolas de Frei Betto nunca enviadas a compaferos que conocié en sus afios de
militancia pero que luego desaparecieron. En términos formales, estos fragmentos
incorporan un estilo mas informal, expresiones de la oralidad, incorporan también
otras voces, distienden la lectura, humanizan el relato al focalizarlo en otras historias
personales y al mismo tiempo aportan datos que permiten continuar reconstruyendo
la cronologia de los hechos: tipos de torturas, coyuntura politica de Brasil y del
mundo, y actores politicos que reconstruyen el entramado del complejo escenario de
la época. Sin embargo, el relato también se repliega hacia la intimidad del narrador, de
los sentimientos vividos en la clandestinidad, el desarraigo permanente de lugares y
personas, la percepcion distorsionada del tiempo y del espacio. Es decir, el texto
presenta una doble articulaciéon que va de lo individual a lo colectivo para volver en un
vaivén incesante.

En la nueva vida clandestina que Betto lleva dentro del Seminario jesuita Cristo Rei
en San Leopoldo, descubre y reafirma su opcién por los pobres en detrimento de una
vida religiosa recluida al trabajo meramente intelectual. Asi, en dicho capitulo, Betto
intercala justificaciones religiosas a su accionar politico, lo cual permite ver su

vinculacion con las ideas de la Teologia de la Liberacidon:

2%5“Sin embargo, de lo que escuché de algunos militantes de la ALN, me quedé la impresién de que, de la
estructura burocratizada e inoperante del PCB, Marighella pasé a un movimiento de forma indefinida,
en el que predominaba el activismo militarista. [...] No se hacia trabajo politico de masas, ni se sabia
exactamente como incorporar los trabajadores a la lucha. La guerrilla practicamente restringida a las
ciudades, se colocaba como alternativa al trabajo de base, a la organizacién popular, como si ella fuese
capaz de, por si sola, deflagrar el descontento latente en el pueblo, materializandolo en un efectivo
apoyo o participacioén en la lucha.”
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“Perguntou-me como era possivel conciliar a fé crista com a opgao
politica. Expliquei-lhe que o cristianismo é essencialmente
transformador e essa revolucao ndo se limita 4 historia, culmina na
transcendéncia. Jesus anunciou o Reino, a transformacao radical deste
mundo segundo o projeto libertador do Pai” (Betto, 1987: 56)266.

A medida que el cerco represivo comienza a aproximarse a Betto, la narracion
asume caracteristicas de un diario intimo que encabeza cada fragmento con fecha,
narrando dia a dia los acontecimientos, de la misma manera que la obra de
Casaldaliga. Esto se acenttia en el tercer capitulo, “Prision, el laberinto”, que aborda los
dias previos de Frei Betto antes de ser detenido por el régimen militar y sus primeras
semanas de detencion. En este capitulo el narrador cercado por la represién, se pierde
en cuestionamientos intimos sobre su funcién como religioso tensionado entre una
formaciéon espiritual y una formacién politico-practica. El espacio laberintico se
traslada no solo a la trayectoria geografica de Betto que comienza a desplazarse por
diversas ordenes religiosas para escapar de las fuerzas de seguridad, sino también a
su propio laberinto mental, la soledad, el encierro en si mismo; que lo llevan cada vez
mas a reivindicar la praxis por sobre la vida contemplativa y burguesa implicadas en
la vida religiosa.

El perseguido comienza a escindirse entre un mundo exterior regido por la
constante amenaza de diarios y sonidos siempre decodificados por el panico, y el
interior nutrido por la imaginacion del aislamiento que encierra cada vez mas al
personaje en su interioridad, previamente incluso, a su reclusion fisica en el presidio.
A partir de la detencioén, la narracién se fragmenta en escenas sucesivas y frenéticas
de torturas e interrogatorios (tanto de él como de los Padres Manuel y Marcelo, otros
dominicos detenidos), denunciando las atrocidades pero también con cierta ironia, las
torpezas brutales del sistema represivo2¢’?, cuyo apoyo de Estados Unidos Frei Betto

se encarga de enfatizar para responsabilizarlo por la catastrofe brasilefia.

266 “Me pregunté como era posible conciliar la fe cristiana con la opcién politica. Le expliqué que el
cristianismo es esencialmente transformador y esa revolucién no se limita a la historia, culmina en la
trascendencia. Jestis anuncid el Reino, la transformaciéon radical de este mundo segin el proyecto
libertador del Padre”

267 Estas torpezas del sistema represivo se ponen en evidencia en un fragmento dentro del capitulo que
Frei Betto incorpora en medio de la narracién como una croénica, sefialando en qué medida la realidad
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El libro Cartas da prisao comienza en el afio 1972, es decir, relata los dos ultimos
afios de la vida carcelaria de Frei Betto cuando comienzan a ser transferidos a
diferentes prisiones, a modo de desgaste psicoldgico, para aislar al grupo. Son
transferidos en el lapso de pocos meses del presidio Tiradentes, a la Penitenciaria
Estadual, a la Casa de la detencion, y finalmente a Presidente Wenceslao en la frontera
de San Pablo con Mato Grosso. En todo momento destaca la intervencidn del obispo
Paulo Evaristo Arns en las negociaciones y las huelgas de hambre como forma de
protesta. Presenta diferentes tipos de cartas, todas aquellas enviadas por Frei Betto
durante sus afios de prision a sus familiares, amigos y a varios religiosos de diversas
ordenes, a la manera de un didlogo mutilado, como solo puede producirse en un
periodo de terrorismo de Estado: “Infelizmente isto é um monélogo, mas como a gente
se entende no silencio, vale como um bate-papo” (Betto, 1985:52)268,

Para franquear la censura, el autor de las cartas evita la utilizacién de nombres
completos, y por lo tanto, llama a sus interlocutores a partir de iniciales: “Hoy 5
compafieros fueron transferidos -C; M; C; G; B; y Alt.-” (Betto, 1985: 39). Lo mismo
sucede con el nombre de Angelo P. en la novela: sin apellido, la inicial reproduce el
lenguaje criptico de las cartas de prision. Sin voz, es narrado por un narrador en
tercera persona, y es permanentemente engullido por los objetos que lo rodean: el
vientre oscuro de un auto policial, un corredor como ligubre garganta. Asimismo,
convive con animales, pequeiios e insignificantes (una hormiga, una arafia) que ponen
en evidencia su impotencia frente al poder que lo retiene.

En las cartas no solo se asiste al testimonio de la vida dentro de la prision
(episodios que recupera la novela El dia de Angelo P.), con sus situaciones cotidianas -
el exacerbado deseo de alimentarse, la soledad, el silencio, la convivencia con los otros
presidiarios, el anhelo y el temor frente a la libertad préxima-, sino que también se
asiste a la exposicién de las ideas de Frei Betto sobre politica y religion, en tanto las

cartas por su propia condicién remiten al exterior, entonces se presentan como el

supera la ficcidn. Se trata de la crénica titulada “El jabon sospechoso”, que ironiza sobre las paranoias
de un estado de control que acaba dudando de un simple jabén de tocador como si fuera una bomba
confeccionada por uno de los religiosos. Asi, paralelamente al crecimiento de escenas represivas, la
narracion sefiala irénicamente la contracara absurda de dicho proceso. Procedimientos semejantes
acompafian toda la narraciéon de El Dia de Angelo P.

28 «Infelizmente esto es un mondlogo, pero como nos entendemos en el silencio, vale como una charla”
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vinculo exterior-interior en la vida del prisionero2¢°. Esa doble articulaciéon permite
asistir a cavilaciones intimas del autor, asi como cavilaciones de indole publico. Betto
asume un rol pastoral dentro de la carcel, entiende que lo que esta viviendo debe ser
un proceso de transformaciéon personal y colectiva: “bem ou mal, sou também a
presenca da Igreja aqui dentro. Penso que devo agir exatamente como o proprio Cristo
agiria, sendo solidario com os que sofrem [..] Na medida em que a minha prisdo
trouxer para os outros alguma liberdade, principalmente espiritual, eu estarei
convencido de que tudo isso tem um valor” (Betto, 1985: 57)270. Es entonces el primer
libro de Frei Betto donde una experiencia concreta condensa una serie de reflexiones
no solo en torno al encierro mismo, sino en torno a la historia y a la memoria politica y
a la funcién de la Iglesia en esta nueva coyuntura.

Lo mismo se observa en el libro de cartas Das Catacumbas, en el cual prima un tono
mas emotivo y esperanzador, menos reflexivo en términos teéricos y pastorales por
tratarse de las primeras cartas escritas en prisién. Betto escribe desde un sujeto
colectivo, un “nosotros” que incorpora a los otros religiosos dominicos que enfrentan
la prision junto con él. La descripcién de la cotidianeidad de la vida en prisidon conduce
a reflexiones de tipo espiritual. La vida de despojo, de absoluta pobreza, de
condiciones basicas de subsistencia, y la vida comunitaria de solidaridad sostienen
una idea de la prisiéon como instancia de crecimiento y transformacion espiritual. Esto

lo lleva a sefialar que la prision es un lugar privilegiado de metanoia y koinonia (Betto,

29 En estas primeras cartas, se pone en evidencia la formacién marxista de Frei Betto y su interrelacién
con la teologia cristiana. Al reclamar el instrumental de las ciencias sociales para nutrir la teologia, Frei
Betto apela al marxismo, sin hacer alusién a este en sus cartas, probablemente a causa de la censura.
Empero, se pone en evidencia una critica al sistema capitalista que se funda sobre la desigualdad social
(Frei Betto se opone a una naturalizacion de las relaciones sociales bajo el capitalismo) basada en el
concepto de plusvalia: “Sucede que en dos o tres horas de trabajo diario, el obrero produce el
equivalente al salario que recibe. Pero él trabaja como minimo ocho horas por dia. Por lo tanto, las
cinco horas restantes las trabaja gratis para el capitalista. Es de este trabajo excedente, cuyo producto
es totalmente absorbido por el industrial, que el capitalista extrae la mayor parte de su lucro, y asi
aumenta asustadoramente su capital. ;Por qué la Iglesia no ve esto?”(Pag. 24). Por otro lado, su
aproximacion a la teologia de la liberacion de forma organica se pone en evidencia gracias a la lectura
del libro del peruano Gustavo Gutiérrez en 1973. Toda una serie de cartas intercambiadas con otros
religiosos, pone de manifiesto la renovacién que ocurre en el seno de la institucién. Frei Betto
encuentra en ese libro sistematizadas las ideas que él mismo venia reelaborando en torno a la teologia
tradicional a partir de su experiencia con la praxis dentro del presidio.

270“Bien o mal soy la presencia de la Iglesia aqui adentro. Pienso que debo actuar como el propio Cristo
actuaria, siendo solidario con los que sufren [...] En la medida en que mi prisién traiga para otros
alguna libertad, principalmente espiritual, estaré convencido de que todo esto tiene algtin valor”
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1985: 43). Esto asi, porque aun en esas condiciones de cautivo le encuentra un sentido
a su existencia: la contemplaciéon y el encuentro con la propia identidad. Tal como
sucede con Angelo P. en la novela: “Ya no hay lugar para la farsa, el engafio, el juego de
mascaras que afirman al ser humano ante los demdas a costa de traicionarse a si
mismo. La intimidad revela la verdadera identidad” (Betto, 1987: 58).

Mensaje esperanzador de resistencia que reside en la Fe cristiana, la cual asocia al
verdadero cristiano con la persecucion: “Ninguém retém o Espirito. Ninguém arranca
a nossa liberdade interior. Lamentamos apenas que alguns considerem tudo isso
como “anormal”, embora a Igreja tenha nascido nas prisdes, nas catacumbas, nas
perseguicoes” (Betto, 1985:23)271, Asi, la catacumba se convierte en espacio simbélico
por antonomasia de regreso a los valores del cristianismo primitivo y la persecucién-
prisiéon deviene testimonio cristiano. Tanto es asi que Betto compara su ingreso al
noviciado como un aprendizaje sobre la Fe (lo que en el capitulo se denominé la
primera conversion en Betto), mientras que la experiencia de la prision se compara
con el aprendizaje sobre la vivencia de esa Fe (una segunda instancia de conversion).

Este tipo de aprendizaje en cautiverio, que para Betto es liberador, recupera el giro
epistemologico que se planted al comienzo del capitulo. Se trata de un conocimiento
que se cimienta en lo vivencial antes que en lo institucional. Es decir, la experiencia de
la prisiéon permite una paradoéjica libertad de conciencia, una liberacion de las
limitaciones impuestas por la cultura burguesa, y por lo tanto, un compromiso con el
futuro del oprimido y no con la complicidad del opresor. Es en este sentido que la
prision es para Betto un punto de inflexién en su vida -“Nao é possivel ser a mesma
pessoa, apds pasar pelos subterraneos da histéria” (Betto, 1985:28)272- y se la vive
como un proceso de ascesis, de construccion del Hombre Nuevo, de ahi la presencia
intertextual constante de las epistolas de San Pablo.

La dicotomia entre libertad en cautiverio y cautiverio en libertad es permanente en
las epistolas de los primeros afios de Betto. Los episodios recurrentes de la Pasion de

Jesus, asi como el del Holocausto, postulan un aprendizaje del orden de lo humano-

271“Nadie arranca nuestra libertad interior. Lamentamos apenas que algunos consideren todos esto
como “anormal”, a pesar de que la iglesia haya nacido en las prisiones, en las catacumbas, en las
persecuciones.”

272 “No es posible ser la misma persona, después de pasar por los subterraneos de la historia”
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colectivo por sobre una idea de libertad individualista; y de lo utdpico y de lo
esperanzador en términos de Fe en el futuro. De ahi que Betto realice una critica
moral al sistema burgués, representado metaféricamente en el sistema penitenciario,
en donde la libertad es ilusoria en la medida en que somos piezas de un engranaje
regido por el consumo y el lucro privado. Esta vision materialista e historica de sus
condiciones de existencia, se asienta en una mirada historica sobre la figura de Jestus y
la construccidn del Reino de Dios. Si bien en estas cartas no se puede observar una
lectura sistematica de escritos marxistas, como si sucede en la segunda etapa
carcelaria, ya se ponen en evidencias ciertas filiaciones probablemente presentes en
sus lecturas religiosas post conciliares (son recurrentes en las cartas las citas de
diversos documentos del Concilio Vaticano II, de la Populorum Progressio, de las
epistolas de San Pablo, de Mounier -de quien sefiala la influencia en su compromiso
cristiano-, de Chardin, de Moltmann, de Bonhoeffer):

“Jesus veio anunciar-nos o Reino de justica e paz. Cada um participa, a
sua maneira, conforme os talentos recebidos, da busca e da edificacdo
desse Reino. Ele nao se edificara fora da historia: ele é o préprio
desfecho final da histéria. Por isso, a nossa caminhada-para-o-Reino
s6 pode ocorrer dentre os acontecimentos histdricos. Evita-los é cair
no fatalismo e negar a promessa divina. E anular o antncio da
ressurreicdo” (Betto, 1985:41)273,

La idea permanente del futuro como proyecto utépico de anuncio de la
resurreccion y que sostiene moralmente a Betto durante los afios de cautiverio,
justifica la escritura de memorias como parte de su proyecto politico. Centrado en una
idea de memoria ejemplar, recuperar el pasado desde el presente supone una
estrategia para el futuro. Por este motivo, la palabra deviene accién, praxis y
testimonio como debe ser la accion de todo Profeta: “Sé a agao deliberada, consciente,

conduz a resultados eficazes. A palavra verdadeira e consequente é aquela que tem a

?Bujestis vino a anunciarnos el Reino de Justicia y Paz. Cada uno participa, a su manera, conforme los

talentos recibidos, de la busqueda y de la edificacién de ese Reino. El no se edificara fuera de la historia:
él es el propio desenlace final de la historia. Por ello, nuestra caminata-para-el-Reino s6lo puede ocurrir
entre los acontecimientos histéricos. Evitarlos es caer en el fatalismo y negar la promesa divina. Es
anular el anuncio de la resurreccion”
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acao como matéria-prima [...] A fé s é real quando traduzida em obras [...] A acao, por
sua vez, deve estar sintonizada com a realidade” (Betto, 1985: 83)274,

Por este motivo, las epistolas y el primer libro publicado por Betto como
construccion de su figura publica, sefialan de manera indeleble su compromiso y
opcion por los pobres, por la iglesia popular y perseguida; y por una vision historica y
encarnada de la figura de Jesus. Por ello apela de forma recurrente a la
intertextualidad con episodios biblicos como la Pasién y el Exodo, pues Betto pone el
énfasis en la idea de resurrecciéon y no de muerte. Es decir, ambos episodios sefialan la
continuidad entre el Antiguo y el Nuevo Testamento y ponen en plano de semejanza la
liberacion de la opresion con la resurreccion?’s, el pasaje de la muerte a la vida, de la
esclavitud a la liberacidén. En el presente histérico, las causas de la opresiéon residen en
el sistema capitalista que inculca falsos valores. Frei Betto recupera el lenguaje de la
dependencia-liberacion, pues sostiene que el sistema capitalista tiene sus curiosas
contradicciones: “la libertad de ustedes es el resultado de nuestra opresién” (Betto,
1985: 152).

Este proceso de ascesis que se manifiesta tanto en las cartas como en la novela
como corolario a la experiencia del cautiverio, se acentiia en el cuarto capitulo de
Bautismo de Sangre, “Muerte, la emboscada”, donde se relata la cronica de la
emboscada realizada por las fuerzas de seguridad a la orden de los dominicos, su
posterior detencion y el asesinato de Marighella. La acciéon narrativa se adentra
lentamente en episodios de tortura, donde entran en escena también las historias
personales de los torturadores, como el famosos Sergio Paranhos Fleury, y el resto de
los dominicos involucrados en la Operacién: Frei Ivo, Frei Fernando, Frei Tito de
Alencar, Frei Giorgio. Las escenas de tortura son descriptas en sus mas infimos

detalles, se intercalan con fragmentos del manual con el que los militares

214540 la accion deliberada, consciente, conduce a resultados eficaces. La palabra verdadera y
consecuente es aquella que tiene a la accién como materia prima [..] La Fe sdlo es real cuando
traducida en obras [...] La accidn, a su vez, debe estar sintonizada con la realidad”

275 Pascua significa “paso” o “transito”, cambio de una situacién hacia otra en sentido de avance, no de
retroceso. En el Antiguo Testamento la Pascua celebraba el Exodo de los judios de Egipto, era el pasaje
de la esclavitud a la liberacién. En el Nuevo Testamento, se parte de la Pascua judia para llegar a la
Pascua cristiana. Es decir, Jesus celebra en su ultima cena la Pascua judia junto con sus apdstoles antes
de morir crucificado. Al tercer dia resucita. Por lo tanto, el acento puesto en el pasaje de la muerte a la
vida pone el acento del sentido de la existencia del hombre en el Futuro.
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latinoamericanos fueron formados por los Estados Unidos en el Canal de Panama. Esto
se relaciona con lo que Sarlo denomind la estética realista-romantica del testimonio,
cuyo fundamento constructivo es “la inclinacién por el detalle y la acumulacion de
precisiones” (Sarlo, 2007: 67), que permiten crear la ilusion de relato completo
anclado en la praxis experiencial.

La mayor parte del capitulo se dedica a la reconstruccién minuciosa del asesinato
de Marighella a través del uso de fuentes oficiales como el expediente del caso (en el
apartado “Fuentes” Betto incorpora fotos del asesinato de Marighella), las versiones
oficiales brindadas por la prensa y las notas emitidas por las fuerzas de seguridad.
Betto contrapone la version oficial con otras evidencias, realiza un balance critico de
lo sucedido, que considera como un intento por incriminar a la Orden de los
dominicos con el afan de desmoralizar a la Iglesia, y al mismo tiempo de enfrentar a la
izquierda brasilefia con los militantes cristianos. Betto intenta demostrar cémo fue
montado el Operativo para incriminar falsamente a los religiosos por haber entregado
a Marighella, cuando en realidad contaban con informacién de otras fuentes, incluso
con participacion de la CIA. Su intento con el presente libro entonces, es reivindicar a
sus compafieros frente a la difamacioén operada por la historia oficial.

Por ello, reconstruye el juicio realizado a los dominicos en 1971 incorporando la
pluralidad de voces y posiciones, pero centrado fuertemente en la declaracién de la
defensa, que sefiala diez puntos débiles en la acusacion y los justifica. Posteriormente,
Betto anade otras deficiencias de la version oficial del asesinato, analiza las
implicancias de la CIA en el caso, y se vale de testimonios logrados a través de
reportajes y de bibliografia teérica, como el libro La CIA y el culto de la Inteligencia de
Victor Marchetti y John D. Marks. El capitulo finaliza apelando al mismo
procedimiento de los capitulos anteriores: la epistola personal como forma de
homenaje. En este capitulo Frei Betto se la envia a la viuda de Carlos Marighella, a
manera de homenaje a aquel lider. Lo mismo sucede en el final del quinto capitulo
“DOPS, la Catacumba”, con una epistola dirigida a Frei Ivo y Frei Fernando, torturados
e interrogados en la DOPS:

“Quando ainda outros padres, seus colegas, consultavam os astros na
esperanca de reformar o capitalismo, aterrorizados pelo fantasma do
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comunismo, vocé ja dizia, mineiramente, que o futuro é o socialismo,
sem modelos importados, mas onde as sementes do Reino de Deus
brotassem em forma de justica, de liberdade, de paz. Em seus
sermoes, [..] vocé sublinhava que a vida crista ndo é feita de
tranquilidade, nem destinada ao conforto espiritual, mas é uma
proposta que inclui ascetismo, perseguicoes, difamacgdes, prisoes,
torturas e morte” (Betto, 1987: 162)276,

La vida cristiana aparece encarnada en la novela de Betto en la figura de Frei Tito
de Alencar con quien se cierra el ultimo capitulo, “Tito, la pasién”. En esta parte, se
intercala la narracion factica de los hechos y los comentarios de Frei Betto, con
extensos trechos testimoniales de Frei Tito, pues intenta reivindicarlo como un Cristo,
frente a una Iglesia histéricamente aliada a las clases dominantes:

“De modo exemplar, Frei Tito encarnou todos os horrores do regime
militar brasileiro. Este &, para sempre, um cadaver insepulto. Seu
testemunho sobrevivera a noite que nos abate, aos tempos que nos
obrigam a sonhar, 4 historiografia oficial que insiste em ignora-lo.
Permanecera como simbolo das atrocidades infindaveis do poder
ilimitado, prepotente, arbitrario. Ficara, sobretudo, como exemplo a
todos que resistem a opressdo, lutam por justica e liberdade,
aprendendo, na dificil escola da esperanca, que é preferivel “morrer
do que perder a vida” (Betto, 1987: 210)277.

Betto le adjudica a la muerte de estos martires un valor redentor, a partir del cual
puede comprenderse el titulo de la novela: “Muchos comulgaron, redimidos por el
Bautismo de sangre” (Betto, 1987:179). Segun Betto, el valor del bautismo para los
primeros cristianos consistia en un momento de iniciacién en la vida publica, en la

medida en que ser cristiano en aquella época suponia estar expuesto a la persecucion

y al martirio. Por lo tanto, se bautizaba a los adultos luego de un largo proceso de

?8“Cuando todavia otros padres, sus colegas, consultaban a los astros en la esperanza de reformar el
capitalismo, aterrorizados por el fantasma del comunismo, vos ya decias, mineramente, que el futuro es
el socialismo, sin modelos importados, sino donde las semillas del Reino de Dios broten en forma de
justicia, libertad y paz. En tus sermones [..] subrayabas que la vida cristiana no esta hecha de
tranquilidad, ni destinada a la comodidad espiritual, sino que es una propuesta que incluye ascetismo,
persecuciones, difamaciones, prisiones, torturas y muerte”

277"De modo ejemplar, Frei Tito encarné todos los horrores del régimen militar brasilefio. Este es, para
siempre un cadaver insepulto. Su testimonio sobrevivird a la noche que nos abate, a los tiempos que
nos obligan a sofar, a la historiografia oficial que insiste en ignorarlo. Permanecera como simbolo de
las atrocidades inacabables del poder ilimitado, prepotente, arbitrario. Quedara, sobre todo, como
ejemplo a todos los que resisten a la opresion, luchan por justicia y libertad, aprendiendo en la dificil
escuela de la esperanza, que es preferible “morir que perder la vida”
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preparacion, suponia una etapa en el proceso de aprendizaje porque se le brindaba
gran valor al conocimiento experiencial por sobre el conceptual, tal como los hebreos
concebian el conocimiento popular. De ahi que los profetas del Antiguo Testamento
rechazaran la abstraccion porque postulaban que adorar a Dios implicaba hacerlo en
el préjimo.

“O martirio tem-se tornado categoria teolégica para pensar o
momento atual, a paixdo de Cristo em intima ligacdo com a paixdo do
povo e a vida da Igreja [..] Os martires da fé crista colocam-se no
seguimento de Jesus e participam desse martirio primigénio. Ha
também os martires do Reino de Deus, que entregam sua vida em
processos sociais de mudanga que vdo na dire¢do de maior
participacdo e justica para todos. Sdo martires politicos. L. Boff os
chama verdadeiramente de martires e nao simplesmente por
eufemismo, ja que eles se inseriram naquele espirito que informou a
acao de Cristo [...] A novidade e o assombro dos martires da A. Latina
consiste em serem assassinados em nag¢des culturalmente catélicas da
civilizacdo ocidental. Tal martirio transformou-se em dentncia da
intransigéncia hegemoéOnica da riqueza acumulada e nao
compartilhada. Desmascara o absolutismo idolatra intrinseco a légica
de exploracao e dominacao do capital” (Libanio, 1992:176-177)278

Por lo tanto, la tortura-prisiéon en tanto rito iniciatico, en tanto viaje, en tanto
bautismo, abre al hombre al camino hacia el préjimo, a la lucha por la liberacién del
oprimido. La tortura-prision se presenta como una segunda transformacion en Betto,
una instancia de aprendizaje y al mismo tiempo de redencioén que reivindica a estos
héroes anonimos: religiosos, laicos, desaparecidos, presos, exiliados. Todos aquellos

que encarnan al Cristo histérico, entre Marighella y Frei Tito, como emblemas de

278 “E] martirio se ha vuelto una categoria teoldgica para pensar el momento actual, la Pasién de Cristo
en intima relacion con la pasién del pueblo y de la vida de la Iglesia [...] Los martires de la fe cristiana
contindan la linea de Jesus y participan de ese martirio primigenio. Hay también martires del Reino de
Dios, que son aquellos que entregan sus vidas en procesos sociales de cambio que van en la direccién de
una mayor participacion y justicia para todos. Son martires politicos. L. Boff los llama verdaderamente
martires, no simplemente por eufemismo, sino porque ellos se instalan en el mismo espiritu que
informé la accién de Cristo [...] La novedad y el asombro de los martires de A. Latina consiste en que
son asesinados en naciones culturalmente catélicas de la civilizaciéon occidental. Tal martirio se
transformo en la denuncia a la intransigencia hegemdnica de la riqueza acumulada y no distribuida.
Desenmascara el absolutismo idolatrico intrinseco a la l6gica de explotacion y dominacidn del capital”
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tantos otros: “-Veja, estou agonizando. Ha agonias que servem para alguma coisa,

como a de Cristo. A minha nao servira para nada” (Frei Tito en Betto, 1987: 201)27°.

La memoria como lucha contra el crimen hermenéutico?280

La impresioén un poco desagradable de que el bidgrafo, sin habérselo propuesto,
va entrando en el aura del biografado, asumiendo sus puntos de vista
y confundiéndose paulatinamente con su subjetividad

JUAN JOSE SAER

Adentrarse en Didrio de Fernando - Nos cdrceres da ditadura militar brasileira
(2009) luego de la lectura de sus libros anteriores dedicados al drama de la dictadura
militar brasilefna, es como ingresar en la obra de un biégrafo que en cierto momento
del relato llega a identificarse con su biografado (operacién similar sucede con el
personaje de Angelo P. en la novela El dia de Angelo P. en la cual se recuperan
elementos de la biografia de Betto, pero también de otros militantes y presos
politicos). En este libro, Betto se encarga de ficcionalizar los diversos fragmentos del
diario de carcel de su compafiero Frei Fernando, durante los afios en que ambos que
fueron prisioneros por la causa “Operacion Batina Blanca”. Si bien una introduccién y
un epilogo encuadran al relato, y recuperan la voz en primera persona de Frei Betto, a
lo largo de la narracién el testimonio de Frei Fernando de Brito se diluye en el
testimonio de Betto, generando asi la tesis que recorre gran parte de la obra de este
ultimo: la identificacién entre todos los hombre, victimas, oprimidos por un sistema
violento e injusto.

El relato se estructura en diez capitulos definidos por desplazamientos espaciales.
Trasladados entre noviembre de 1969 y enero de 1973 (periodo que aborda el relato)

a cinco centros de detencion diferentes, el diario de Fernando evade marcaciones

2% Vea, estoy agonizando. Hay agonias que sirven para algo, como la de Cristo. La mia no servira para

nada”

80Ricouer intenta fundar una hermenéutica del Testimonio, pues en la exterioridad propia del
testimonio reside su problematica interpretativa, la crisis del Absoluto, en tanto al mismo tiempo que
se ofrece a ser interpretado es él mismo interpretacion, mediacion de sentido: “la relacion entre acto y
signo resulta ser ella misma una relaciéon hermenéutica; una relacion que da para interpretar y una
relacion que reclama la interpretacion” (Ricoeur, 1983:50).
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temporales precisas (s6lo en casos de episodios muy concretos y trascendentes como
la desaparicion de Frei Tito) y la profundizacion en cuestiones de indole intimo y
personal, para convertirse en un gran diario de la intimidad colectiva bajo la dictadura
militar. No se asiste a la intimidad individual propia de un diario o de sus cartas ni, a
diferencia de la obra autobiografica de Betto, a reflexiones religiosas o teoldgicas.

En este caso, las anotaciones de Frei Fernando se ofrecen como excusa para
exponer a todas las victimas que circularon por el submundo carcelario, de torturas y
detenciones, durante la dictadura militar: el derrotero de presos politicos, las noticias
mas relevantes de la época, los vaivenes de la Iglesia Catolica en relacién al régimen
militar, y las repercusiones internacionales de la represiéon en Brasil. La vida en la
prision se vuelve metafora de la vida de todos los brasilefios durante la dictadura
militar. El enclaustramiento y la desorientaciéon temporal y espacial reproducen el
clima de terror y censura de la época de represién. De ahi el subtitulo aclarativo: se
trata de un diario sobre la vida en la carcel, sobre la vida durante los afios mas
cruentos de la dictadura militar, a partir de la sancién del AI-5.

Pareceria ser que el objetivo final de la obra de Betto es demostrar el valor politico
del relato como constructor de memorias traumaticas. Por eso, siendo religioso y
retomando el epigrafe de Casaldaliga que abre el presente capitulo, se pregunta en el
epilogo que cierra el libro, sobre el problema de la Fe frente a la experiencia de los
genocidios: ;CoOmo creer en la existencia de un Dios frente a tanto dolor humano?
(Como y para qué escribir frente a tales tragedias? Betto recurre a las obras de
Bonhoffer y Primo Levi, que sostienen la debilidad e impotencia de Dios, para
contraponer su posicion sustentada en Kierkegaard y Schelling, quienes explican el
libre albedrio del hombre frente a la divinidad. Por ello, el valor de la Fe reside en la
superaciéon del Mal en tanto seres finitos que somos, y dicho aprendizaje solo puede
lograrse reparando el pasado en el presente y con miras a un futuro: “Esquecer a
morte, pretender mata-la, despreza-la como a um cadaver retido sob pedras no fundo

mais escuro dos oceanos, é adicionar ao crime fisico o crime hermenéutico. As
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abominacdes ndo prescrevem e, ainda que todos os arquivos tenham sido incinerados,
a injustica cometida exige reparac¢do” (Betto, 2009:278) 281,

Frente a este imperativo de reparacion, se exige que el relato, que fusiona diversas
discursividades, presente cierto grado de verosimilitud que le brinde legitimidad
historica y politica; pues Betto define a este diario como un “documento, inédito, de
inestimable valor historico”. Esto debe sustentarse a través de ciertos procedimientos
que exceden las caracteristicas de un diario intimo: “Objetividade e subjetividade sao
aqui faces de uma mesma moeda, a do prego que se paga para que a memoria das
vitimas se torne, na histéria da humanidade -como queria Walter Benjamin- perene e
subversiva” (Betto, 2009: 14)282, Los dos procedimientos fundamentales de los que se
vale Betto para brindarle legitimidad histérica a lo narrado son, al igual que en
Bautismo de Sangre, 1a insercion de otras voces dentro del registro del narrador y el
uso de la nota al pie.

La insercion de otras voces se produce a través de la incorporaciéon de fuentes
primarias en medio de la narracion, destacadas con el uso de bastardilla. Dichas
fuentes son en su mayoria cartas de denuncia de los religiosos escritas dentro de la
prision pero que tomaron estado publico - y que un lector interesado podria rastrear
en los diarios de la época-, en las que se denuncia la tortura de Frei Tito y las precarias
condiciones de salubridad carcelaria, motivo por el cual realizaron una famosa huelga
de hambre en 1972 que duré 33 dias. Se asiste nuevamente a otro género recurrente
en la obra de Betto: el género epistolar. Si bien las cartas aparecen reproducidas en su
totalidad, el relato también reproduce fragmentos de otros documentos como el
Documento de la Asamblea de obispos de San Pablo, el Manifiesto de artistas e
intelectuales en apoyo a la huelga de hambre de los prisioneros, declaraciones
publicas de personalidades como el obispo Dom Helder Camara y Dom Pedro

Casaldaliga, testimonios de presos torturados y la carta de Betto al tedlogo Alceu

281 “Olvidar la muerte, pretender matarla, despreciarla como a un cadaver retenido bajo piedras en el
fondo mas oscuro de los océanos, es sumar al crimen fisico el crimen hermenéutico. Las abominaciones
no prescriben y, a pesar de que todos los archivos hayan sido incinerados, la injusticia cometida exige
reparacion”

282«Objetividad y subjetividad son aqui caras de una misma moneda, la del precio que se paga para que
la memoria de las victimas se torne, en la historia de la humanidad -como queria Walter Benjamin-
perene y subversiva”
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Amoroso Lima explicando la postura de los presos politicos frente a la huelga de
hambre.

Otra voz que se presenta y que reubica al lector dentro de los canones de la ficcion
literaria frente al afan de verosimilitud, es la inserciéon de una crénica de Betto sobre
la lucha entre prisioneros y carceleros. Este recurso también reaparece con insistencia
en su obra, no para restar valor documental al relato sino para recuperar la tension
antes mencionada entre historia y literatura. Asi, el efecto de realidad se funda
también en una fuerte presencia de la oralidad, como sefialé6 Achugar. La persuasién
se logra en la medida en que existe una credibilidad asociada a la huella de la oralidad
a través del registro de la voz del otro, pacto esencial en el testimonio.

La literaturizaciéon aparece claramente a partir de ciertas inclusiones que no
responden a la estructura propia de un diario intimo. Por ejemplo, la narracion
biografica, como flash back, de la formaciéon politica de Frei Fernando hasta su
detencion y vinculacién con el asesinato de Marighella; luego ciertos elementos de la
(auto)biografia politica de Frei Betto y de Frei Tito, y la inclusion del testimonio de
Frei Tito luego de ser brutalmente torturado (testimonio que tomara estado publico y
gran repercusion en la prensa internacional). Estas biografias dentro de biografias y
testimonios dentro de testimonios, se reproducen a nivel macro textual través de la
alternancia en la voz del narrador que se desplaza de la primera persona del singular
a una primera persona del plural inclusivo, reproduciendo en el plano de la
enunciacion, el juego que plantea Betto entre la figura del autor y la del narrador. Asi,
la historia individual, en tanto memoria individual, se entreteje con otras para
conformar el entramado de la memoria colectiva, y frente a esto, la importancia de la
palabra escrita como soporte fundamental de la memoria frente a la disipaciéon que
supone la oralidad. Aqui Betto recupera su reflexiéon en torno a la escritura presente
en su autobiografia escolar:

“Tito narrou o que sofreu. O coletivo pediu-lhe escrever o que
relatou; todos faremos cépias para divulgar como pudermos. Betto
ficou de tomar-lhe depoimento. Carlos Eduardo Pires Fleury e o
médico Davi Unovich sugerem aos frades serem mais ativos em
desmascarar a farsa da nossa prisdao. Ndo temos outro recurso sendo
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as cartas e, do lado de fora, circulares mimeografadas” (Betto,
2009:81)283,

En segundo lugar, el insistente recurso de la nota al pie se utiliza para evidenciar la
manipulacion de informacién llevada a cabo por el discurso oficial sobre el derrotero
de los presos politicos, cuyas historias se mencionan en el cuerpo del relato. De hecho,
si bien el diario de Fernando culmina con la liberacion de los religiosos en octubre de
1973, una nota al pie se encarga de describir el derrotero de sus vidas hasta la
actualidad, al igual que sucede con el resto de los presos politicos. De esta manera, la
nota al pie pretende socavar el discurso oficial. Vale como ejemplo la nota 17 en la que
Frei Betto en primera persona reconstruye su version de la desaparicién de un presoy
sostiene: “Em principio, encaro com desconfianca e cautela a versao oriunda das
nossas Forcas Armadas” (Betto, 2009:54). En consecuencia, la nota al pie demuestra el
derrotero real de esas personas, expande historias individuales, desmiente suicidios y
sostiene asesinatos, desapariciones y exilios forzados, a través del uso de fuentes
primarias como diarios y libros de investigacién, que demuestran investigaciones e
informacion recabada posteriormente a la dictadura, ya que el libro fue escrito en
20009.

La importancia de la memoria como espacio ontolégico de resistencia también se
relaciona con los espacios fisicos en las que transcurre la accion. Para Claudia Feld,
analizar testimonios y memorias supone abordarlas en tres aspectos. Un primer
aspecto se relaciona con la dimension narrativa (quién narra, cdmo y para quién), otro
aspecto se vincula con la “puesta en escena” de la memoria, es decir, los espacios de la
memoria y sus dispositivos de representacion; finalmente, un ultimo aspecto es la
dimension veritativa, en donde lo importante es el tipo de verdad que se construye
sobre el pasado y su relacion con otras verdades, otras memorias.

En el relato de Betto se asiste a verdaderos escenarios memorialisticos: las

prisiones se convierten en museos de la memoria, porque Betto repone el uso

28«Tito narré lo que sufrié. El colectivo le pidié que escribiera su relato. Todos haremos copias para
divulgar como podamos. Betto se comprometié a tomarle la declaracion. Carlos Eduardo Pires Fleury y
el médico Davi Unovich sugieren que los frailes sean mas activos en desenmascarar la farsa de nuestro
encarcelamiento. No tenemos otro recurso que las cartas, y del lado de afuera, circulares
mimeografiadas”
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originario de aquellos espacios devenidos luego en centros de tortura. E1 DEOPS
(Departamento Estadual de Orden politico y social) construido a comienzos del siglo
XX como almacén y centro de oficinas, es en 1969 “un animal siniestro, un enorme
Moloch erguido y solemne, una venerable diosa de la Seguridad Nacional, un castillo
de Frankenstein”. El Presidio Tiradentes, donde los presos pasan la mayor parte de su
condena, se asemeja a un purgatorio antes que al infierno, y a un “Quilombo” en tanto
espacio de resistencia al no haber torturas. La Penitenciaria del Estado, a donde son
transferidos en mayo de 1972, construida en 1922 especificamente para albergar
presos, se parece a una “abadia medieval” segiin Betto, una especie de ciudadela
erigida para albergar la opresién, y que pone en paralelo la tragedia brasilefia con el
genocidio judio:

“No frontispicio desse sarcofago de cimento, a adverténcia aos que
chegam: “Aqui o trabalho, a disciplina e a bondade resgatam sua
falta.” Na entrada de Auschwitz, o mais terrivel campo de exterminio
construido pelos nazistas, consta a inscricao: Arbeit macht frei (O
trabalho liberta). Qualquer semelhanca ndo me parece mera
coincidéncia...” (Betto, 2009:183)284,

El centro de detencion de Carandiry, al cual son trasladados posteriormente,
permite reflexionar sobre la continuacién de ciertas practicas violentas durante la
democracia, a través de una nota al pie que aclara que fue creada en 1950 pero que en
octubre de 1992, la Policia Militar masacr6 a 111 presos, motivo por el cual fue
clausurada en 2002. De esta forma el relato barre pasado, presente y futuro,
demostrando que la historia de la sociedad brasilefia estd marcada por la opresién, el
terror y el olvido. Esto permite aseverar la tesis que plante6 Sarlo respecto de que los
testimonios fundados en los hechos de los afios sesenta y setenta se construyen desde
el presente de escritura, es decir, juegan en el escenario de los conflictos actuales que
configuran el material narrado.

Asi, este paralelismo entre prisién-sociedad brasilefia en el tiempo presente del

relato, supone una idea del encierro mismo como exilio, en el cual interior y exterior

284 “En el frontispicio de esta sarcéfago de cemento, la advertencia a los que llegan: “Aqui el trabajo, la
disciplina y la bondad rescatan tu falta.” En la entrada de Auschwitz, el mas terrible campo de
exterminio construido por los nazis, consta la inscripcion: Arbeit macht frei (El trabajo libera).
Cualquier semejanza no me parece mera coincidencia...”
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aparecen comunicados a través de informaciones periodisticas sobre la actualidad
politica. A medida que crece la repercusion internacional de la represion en Brasil y
del caso de los religiosos detenidos (a través de la difusion de ediciones del libro de
cartas de Betto, del testimonio de las torturas sufridas por Frei Tito, noticias sobre la
huelga de hambre, la intervencién del Vaticano en defensa de los religiosos) el
exterior ingresa al recinto cerrado de la carcel (de la misma manera que el sistema
represivo comienza a tener grietas en su control de la censura), y el relato acentua su
fragmentariedad a partir de la sucesion de espacios (los prisioneros son desplazados
permanentemente de celdas) y fragmentos mas breves conteniendo noticias. La
memoria se erige en nucleo del testimonio y en tanto rememoraciéon que opera sobre
una ausencia, la fragmentariedad como recurso del relato se hace evidente: “La
fragmentariedad no es una cualidad especial de ese discurso que se vincularia con su
“vacio” constitutivo, sino un rasgo del relato, por una parte, y del caracter
inevitablemente lacunar de sus fuentes, por la otra” (Sarlo, 2007: 138).

El exterior ingresa a la prision a través de dos elementos: diarios y radio. Los
diarios brasilefios (O Estadao) permanentemente citados en el cuerpo del relato para
legitimar las noticias narradas, ponen en escena las versiones oficiales difundidas por
el régimen, mientras que lo no informado por estos ingresa a la prision a través de
diarios extranjeros como Le Monde, la revista Paris Match y radios extranjeras como la
BBC, Radio Habana Cuba y Radio Pequin. Empero, una serie de informaciones que
ingresa al circuito interior de la prisiéon aparece sin fuentes precisas en tanto
silenciadas por la prensa local, como casos concretos de represion hacia guerrilleros.
Esto demuestra el valor que asume la circulaciéon de informaciéon en cualquier
situacién de censura.

De esta manera, la relacion interior-exterior se expande de la relacién prisidn-
exterior, hacia una relaciéon mayor: Brasil dictatorial-resto del mundo democratico. Se
produce entonces un ida y vuelta entre exterior e interior, y las reflexiones que
merece el sistema carcelario sirven para pensar el funcionamiento de toda una
sociedad bajo un sistema dictatorial, en tanto animaliza al hombre, lo condena a la
ociosidad intelectual y lo aliena en su relacion con él mismo y con el otro. Esto pone en

escena el proposito central de todo sistema totalitario, diluir al individuo dentro de
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una maquinaria colectiva en la que se le niega la posibilidad de pensamiento critico y
en la que carece de un espacio privado invadido y manipulado por politicas de terror.
El miedo instaurado por un régimen autoritario cierra espacios subjetivos, limita el
movimiento, no s6lo de los presos politicos, sino de todos aquellos que lo viven. No en
vano se escriben memorias y biografias, pues como se observé en el capitulo dedicado
a la obra autobiografica de Casaldaliga, las escrituras del yo tienen como caracteristica
la representacion de la “intimidad” y no de un referente estrictamente contextual. Por
ello, son el género ideal para reponer el espacio de lo privado en un contexto en el que
esa dimension se encuentra anulada.

La idea de prision como metafora de la sociedad brasilefia aparece también puesta
en evidencia a partir de la relacién de los religiosos con los presos comunes. Si a gran
escala la Iglesia en Brasil es percibida como alentadora de la subversién, dentro de la
prision los religiosos detenidos son percibidos como mala influencia para los presos
comunes:

“Soubemos que o diretor tem de nés a seguinte imagem: Politi,
inofensivo; Mané, anarquista; os frades, lideres intelectuais apoiados
pela Igreja; Caixe, chefe de todos nds. Para as autoridades de Sao
Paulo, além de nés trés assegurarmos o apoio da Igreja aos presos
politicos, somos os unificadores das Organiza¢des revolucionarias na
cadeia. Por isso devemos ficar afastados da capital” (Betto, 2009:
253)285,

Esta relacion con los presos comunes permite que el relato reconstruya el clima
ideolégico de la época, en especial en torno a aquellas practicas novedosas de la
Iglesia Catdlica Latinoamericana, si se tiene en cuenta que el narrador(es) es un
religioso vinculado al movimiento de la Teologia de la Liberacion. En este sentido para
Sarlo, a diferencia de Randall quien los reivindico, las escrituras del yo desdefian
materiales como folletos, reportajes, documentos de reuniones y congresos, cartas,

diarios. Pero afirmé que es fundamental recuperarlos en la medida en que permiten

reconstruir un espiritu de época que hace comprensibles los testimonios. Empero,

28545 abemos que el director tiene de nosotros la siguiente imagen: Politi, inofensivo, Mané, anarquista,
los Frailes, lideres intelectuales apoyados por la Iglesia, Caixe, nuestro jefe. Para las autoridades de San
Pablo, ademas de que nosotros tres aseguramos el apoyo de la Iglesia a los presos politicos, somos los
unificadores de las Organizaciones revolucionarias en la carcel. Por eso debemos ser alejados de la
capital”
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Frei Betto se vale de dichas discursividades, al igual que Casaldaliga, por lo que se
podria hablar también en Betto de discursividades itinerantes, pues le permiten
brindarle legitimidad a sus relatos testimoniales. Tal como sentencié Randall, el
testimonio se define por la presencia de ciertos elementos como el uso de fuentes
directas, la entrega de una historia, no a través de las generalizaciones que
caracterizan los textos convencionales, sino a través de las particularidades de la voz o
las voces protagonistas de un hecho y la inmediatez, el uso de material secundario de
apoyo, como una introduccién, otras entrevistas, documentos, material grafico,
cronologias y materiales adicionales que ayudan a conformar un cuadro vivo.

Entonces, habria que pensar esta doble inflexién en la obra de Betto: lo testimonial
y lo documental como una forma de la articulacién entre literatura y experiencia. De
esta manera se puede reconstruir en su obra un filén de pensamiento clave de los
afios sesenta y setenta en América Latina como lo fue la Teologia de la Liberacion: la
manera en la que ingresa en los relatos ya sea en forma de reflexiones del narrador, ya
sea a partir de la inclusion de documentos de la época o finalmente, en la propia
estructura narrativa como sucede en todos los relatos de Betto dedicados a esta etapa
de la historia de Brasil.

De esta manera, el relato no solo busca legitimar cierta version “contrahegemonica”
de los hechos politicos como los relatos anteriores, sino también reconstruir el
surgimiento de ciertas practicas que definieron histéricamente a la Iglesia
Latinoamericana, forzada por un escenario politico de violencia e injusticia social que
condujo a un replanteo ético de la funcién religiosa e institucional. Por ello la
pertinencia de este relato de Betto no se limita exclusivamente a engrosar la
produccién testimonial dedicada a los crimenes de lesa humanidad cometidos por la
dictadura militar en Brasil, sino especialmente a poner en escena la mirada de la
Iglesia Catélica en torno a dicha conflictividad, y a justificar sus practicas
comprometidas, en especial en relacién a la Iglesia brasilefia que fue una de las mas
involucradas en la resistencia contra la dictadura. Particularmente teniendo en cuenta
un presente de escritura en el cual aquellos impulsos reformistas fueron reabsorbidos
en pos de una nueva derechizacion a nivel mundial de la Iglesia. Es decir, Frei Betto

vuelve a poner sobre el tapete conflictos irresueltos de la sociedad brasilefia y del
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continente latinoamericano: la literatura reactualiza conflictos histéricos al construir

relatos con un fin moral y pedagogico.

En conclusién, recuperar la primera autobiografia escolar de Betto permite
reconstruir una concepciéon determinada del conocimiento en términos de
experiencia, que se relaciona con la manera en la cual la sociedad hebrea entendia el
saber popular. Betto reivindica ese tipo de conocimiento sobre el cual basa su
proyecto intelectual y politico, no solo a partir de su activa participacién en modelos
pedagoégicos liberadores en la linea de Paulo Freire, sino también en la estética
literaria que funda. A partir de las tensiones que recorren el relato autobiografico de
Betto (madre-padre, politica-religion, cultura hegemonica-cultura popular), se
recupera una mirada en torno a la constitucién del intelectual religioso
latinoamericano sobre la base de una formacién que logra la sintesis entre técnica y
teoria. Entonces, se denomina giro epistemologico betteano a su primera gran
conversion intelectual, a la recuperacion de la experiencia-militancia como
conocimiento que articula religién y politica y que permite fundar un saber “otro”,
subterraneo y popular a partir del cual construye los relatos testimoniales vinculados
con la experiencia de la prisidn bajo la dictadura militar.

Betto sufre una segunda conversion intelectual en prisién, pues alli funda su
estética literaria como forma terapéutica de liberacion. No se trata de autobiografias
en el sentido canodnico, Betto crea una literatura testimonial en el sentido de
restitucion del vinculo entre experiencia y relato, pues a partir de ella reconstruye
una identidad individual y colectiva anulada por la violencia de Estado. En un contexto
de lucha de poder, el Testimonio asume un valor de disputa en la esfera publica que
conduce a legitimar a Betto no solo como intelectual militante y escritor, sino también
legitimar a toda la intelectualidad catélica de izquierda que fue uno de los grandes
blancos a los cuales apunt¢ el terrorismo de Estado.

Para Ricoeur, quien fundé una hermenéutica del Testimonio, este tipo de relato
tiene un sentido (ademas del empirico y el juridico) que describe la relacidn entre el

que relata y el acto, un compromiso con la verdad. Es decir, cuando el testigo

337



testimonia “para” y no “algo”, la identificacion entre el testigo y su causa conduce a
una conviccion que muchas veces puede costarle la vida. En estos casos el testigo se
vuelve martir (“martus” en griego significa testigo).

En consecuencia, si el relato testimonial pone en escena el conflicto entre verdad-
ficcion y entre literatura-experiencia, en términos estructurales se trata de una
narracion cimentada sobre la necesidad de persuasion, creados los marcos
legitimantes en el ambito publico en relacion a testimonios vinculados con el
terrorismo de Estado. Si bien es necesario que el testimonio se inserte en ciertos
marcos consensuados de legitimidad documental, es necesario al mismo tiempo que
juegue las reglas de la persuasién, en términos de un pacto de lectura (como sefalé
Lejeune respecto al género autobiografico) que incluya fuentes primarias, junto con

otras perspectivas testimoniales con fuerte impronta de la oralidad.
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Contrapunto final

La Teologia de la Liberacion latinoamericana recuper6 la tradicién del pensamiento
social cristiano del siglo XIX, pero no fue simplemente una doctrina, como bien lo
subrayé Frei Betto, sino principalmente un movimiento intelectual, moral y cultural
de profunda raigambre en la cultura popular latinoamericana. Fundé en América
Latina una nueva cultura religiosa de aspiracién universal, nutrida de la religion y la
organizacion popular, de fuerte impronta anticapitalista y claras apropiaciones de las
categorias marxistas en sus analisis teologicos. Se traté de una religiosidad que
cimenté la personalidad humana sobre bases nuevas capaces de incidir en el
desarrollo de una nueva emancipacion personal y social. Esta salvacion histoérica y
colectiva, que reivindic6 un marcado componente mistico-espiritual en la praxis
militante, se propuso como originaria de un nuevo humanismo que solo se alcanzara a
partir de la instauracién de la justicia social (Reino de Dios).

Frente a esto, la primera hipétesis que se confirmo en la tesis es que la Teologia de
la Liberacion represent6 en Brasil y en su contexto de dictadura militar, un paradigma
de lo que Gramsci se proponia como construccién de “Hegemonia”, es decir, una lucha
que se dio inicialmente en el plano cultural-intelectual (religioso) como cimiento para
un proyecto de caracter politico-emancipador. De esta primera hipdtesis de trabajo se
desprendi6 una segunda, gracias al analisis de Gramsci en torno a la figura del
intelectual como aquel que ejerce funciones organizativas y directivas tanto en el
plano de la produccion como en el plano cultural y politico. Esto demostré que el
principal aporte del movimiento religioso latinoamericano de los afios setenta fue la
doble articulaciéon entre “intelectual tradicional” e “intelectual organico” o
comprometido con los sectores populares. Al recuperar la perspectiva de Gramsci en
torno a la fuerza cultural y politica de la Iglesia Catélica, particularmente entre los
sectores populares (campesinado propiamente dicho) como ambito de la sociedad
civil en el cual el marxismo debia disputar su hegemonia, se observé que la TdL se
complementa con el modelo de la filosofia de la praxis gramsciana en su

reivindicacion del poder contrahegemdnico latente en la cultura popular, en su anclaje
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en la praxis histérica, en su reivindicacion de una pedagogia politica de
concientizacion de las masas y fundacién de intelectuales organicos, y en una nueva
concepcidn del hombre.

Ahora bien, hablar de propuestas complementarias no implica que sean
semejantes, pues la Teologia de la liberacion no propuso (salvo en unos pocos casos)
un programa politico concreto o una teoria de la revoluciéon como a la que aspiraba la
filosofia de la praxis de Gramsci; y por otro lado, el intelectual al que dio lugar no dejé
de lado cierta ambigiiedad en relacién con su referente popular. Pero a partir del
énfasis puesto en la concientizacién y la toma de iniciativa politica del laicado, se
reivindic6 una rebeldia inherente. Se trat6 por tanto de una teologia latinoamericana
en la medida en que pensé a la historia latinoamericana como continuidad de la
historia biblica, al verla como una historia de liberacién econémica y social; e hizo
suya la ideologia de la clase obrera a la cual percibié como la clase oprimida.

El uso que la TdL hizo del instrumental socio-analitico proveniente del marxismo se
observo también a partir del impacto que la Teoria de la Dependencia (vertiente del
marxismo latinoamericano) tuvo sobre el discurso tanto de los documentos
eclesiasticos de la época como de las obras teoldgicas mas representativas. El término
liberacion proveniente del campo de la economia politica penetr6 en el vocabulario
cristiano sufriendo dos modificaciones semanticas: se desprendid del suelo econémico
y se amplio al campo de la lectura interpretativa de la historia y de la comprension del
hombre para servir de clave de lectura del proyecto de Dios. Por otro lado, matizo las
connotaciones puramente religiosas y moralistas del concepto de liberacion de la
teologia, al reinstalarlo dentro de la realidad socio-politica. Es decir, la liberacién se
transform6 en un concepto teoldgico con una profunda articulacién con la realidad.
Dicho concepto no solo sirvié de clave interpretativa del pasado en los niveles socio-
econdmico, histérico-antropoldgico y teoldgico; sino que abrié el espacio para las
utopias, entendidas desde el concepto de Reino de Dios (Libanio, 2002).

Todo esto permiti6 confirmar la principal tesis de la investigacién: entre la
militancia y la produccién intelectual, tanto Frei Betto como Pedro Casaldaliga
produjeron una literatura en la linea de la Teologia de la Liberaciéon con un fin

moralizante y pedagdégico. Esto es asi porque formaron parte de la intelectualidad
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catolica de izquierda en Brasil que se configur6 como bloque intelectual a partir del
proceso de concientizacion aplicado a los sectores populares (oprimidos) a través de
modelos de educacion popular inspirados en la pedagogia de Paulo Freire, y a partir
de su particular lectura de la realidad social y de la Biblia a través del instrumental
marxista.

En lineas generales, la literatura tanto de Casaldaliga como de Betto demostré su
vinculaciéon a este proyecto, pues el marxismo cristiano adoptado por esta
intelectualidad (principalmente el de la Accién Popular) y que se observé en la
literatura analizada, se diferencié del marxismo secular en tanto presenté un anti-
capitalismo mucho mads radical con una fuerte carga ético-religiosa que retomo la
Teoria de la Dependencia en su version socialista. Por otro lado, sostuvo una mirada
critica frente a las ideologias del progreso y el desarrollo; el pobre/oprimido fue visto
como sujeto del proceso de liberacién y no como una compleja alianza de clases
propuesta desde el Partido; defendi6 la urgencia moral del combate por el socialismo
antes que una visidn cientifica y etapista del proceso histérico; insistié en la praxis, la
ética y la subjetividad (mistica y espiritualidad), y puso el énfasis en la auto-
organizacion por la base y en la auto-liberacidn, relativizando el rol del partido.

Este marxismo fue percibido desde una perspectiva romantica, que valoré la
calidad del trabajo y de lo humano-colectivo por sobre el fetichismo de la mercancia.
Por otro lado, ambas corrientes de pensamiento se vincularon en la medida en que la
veloz industrializacién que protagonizo Brasil a partir de los afios cincuenta condujo a
varios sectores sociales a buscar, en el retorno a las raices rurales, la verdadera alma
del pueblo que se encontraba en el hombre de campo. Por esto, presentan una
negacién de la modernizacién conservadora de la sociedad, del rdpido proceso de
industrializacién y urbanizacion como forma de opresiéon al pueblo, el combate al
dinero y a la fetichizaciéon impuestos por el mercado capitalista, y el sacrificio personal
del militante en nombre de la causa popular. De ahi la reivindicaciéon de un tipo de
literatura profética en forma de denuncia-testimonio.

En este sentido, tanto Betto como Casaldaliga produjeron - mayormente- un tipo de
literatura vinculada a lo experiencial-(auto)biografico, ya que junto con la critica al

texto biblico y el analisis marxista de la historia, uno de los rasgos fundamentales de la
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TdL fue la creacién de una hermenéutica fundada en la experiencia, es decir, una
primacia de la praxis por sobre la teoria. Por ello, en su obra autobiografica
Casaldaliga deja en evidencia de manera soslayada que en esos relatos el pacto de
lectura debe dirigirse en un sentido: el de fundar una tradicién de rebeldia en su
pensamiento y compromiso eclesiastico, pues escribe desde un presente de absoluta
critica que debe legitimar. Es su condicion de desarraigo la que lo aproxima en una
relacién de identidad a los sujetos oprimidos a los que dirige su prédica (indios,
posseiros, y trabajadores rurales) también victimas del desarraigo forzado de sus
propias tierras; y la prédica centrada en la reivindicacion de la propiedad de la Tierra
como simbolo de identidad. La lucha por la restitucién de la propiedad de la tierra en
manos de sus duefios originarios remite al valor identitario de la misma y en
Casaldaliga puede pensarse como su propia lucha por la pertenencia, lo que
fundamenta todo su proyecto literario y politico centrado en el concepto de
“Espiritualidad de la liberacion”.

Su propio desplazamiento geografico como autor (Espafa-Brasil-Centroamérica) le
permite configurar un tipo de escritura itinerante que se desplaza por diversos
géneros, a la manera de un texto-collage. Por este motivo, la Espiritualidad de la
Liberacién como proyecto politico se manifiesta en términos estéticos a través del
procedimiento de “discursividades itinerantes”, es decir, del desborde de lo literario
hacia diversas discursividades; procedimiento caracteristico del género testimonial
presente en Betto también. Identidad desgarrada, literatura fragmentaria, poeta
errante, parecerian ser las tres caras de un mismo fenémeno: la buisqueda de la
totalidad a través del intelectual religioso (re-ligare) quien opera la sutura inclusive
de su propia condicién de desarraigo.

En su poesia la movilidad (o itinerancia) se propone como una sentencia o
programa estético y politico, pues uno de los grandes temas que aborda es el Tiempo
en términos de historicidad. En tres planos -pasado, presente y futuro-, se articula
toda su imagineria poética (formalmente a través de los recursos del paralelismo, la
antitesis y la analogia). Concluir que la temporalidad es el gran tema de Casladaliga,
implica que hay en su obra una preocupacion por el origen y la identidad, que en su

prosa se vincula también con su preocupacion por la Tierra. En este sentido, la
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inquietud por el origen pone en juego una reflexiéon sobre el pasado como plano
temporal cuyo valor memorialistico se proyecta en el presente, entendido como
palabra-grito y movimiento. Pero esto implica un gesto futuro de Liberacidn, es decir,
la apelaciéon a un tiempo mitico (Reino) que se construye desde el grito-movimiento
pero que se vive también en la forma de la no-palabra, del silencio, de la espera como
Esperanza (reminiscencias del “Principio Esperanza” de Ernst Bloch para quien la
utopia es una funcion esencial del ser humano).

En conclusién, para Casaldaliga la Espiritualidad de la Liberacién como proyecto
politico que tiene un impacto en su estética, consiste en la verdadera transformacién o
conversion a la que debe brindarse la humanidad para construir al Hombre Nuevo. La
entiende como una revolucidon cultural fundada en Dios como Amor, en direccion a la
construccion del Reino, que debe acompafiar a cualquier proceso politico que busque
equidad social. Para lograr este proyecto, Casaldaliga propone una literatura accesible
para los sectores populares a partir de una nueva forma de pensar la realidad y de
pensarse a si mismos dentro de ella, desde lo autoctono y periférico, desde la
sensacion de fractura identitaria.

Ahora bien, si en Casaldaliga las figuras poéticas vinculadas con el tiempo y lo
femenino son clave para entender su preocupacion por el origen/identidad que pone
el sentido de la liberacidon futura en el pasado, Betto prefiere abordar otra figura
importante para la TdL. No ya la de Maria ni lo autéctono vinculado a la tierra y la
cosmovision indigena, sino la figura de Jesis como personaje literario, y un tipo de
literatura menos localista que la de Casaldaliga y mas urbano-cosmopolita que, sin
embargo, no deja de lados los rasgos especificos que asumio la TdL en Brasil. A pesar
de ello, ambos intelectuales centran su produccién literaria en la reivindicaciéon de
una necesaria revolucion cultural basada en la constituciéon de Hombres Nuevos.

Por ello, en el capitulo sexto de la tesis se abord6 la imagen de Jesds que Betto
construye en su novela Um homem chamado Jesus, a través de la cual el autor
reivindica una teologia centrada en la figura y el mensaje de Jesucristo, es decir, en la
fusion que se realizd entre el hombre histoérico Jestus de Nazaret y el Cristo creado por
la teologia cristiana a partir del impacto recibido por la cultura helénica. Por otro lado,

recupera el viraje cristologico que caracterizé a la TdL especialmente en Brasil, en
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donde el momento de su instalacidn definitiva se produjo con la publicacién del libro
de Leonardo Boff, Jesucrito el Libertador (1972). Esto le permite caracterizar a la TdL
latinoamericana a partir de la primacia de los elementos antropoldgico, utopico,
critico, social y ortopraxistico.

Asi como Casaldaliga funda su imagen publica en sus escritos autobiograficos y
sefiala en ellos su programa politico y estético, la novela de Betto sobre la vida de
Jesus forma parte del proyecto politico e intelectual en el cual se inscribe. Por esto, las
figuras que presenta de Jesus y de los motivos de la Biblia procuran recuperar la
dimension histérico-politica del relato pero sin despojarlo de su necesario
componente espiritual. En la representaciéon del personaje de Jesis como mistico y
como perseguido politico hay una critica al marxismo ortodoxo y la representacion de
la nueva mirada teolégica que reivindica el didlogo entre cristianismo y socialismo.

En conclusién, la lectura que Betto lleva a cabo de la imagineria del universo
religioso cristiano se caracteriza por dos rasgos: la perspectiva histoérica y la pictoérica,
como él mismo defini6 a la Biblia. Histérica porque la obra de Betto recupera la
mirada en torno a una continuidad, es decir, a la historicidad de la prédica cristiana
pensada desde el presente de escritura, de ahi la importancia atribuida a la memoria.
[gual gesto se observa en Casaldaliga. En segundo lugar, por perspectiva pictérica se
entiende que tanto en la Biblia como en la literatura de Betto “se ve lo que se lee”, lo
cual supone una teoria de la recepcidn anclada en lo contextual, ya que en su proyecto
literario se observa una marcada influencia de la propuesta pedagégica creada por
Carlos Mesters y las practicas pastorales que adaptaron la teologia al sistema popular
de significados.

La historicidad de la perspectiva cristiana es la que lleva a Betto a entender a Jesus
como Dios encarnado, como hombre entre los hombres y como un tipo especial de
hombre: aquel perseguido por el poder. Por lo tanto se asimila él mismo a la practica
de Jesus al describirlo como militante de izquierda. Esta mirada permite plantear un
paralelismo entre el corpus literario de Betto dedicado a la representacion de motivos
religiosos, y su corpus literario vinculado con la representacion de la experiencia de la
dictadura militar en Brasil. Los relatos testimoniales de Betto dan cuenta de una doble

conversion intelectual, similar a la que se observa en Casaldaliga tras su llegada al
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Brasil. La primera, que en la tesis se denominé “Giro epistemoldgico betteano”, se
caracteriza por una concepcion determinada del conocimiento en términos de
experiencia, propio de la TdL, que recuperé la manera en la cual la sociedad hebrea
entendio el saber popular. Esta conversion se produce a partir de la militancia juvenil
y le permite a Betto reivindicar un saber “otro”, subterraneo, como programa estético
desde donde decide escribir los relatos testimoniales vinculados con la experiencia de
la prision bajo la dictadura militar.

Posteriormente, Betto sufre una segunda conversion intelectual en prisién, pues es
alli donde configura su estética literaria como forma terapéutica de liberaciéon. No
escribe autobiografias en el sentido candnico, sino que funda una literatura
testimonial en el sentido de restitucion del vinculo entre la experiencia y el relato,
pues a partir de ella reconstruye una identidad individual y colectiva desgarrada por
la violencia de Estado. Para esto se vale de diversas textualidades por lo que, al igual
que Casalddliga, puede hablarse también en Betto de un tipo de “discursividad
itinerante” vinculada por un lado con los rasgos del género testimonial, pero ademas
porque en tanto rememoraciéon que opera sobre una ausencia, la fragmentariedad
como recurso del relato se hace evidente.

Tanto la produccion biografica de Casaldaliga como la de Betto ponen en evidencia
que la dimension testimonial marca la forma del relato a partir de la segunda mitad
del siglo XX, el cual recupera su caracter politico y social al convertirse en un acto de
justicia individual que interpela al mismo tiempo a una “comunidad”. El testimonio en
tanto género sistematiza una memoria autobiografica y contribuye a la conformacién
de una memoria social (funcién clave de la intelectualidad catélica de izquierda en
Brasil) y, por lo tanto, de una identidad continental. Por ello ambas producciones
literarias presentan dos caracteristicas: una funciéon ejemplarizante-pedagégica, y una
funcién de denuncia y autorizacién (profética) de circunstancias que no formaron
parte de la historia oficial.

Para ambos religiosos, la Biblia fue entendida como la memoria de un pueblo
sometido (el judio), motivo por el cual reivindican el valor de la memoria de los
sectores subalternos como fuente para la resistencia futura. Al devolver a las

victimas-martires su propia memoria historica, ya sean religiosos, laicos y guerrilleros
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como en el caso de Betto; o indios, afrodescendientes y trabajadores rurales, como en
el caso de Casaldaliga; se reconstruye un entramado literario que legitima al mismo
tiempo una practica original de la Iglesia latinoamericana: su vinculo explicito con la
politica y los movimientos de izquierda, y la particular vision filoséfica que lo justifico.

Frente a todo lo expuesto se puede sostener que, si bien en la actualidad la TdL es
una corriente de pensamiento que no forma mas parte del centro de los debates
religiosos o sociologicos como lo fue entre 1960 y 1980, fue fundadora de un tipo de
activismo social que todavia tiene un impacto en el escenario latinoamericano en
general y en Brasil en particular, pais en el cual actualmente se encuentra en el poder
un partido politico (Partido dos Trabalhadores) surgido de las Comunidades de Base
Cristianas. De ahi la pertinencia de la recuperacién de su estudio en el presente
trabajo, que aborda figuras que tienen incidencia en el escenario politico-intelectual
actual de Brasil: Frei Betto en tanto ex funcionario del gobierno del ex presidente Luis
Ignacio “Lula” Da Silva y asesor de movimientos sociales; y Pedro Casaldaliga que
continua apoyando la resistencia indigena en la region amazdnica, problematica de
una fuerte actualidad, motivo por el cual fue amenazado de muerte en el afio 2013.

Cabe resaltar también que la presente investigacion gana actualidad en un contexto
de cierta “renovacion” eclesiastica iniciada en el afio 2013 a partir del nombramiento
del primer Papa latinoamericano de origen argentino, Jorge Mario Bergoglio
(Francisco), que reinstalé el debate en torno a la Teologia de la Liberacion
latinoamericana. Asimismo, reavivo la participacion publica de antiguos te6logos de la
liberacion (silenciados a fines de los afios ochenta por el discurso hegeménico del
Vaticano) principalmente en torno a la polémica decision del Papa Francisco de
canonizar a Juan XXIII (promotor del Concilio Vaticano II) junto con Juan Pablo II
(responsable del desmantelamiento de la iglesia progresista impulsada por Juan
XXIIT) 286,

Por otro lado, se subraya la actualidad de esta investigaciéon porque aborda obras

testimoniales que recuperan el periodo de la dictadura militar en Brasil, las cuales

286 Ernesto Cardenal sentencidé en una entrevista (publicada en el periédico MICULTURA FERIERO, que
edita el Ministerio de Cultura dominicano con motivo de la Feria Internacional del Libro, el 24 de abril
de 2014) que Juan Pablo Il y Benedicto XVI se dedicaron "a desmantelar toda la renovacidén de la iglesia
de Juan XXIII"; mientras que Juan XXIII “fue un tremendo Papa que vino a revitalizar la iglesia.”
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intentan saldar la relacion deficitaria de este pais con su pasado reciente, que se
mantuvo gracias a la Ley de Amnistia sancionada en 1979 durante la dictadura militar
y sostenida durante la democracia. Ademas, la pertinencia del analisis de las obras
literarias de Betto y Casaldaliga se debe a que no se limitan exclusivamente a engrosar
la produccion testimonial dedicada a los crimenes de lesa humanidad cometidos por
la dictadura militar en Brasil, sino especialmente a poner en escena la mirada de la
Iglesia Catélica en torno a dicha conflictividad, y a justificar sus practicas
comprometidas, en especial en relacién a la Iglesia brasilefia que fue una de las mas
involucradas en la resistencia contra la dictadura.

Por este motivo, la presente tesis se propone como un aporte a los estudios de las
Letras y las Ciencias Sociales tanto brasilefias como latinoamericanas, pero
especialmente se propone como una contribucién a la recuperaciéon de la memoria del
pasado reciente en Brasil a partir del testimonio de intelectuales religiosos vinculados
con el movimiento progresista dentro de la Iglesia. Por otro lado, como la TdL ha sido
de alcance continental y uno de sus propositos fue el proyecto de la Patria Grande,
cabe sefalar que este estudio marca como agenda pendiente futuros abordajes sobre
la participacion de la Iglesia latinoamericana en los procesos politicos de los afios
sesenta desde su representacion literaria, particularmente en paises claves dentro de
este proceso como Nicaragua, El Salvador y Colombia. Asimismo, este trabajo
inaugura otra linea de investigacion vinculada con los estudios de la memoria a partir
del anadlisis de la literatura testimonial de religiosos progresistas relacionados con los
diversos contextos de violencia politica en los que se vio involucrada la Iglesia Catélica

en el perfiodo 1960-1980 en América Latina.
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ANEXOS
ANEXO 1

ENTREVISTA A FREI BETTO REALIZADA POR CORREO ELECTRONICO EN JUNIO
DE 2013

PRIMEIRA PARTE: TRAJETORIA INTELECTUAL
Qual foi a influencia da Ordem dos dominicos na sua formacao intelectual?

FB: Foi decisiva. Os frades dominicanos eram assessores, em Belo Horizonte, onde
nasci, dos movimentos juvenis da A¢ao Catdlica. Através deles tive acesso as filosofias
de Jacques Maritain e Emmanuel Mounier; ao movimento Economia e Humanismo do
Padre Lebret (também dominicano); a teologia de Santo Tomas de Aquino; ao
movimentos dos padres-operarios franceses, etc. Aos 20 anos me tornei também frade
dominicano, e com eles estudei filosofia e teologia.

O pensamento de Antonio Gramsci influenciou seu pensamento e o pensamento
da intelectualidade catélica de esquerda no Brasil?

FB: No caso da intelectualidade catélica, na qual me insiro, Gramsci influenciou apés o
fracasso da luta armada contra a ditadura militar, a partir de meados da década de
1970. Foi quando nos temos conta de que era preciso rever nossos conceitos
marxistas vulgares (Plekanov) e estruturalistas (Althusser).

Vocé escreveu no libro Aqudrio Negro: “Sou um trabalhador manual, tecedor de
letras e lutas”. Entre a militancia e a producio tedrica: Como se definiria como
intelectual? Tomando em consideracao que no presente ano vocé recebeu
o Premio Internacional José Marti pela UNESCO.

FB: Nunca me considerei propriamente um intelectual, mas um militante que, dotado
de certa formacgdo teodrica, ajuda os movimentos sociais a refletirem e, através de meus
artigos e livros, as pessoas a pensarem o sentido da vida, em especial na dire¢do de
um mundo de liberdade, justica e paz.

0 socidlogo Tahar Chaouch (2007) diz que o intelectual da Teologia da
libertacdao (TdL) tem um discurso autolegitimante que impediu problematizar
sua verdadeira relacio com o referente popular e a instituiciao eclesiastica. Ela
diz que foi uma elite marcada por um imaginario de classe media antes que
popular. Como vocé entende o tipo de intelectual religioso que nasceu a partir
de TdL?

FB: Isso ndo confere em se tratando do caso do Brasil. Todos os tedlogos da libertacao
em meu pais sempre mantiveram vinculos muito estreitos com as Comunidades
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Eclesiais de Base e as pastorais populares - indigena, carceraria, operaria etc. Nenhum
de nds se restringiu a dar aulas, a ficar fechado na atividade académica. E nunca no
Brasil os setores da Teologia da Libertacao romperam com a hierarquia eclesiastica,
como ocorreu em outros paises da América Latina.

Vocé se considera parte da intelectualidade catélica de esquerda que nasceu em
Brasil nos 1950-1960 a partir da A¢ao Catélica? Qual foi sua relacio com os
intelectuais da TdL do resto de América Latina? E com Cuba, Nicaragua y El
Salvador nos anos 1960-19807?

FB: Impossivel responder tamanha questdo. Sim, eu me considero parte daquela
intelectualidade formada pela A¢ao Catdlica nos anos 50-60. E desde 1980, quando
organizei no Brasil o primeiro grande congresso da TdL, mantenho contato com
tedlogos de outros paises, sobretudo através da ASETT - Associacdo Ecuménica dos
Teoblogos do Terceiro Mundo. Com Cuba vocé precisaria ler dois livros meus: “Fidel e a
religido” (Brasiliense) e “Paraiso perdido - nos bastidores do socialismo”(Gerag¢ado
Eeditorial). Seria longo expor aqui. Quanto a Nicaragua, haveria que consultar
“Nicaragua Livre - os primeiros passos” (Civilizacao Brasileira) e também “Paraiso
perdido”. Nunca estive em El Salvador, mas sou amigo de Jon Sobrino, principal
tedlogo da libertacdo naquele pais.

A TdL pode ser pensada como uma doutrina ou como um “Movimento Moral,
cultural e popular” seguindo a perspectiva gramsciana?

FB: E um movimento teolégico-pastoral, um método de repensar a fé crist3, a partir do
sofrimento e das lutas dos mais pobres. A cabeca pensa onde os pés pisam. Ler a Biblia
na periferia de Sdo Paulo é muito diferente do que 1é-la no seminario destinado a
formar padres. Todo texto suscita novo pretexto a partir do contexto em que é lido.
Jamais a TdL foi pensada ou proposta como doutrina.

Como vocé descreveria a TdL? Ao longo da sua trajetdria intelectual modificou
sua percepc¢ao sobre ela?

FB: Isso esta respondido acima. Nossa 6tica da realidade se modifica a medida em que
a conjuntura adquire novos perfis. Caso contrario, caimos no fundamentalismo. Nos
anos 70 a TdL era, para mim, um método de esstabelecer o didlogo - na teoria e na
praxis - entre cristdos e marxistas. Hoje, mudada a conjuntura, ja ndo se justificam
processos revoluciondrios. Assim, a TdL tem que ajudar a refletir, a luz da fé crist3, os
temas atuais, como ecologia, fisica quantica, nanotecnologia, biogenética etc.

Quais foram as leituras religiosas que forjaram suas ideias sobre a TdL?

FB: Minhas ideias sobre a TdL nasceram muito mais de meu trabalho pastoral junto as
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) e a Pastoral Operaria (PO) do que de leituras.
Porém, foi determinante para mim a leitura, ainda na prisdo, em 1971, de “Teologia da
Libertacdo”, de Gustavo Gutiérrez, e posteriormente, os livros de Carlos Mesters,
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principal assessor dos Circulos Biblicos, que leem a Biblia a partir da ética dos
oprimidos.

Quais foram as leituras politicas que forjaram suas ideias sobre a TdL? Qual foi
sua relacao com o Marxismo?

FB: Bem, li Marx desde a adolescencia, como também Lénin, Trotsky, Althusser, Mao
Tsé-Tung, muito antes de se falarem TdL. Nunca considerei o marxismo uma religiao
nem a religido como uma ideologia. Assim, adotei 0 marxismo como um método critico
de andlise da realidade.

Como entende seu rol como educador popular e intelectual religioso? Vocé acha,
como Candido Mendes diz, que a intelectualidade da TdL no Brasil se definiu
pela sua pratica pedagdgica de conscientizacao entre os sectores populares?

FB: Em toda a minha vida militante busquei trabalhar com setores populares, e
Candido Mendes tem razao. Basta ler meu livro com Paulo Freire e Ricardo Kotscho,
“Essa escola chamada vida” (Atica). No trabalho com as CEBs e a PO os fatores
politicos e religiosos se entrelagavam, como ocorre na vida de todos nds cristdaos
motivados a uma militancia politica.

Qual é o motivo pelo qual a Igreja catdlica no Brasil teve tanto protagonismo na
lideranca de movimentos populares, e ainda tem, a diferencia dos outros paises
de América Latina?

FB: Penso que varios fatores contribuiram para isso: primeiro, a romanizacao do
catolicismo brasileiro sé ocorreu a partir do fim do séc. XIX. Nosso catolicismo é
tradicionalmente muito “callejero”, pouco dependente dos bispos, da hierarquia.
Segundo, sempre fomos uma nacdo de muitos catdlicos e poucos padres, o que
facilitou maior protagonismo dos leigos na Igreja. E terceiro, a Igreja Catélica no Brasil
é separada do Estado desde o fim do séc. XIX, e muito critica a ele, o que favorece essa
aproximac¢ao com 0s movimentos sociais.

Sua trajetdria intelectual pode dividir-se em trés etapas. Poderia descrever
como cada uma delas impactou em sua formacao intelectual e literaria?

1 ETAPA: Juventude, primeiras leituras politicas e come¢o da militancia (1958-
1968)

2 ETAPA: Prisao, Liberdade e escritura (1969-1995): comec¢o da escritura
literaria, militincia nas CEBs e Movimentos populares, contato com paises
socialistas e Teo6logos do Terceiro Mondo.

3 ETAPA: Institucionalizacao e governo de Lula: (1995-2010): Amadurecimento
literario e producgdes tedricas em co-autoria, sobre temas como Reforma
Agraria, MST, Governo de Lula, ecologia e espiritualidade.

FB: Penso que essa divisdo é muito arbitraria. Fosse eu dividir minha trajetoria
diria: 1) infancia e juventude em Belo Horizonte (1948 - de 1944 a 48 morei no Rio
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-a1962; 1962-1964: coordenacao nacional da JEC (A¢ao Catélica); 1965: noviciado
dominicano, descoberta da mistica; 1966-1968: em SP, estudos e militdncia na
politica, no jornalismo e na arte (teatro); 1969-1973: prisao; 1974-1979: favela em
Vitoria, assessoria as CEBs no Brasil; 1979-2002: em SP, educag¢do popular e PO;
assessoria a paises socialistas, em especial Cuba; 2003-2204: governo Lula (Fome
Zero); 2004 em diante: assessoria a movimentos sociais, conferéncias, maior
empenho literario.

SEGUNDA PARTE: LITERATURA

Sua produgdo literaria pode ser pensada em dois grupos pelas suas tematicas. O
primeiro marcado pela violéncia de estado na qual abundam autobiografias,
memorias, cartas, e diarios; e outro caracterizado pela utilizacao de fabulas,
tematicas e textos biblicos a través do género novela y conto. Vocé concorda
com essa duplicidade em sua producao literaria?

FB: Concordo, embora nunca tenha pensado nesse esquema. Ja sdo 56 livros,
publicados, 59 escritos, e de géneros tao variados que eu mesmo tenho dificuldade de
classifica-los. Tenho obras infantojuvenis e até um livro de culinaria, “Comer como um
frade - divinas receitas para quem sabe por que temos um céu na boca” (José
Olympio).

Como poderia pensar uma relaciao entre os dois grupos a partir do permanente
jogo entre HISTORIA e FICCAO que caracteriza a sua obra?

“La Biblia puede ser considerada “prosa de ficcion historizada” [...] Los autores
biblicos se apartaron deliberadamente del género épico (Homero y Virgilio), lo
que se explica por el rechazo del politeismo. Lo que impregna el escrito biblico
es el sentido de historicidad. Esta rompe con la circularidad del mundo
mitologico y nos presenta a un Dios que tiene historia: Yavé, el Dios de Abrahan,
Isaacy Jacob” (LA MOSCA AZUL)

FB: Sou uma pessoa cuja vida estd marcada pelo engajamento militante - na Igreja, na
esquerda, nos trabalhos pastorais e na literatura nao ficcional. Contudo, o que me da
prazer é escrever ficcdo, recriar a realidade e romper com os seus limites
convencionais, “dialogar” com a fantasia e a subjetividade dos leitores.

Qual é a relacao entre historia e memoria em sua literatura? Como isso se
relaciona como a sua eleicio de géneros biograficos e novelas historicas?

FB: Toda memoria é alimentada pela histéria. E como a prisdo me tornou
memorialista, sei que esse género transparece em varios livros meus, como PARAISO
PERDIDO, ALFABETTO, NICARAGUA LIVRE, MINAS DO OURO, AQUARIO NEGRO
(contos) e UM HOMEM CHAMADO JESUS. No entanto, ndo me fixo em um género.
Escrevi um romance policial, HOTEL BRASIL, e agora outro que nada tem de historia,
ALDEIA DO SILENCIO.
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Vocé comeca a fazer literatura a partir da sua experiéncia na prisiao. Qual é para
vocé arelacao entre literatura e experiéncia?

FB: Sou geneticamente condenado a letras. Meu pai e minha mae escreviam. Desde
cedo sonhei em ser escritor. Como julgava isso muito pretensao, fui cursar jornalismo.
Gracas as cartas de prisao me tornou autor. E como tenho tido, ao longo da vida,
experiéncias muito diversificadas, aproveito-as para meu trabalho literario. Mas na
ficcdo predomina a imaginagdo e ndo a experiéncia.

Qual é a funcdo estética dos procedimentos que vocé utiliza: a construcio
fragmentaria dos relatos, a técnica da colagem para incluir diversas vozes na
trama, a construcao de tipos e o uso da ironia? Sera que tem a ver com sua ideia
sobre as possibilidades de representacao da literatura?

FB: Nada sei de teoria literdria. “Toco de ouvido”. Cada livro é uma construcao
diferente. Em HOTEL BRASIL descrevi a sequéncia de assassinatos e cheguei ao fim do
livro sem saber quem seria o assassino, o que resolvi em seguida. MINAS DO OURO me
ocupou 13 anos de trabalho e teve varias versdes. ALDEIA DO SILENCIO arranquei da
subjetividade cada paragrafo, sem muito ideia de como amarrar a narrativa numa
histéria verossimil.

Como se relaciona sua eleicao de fazer literatura infanto-juvenil com seu
projeto intelectual?

FB: Fico literalmente “gravido” das historias que escrevo. Meus livros infantis e
juvenis nasceram de histérias que me vieram a cabeca e de tal modo “me
perseguiram” que resolvi coloca-las no papel (depois, no computador).

Qual relacdo se pode estabelecer entre seu projeto literario tao “obsesionado”
pelo Historico e seu projeto politico e intelectual?

FB: Nao sei estabelecer essa relacao ou falar sobre ela. Talvez o fato de eu ser cristao -
uma religido fundamentalmente calcada no historico - influa. Desde muito cedo me
preocupei em ter uma “consciéncia histdrica”, biografica, e nio meramente bioldgica,
de quem se preocupa apenas com o progredir da propria vida.

A literatura tem uma funcao politica e pedagogica?

FB: Sem duvida. Como dizia Mario Benedetti, a literatura nio muda o mundo, mas
muda as pessoas. E as pessoas mudam o mundo. Ler é abrir janelas a realidade, a
histéria, a fantasia.

Quais motivos ou eixos da TdL aparecem em sua obra literaria e de que jeito?
(Por ej: Homem Novo, representacio dos oprimidos, a figura de Jests, etc.)
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FB: Nao tenho uma preocupacgdo consciente de introduzir motivos ou eixos da TdL em
minha literatura. Mas como meu modo de pensar se confunde com ela, é natural que
em meus textos transpareca o que coincide com as teses da TdL.

Em qual tradic¢ao literaria colocaria a sua obra, tomando em consideragiao que
vocé menciona muito a Sor Juana Inés de la Cruz e Santa Tereza de Avila? ;Quem
sao seus maestros literarios?

FB: Meus mestres espirituais sao Jesus, Paulo, Teresa de Avila, Joao da Cruz, Thomas
Merton, Alceu Amoroso Lima, entre outros. Na literatura, Cervantes, Machado de
Assis, Guimardes Rosa, Graciliano Ramos, Marguerite Yourcenar e Raduan Nassar,
entre outros.

Mas ndo sei como situar minha obra. Nao sou juiz de mim mesmo.

Qual é sua consideracgido geral ate agora sobre a sua obra literaria e como a
pensa no presente e no futuro?

FB: Estou feliz com o que produzi, e insatisfeito, pois tenho muitos projetos literarios e
sei que nao viverei

;Qual é a sua concepcao da figura de Jesus e do Projeto do Reino de Deus?

FB: Minha visao de Jesus esta contida em meu romance “Um homem chamado Jesus”
(Rocco). Creio em Deus porque creio em Jesus. Minha fé é DOSTOIEVSKIANA. O
escritor russo dizia que “Ainda que me provassem que Jesus ndo estava com a
verdade, eu ficaria com Jesus”. Jesus é aquilo que Deus quer que cada ser humano seja:
amoroso, compassivo, solidario, justo, em comunhdo com o préximo, com a natureza e
com deus. A expressdo “Reino de Deus”, que nos evangelhos aparece 122 vezes na
boca de Jesus, nada tema ver com algo idilico, celestial, ensinado pela igreja. Na cabeca
de Jesus o Reino de Deus ndo ficava 1a em cima, e sim la na frente. E anunciar um
Reino de Deus dentro do Reino de César foi, para Jesus, o mesmo que anunciar, dentro
do capitalismo, um projeto socialista —custou-lhe a vida-.

(Mudou sua mirada sobre o projeto de Jesus e sua figura desde os anos 70 ate
agora?

FB: Basicamente ndo, é a mesma visdo que recebi dos frades dominicanos como
militante estudantil na década de 1960. Apenas ela se aprimorou, gracgas a experiéncia
de vida, ao trabalho pastoral com os pobres e aos estudos biblicos.
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(Essa mirada tem influencia da leitura da Biblia produzida nas CEBs e das
contribuicoes de Carlos Mesters ou vocé acha que na sua obra literaria e
teologica ha uma mirada diferente sobre Jesus?

FB: Minha mirada diferente deriva disso que vocé aponta: CEBS e Carlos Mesters. Na
verdade, ndo diferente da que eu tinha na JEC, e sim mais aprofundada. Jesus me
ensinou a ter Deus como caso de Amor.
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ANEXO 2
ENTREVISTA A RUBEN DRI realizada en Buenos Aires, 24 de julio de 2013

El te6logo Rubén Dri, autor de El movimiento antimperial de Jests y otros libros, nacio6
en la provincia de Entre Rios, Argentina, en 1929. Sus padres fueron campesinos
pobres, catélicos y peronistas. Se orden6 sacerdote salesiano siguiendo los deseos de
su madre. Estudio teologia en Turin, Italia. Hizo estudios de filosofia y ciencias sociales
en Francia y México. En los afios 60 comenz6 a militar en las Fuerzas Armadas
Peronistas y participd en la fundacion del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer
Mundo. En 1974 abandon¢ los habitos y paso a la clandestinidad, luego de escapar en
la provincia del Chaco a un cerco que el ejército tendi6 a la guerrilla de las FAP.
Trabajo dos afios en un frigorifico y tuvo que exiliarse en México después del golpe
militar de 1976. Regresé a su pais en 1984 y es profesor universitario e investigador.

.Como entiende a la Teologia de la Liberacion?

RD: Lamentablemente la TdL se transformo en algo que puede ser considerado una
especie de ciencia. Creo que es un error que se hable de la filosofia como ciencia. En
realidad la teologia es reflexién filoséfica con una vision de fe, por eso es teologia. En
la TdL se hace la reflexidn a partir de una practica de Liberacion.

Cuando nosotros tuvimos esa etapa del lenguaje cristiano de conversion, de replanteo
de nuestra misma practica sacerdotal y comenzamos a ver que nuestra practica estaba
en el ambito de un proyecto de Iglesia que estaba con la opresion, y que de hecho el
cristianismo debia ser un mensaje de liberacién, comenzamos a repensar nuestra
manera de reflexionar sobre nuestra fe y nuestra practica. Ahi va surgiendo lo que
después se va a llamar TdL. Entonces cuando se dice quién la fundo se confunde todo,
se dice que la pens6 un tipo como Gustavo Gutiérrez o alguien en una universidad. La
TdL surgi6 de nuestras practicas, naturalmente después pasa a un ambito mas
intelectual y se elabora con categorias filoséficas y se va elaborando lo que después se
llam6 Teologia de la Liberacidon, que como toda categoria general implica un
reduccionismo, porque engloba practicas muy diferentes. A mi modo de ver una TdL
que no sea una reflexion sobre una practica de liberacion, o sea, que una practica en el
andlisis tiene que recurrir necesariamente a categorias marxistas, es una practica que
terminara favoreciendo a los sectores de la dominacién. Porque yo no veo como se
puede analizar una sociedad si no se analiza su composiciéon de clase, y quien nos
enseo a hacerlo es alguien que se llamé Carlos Marx.

(Entonces la TdL necesariamente se define por su vinculacién con el Marxismo?

RD: Necesariamente la TdL debe utilizar elementos del marxismo, junto con otras
categorias de la ciencia, por supuesto. Pero hay determinadas categorias
fundamentales para pensar el proyecto de dominacion, la influencia de lo econémico
en lo politico y viceversa y ahi el material fundamental lo brinda el marxismo, sus
grandes pensadores: Marx, Engels (de quien uno no compra todo), Gramsci que es
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fundamental, de Lenin mas o menos. Esto es lo que ha condenado la Iglesia. Entonces
la Iglesia habla de una verdadera liberaciéon en la cual el andlisis marxista esta
condenado o debe estar completamente apartado. Y a eso acuerda hoy Leonardo Boff
[El entrevistado hace referencia a las intervenciones mediaticas de Boff en relacién a
la reivindicacién de la eleccion del nuevo Papa argentino, Bergoglio].

:.Como se relaciond la TdL con el Marxismo?

RD: Uno habla de pensadores del Marxismo. Fundamentalmente Marx y sus escritos
de juventud: Las tesis sobre Feuerbach, La ideologia alemana que son fundamentales
para toda la epistemologia. Ahi Marx llega a la madurez sobre su concepcién y esta
armado epistemoldgicamente como para comenzar el analisis del capitalismo. Ademas
a esos textos se suman Los Grundrisse, o sea, los apuntes fundamentales que él va
escribiendo para elaborar El Capital. Porque este es un texto bien armado pero si no
se ha leido toda la fundamentacion que hay ahi, la lectura queda muy corta. Pareceria
que en El capital hay una concepcién positivista cuando en realidad en Marx hay una
concepcién Humanista. Mucho mas amplia y profunda que aparece con claridad tanto
en los textos de juventud como en Los Grundrisse, en donde se ve claramente la
dialéctica que proviene de Hegel. Todo esto debe estar precedido por un muy buen
conocimiento de Hegel. Para mi conocer bien la Fenomenologia del espiritu y la Ciencia
de la Légica es fundamental.

De los otros pensadores, para mi es fundamental Gramsci. En especial para la
concepcién del Estado. Hay una linea en la concepcion del estado que comienza con
Hegel (el primer filésofo que contempla al Estado como totalidad, es decir, toda la
sociedad) y que el Marxismo lamentablemente no trabajé porque los lectores de Marx
tomaron muy parcialmente su concepcion de estado, que Marx no desarrollé pero que
si dejo bosquejada. En La Ideologia Alemana habla del instrumento con el que las
clases dominantes hacen valer sus intereses, pero por otra parte habla del estado
como la condensacion de la sociedad civil. Por lo tanto, entiende el Estado en su
totalidad pero con un aspecto instrumental. Después, en Los Grundrisse siempre
aparece el Estado como la sintesis de todo. Esa es la linea hegeliana, y es la que va a
desarrollar Gramsci.

En Gramsci tenemos al Estado como poder, como fuerza, como coercién y el Estado
ampliado, el estado de la Hegemonia, de la sociedad civil. Una concepcién mas amplia
que es la que hoy se esta repensando en América Latina. Quien la repiensa mejor a mi
modo de ver es Linera, el boliviano. Es la concepcion que aparece en Venezuela, en la
plataforma de Hugo Chavez en sus ultimas elecciones. Por ejemplo, el poder popular
aparece como momento fundamental de esta construccién del Estado y los
Movimientos sociales como parte integrante del Estado.

¢(La TdL hizo una distincion entre el uso del Marxismo como ciencia y como
filosofia?
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RD: Se hace una distincién pero el Marxismo es una concepcion totalizante. Tiene un
aspecto cientifico y un aspecto filos6fico, también el aspecto epistemolégico,
econdmico. Entonces hay un aspecto fundamental que es el cientifico que es cdmo esta
compuesta una sociedad, las cuestiones de clase, de los medios de producciéon que
pertenece propiamente a la ciencia. Pero el Marxismo es una concepcién mas
abarcativa, hay un humanismo, hay un concepto del ser humano, hay una
antropologia. A mi modo de ver la antropologia de lo que tendria que ser una
concepcidn de la TdL no choca de ninguna manera con la antropologia que uno puede
leer en los Manuscritos econémico-filoséficos de Marx o en Los Grundrisse.

Con respecto al ateismo también estamos de acuerdo con el ateismo de Marx. El tema
es que yo no tengo que pedirle a Marx que me analice si lo que él niega, lo religioso, no
puede ser pensado de otra manera. Eso me corresponde a mi, eso Marx no lo hizo
porque salia fuera de su horizonte y ademas no me interesa estar de acuerdo con
Marx. Me interesa saber lo que él me aporta. Pero la Iglesia en general quiere sostener
siempre que si se recurre al Marxismo necesariamente se es ateo. Con ese juego
maniqueo condenan una relectura del cristianismo desde la Liberacion.

En Brasil tuvo un impacto muy grande Gramsci a partir de los afios setenta. ;La
teologia de la liberacion puede ser pensada como una doctrina o como un
movimiento Moral, cultural y popular segun la perspectiva gramsciana?

Nosotros, yo te hablo de los Curas del Tercer Mundo que es la experiencia mas densa
en Argentina, ni hablabamos de TdL. Yo estuve en reuniones con Gustavo Gutiérrez y
estaba la TdL, pero para nosotros se trataba de una relectura del cristianismo que nos
servia directamente para la practica e ibamos a la practica politica. Nosotros haciamos
el pase casi inmediato a la politica, que es precisamente lo que hoy cuestiona
Leonardo Boff. Parece que pensar como teo6logo de la liberacion es pensar fuera de la
politica. No entiendo cémo se puede hacerlo. Una cosa es traducir esto
inmediatamente en politica y otra es militar en una organizacion politica. Nosotros
también lo haciamos pero distinguiamos. Es decir, el Movimiento de Curas para el
Tercer Mundo no era un movimiento politico en el sentido de un partido politico, sino
que era una organizacion eclesial religiosa pero que tenia una definicién politica
porque entendiamos que todos tenemos una definicién politica. Ahora, como
miembros del movimiento podiamos ademads participar en algin tipo de organizacion
politica. Muchos militdbamos en organizaciones revolucionarias pero no como curas
sino como parte de ese movimiento.

:Se pueden pensar entonces dos lineas dentro del movimiento de la TdL: Una
mas vinculada con la practica académica e intelectual y otra mas militante?

RD: Necesariamente se da eso. Cuando se habla de TdL siempre se habla de la
academia. Ahi aparece uno de los padres de la TdL, Leonardo Boff. Muchos de
nosotros no nos reconocemos ahi.
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Lowy que estudié6 el tema en Brasil, prefiere hablar de Cristianismo
Liberacionista en lugar de Teologia de la Liberacion porque se centra mas en
una concepcion de movimiento social. ;Qué piensa?

RD: Yo creo que hay una diferencia bastante grande entre nosotros en Argentina y los
brasilefios, nosotros ibamos mas directamente a lo politico. Por ejemplo, en Brasil no
surgio algo parecido a los Curas para el Tercer Mundo. Si surgié en Peru, en México,
pero creo que en ninguna parte como aqui en Argentina. Con la fuerza, la produccién y
el compromiso. Creo que en Brasil, bueno son culturas distintas, aca no podria haber
surgido un Partido de los Trabajadores (PT) porque el PT surge en una nada de
tradiciones politicas, aca estaba el peronismo, hay una tradicion de la cual no te podés
desmarcar. AlldA por eso las CEBS surgen incluso a partir de obispos muy
comprometidos. Yo estuve con Monsefior Arns de San Pablo y con otros, como
Casaldaliga. Era emocionante estar con ellos, pero eran grandes lideres en una especie
de vacio politico. A partir de ahi se va generando algo que fue el PT. Aca en Argentina
es absolutamente imposible. Aca existié el grupo de intelectuales donde estaban
Scannone, Enrique Dussel, Gera; que elaboran la concepcion de la Teologia del Pueblo.
El grupo de Buenos Aires transformo a Gera en una especie de tedlogo de la liberacion
por eso aparecen sus textos en el Movimiento de los Sacerdotes para el Tercer Mundo.
Pero en general a nosotros no nos represento.

Nosotros terminamos con un programa de Socialismo Nacional Latinoamericano. Cosa
que no puede estar de ninguna manera formulado en la Teologia de la Liberacion de
Boff. Pero eso lo haciamos nosotros, o sea, no recurriamos a intelectuales externos
desvinculados de la practica.

Frei Betto se considera un militante antes que un intelectual en el sentido
académico ;Como se conciben a si mismo los intelectuales vinculados a la TdL?

RD: Creo que el tema del intelectual es un tema muy especial en el cual funcionan
mucho los egos. Un intelectual generalmente se crea en un ambito y crea un ambito en
el que se cree superior a los demas. Es un ambito aparte. Y crea algo que Hegel
denomina “El Reino Animal del Espiritu”, porque el animal es el centro, todo lo atrae
hacia si. Bueno, ese es el intelectual.

El sociélogo francés Tahar Chaouch (2007) sostiene que el intelectual vinculado
a la Teologia de la Liberacion presenta un discurso autolegitimante que evito
problematizar su verdadera relaciéon con el referente popular y la institucion
eclesiastica. Sostiene que se trat6 de una elite “marcada por un imaginario de
clase media antes que popular” ;Co6mo entiende usted al intelectual religioso
que surgio a partir de la Teologia de la Liberacion?

RD: Creo que es bastante correcto. Viendo lo que es Leonardo Boff estoy bastante de
acuerdo. Hoy cuando se citan a teélogos de la Liberacion, se cita a Boff. Yo tengo
problemas con todos esos. El tedlogo de la liberacién debe dejar de ser te6logo y debe
pensar en la liberacion. Porque cuando uno se va dando cuenta de todo el andamiaje
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religioso que hay, cuando uno realmente quiere comprometerse con la liberacién, uno
se da cuenta que hay que abandonar ese andamiaje religioso y una teologia
generalmente no lo quiere dejar. Entonces termina creandose en un ambito muy
separado de lo que debe ser la liberacién. Una verdadera TdL hoy tiene que cuestionar
a laiglesia como tal.

Bergoglio por ejemplo quiere purificar al Vaticano, al Vaticano no se lo puede purificar
porque es un proyecto de dominacién, de poder que se fundamenta en que esta al
servicio de los pobres. El capitalismo le agradece muchisimo eso. Quisiera que la
Iglesia multiplique a la Madre Teresa. Este es el proyecto de Bergoglio para América
Latina, es el problema que tiene con el kirchnerismo, con el PT. Es un proyecto que a
nosotros nos perjudica mucho porque no es el enfrentamiento, sino que es una
soluciéon que plantea que queremos lo mismo. En Brasil ademas ahora la iglesia
Catdlica se mide con las iglesias pentecostales a ver quién lleva mas gente. Le pelea el
mismo terreno.

(Entonces aquellos intelectuales que han optado por la militancia finalmente
han tenido que correrse de la linea hegemonica de la TdL?

RD: En Costa Rica hay una institucién, el DEI (Departamento Ecuménico de
Investigaciones), donde estan Hinkelammert y Pablo Richard. Ahi se hacian
encuentros de tedlogos de la liberacion y personas comprometidas. El tltimo al que yo
asisti debe haber sido en el afio 1980, al inicio de Juan Pablo II. Pablo Richard me
llamé aparte y me dijo: “Mir4, acd la TdL se divide. Estamos los que nos vamos a
quedar en la estructura de la Iglesia y estan ustedes”. Ambos pagan un precio. Para mi
eso fue clarito, yo ya lo tenia claro. Si vos realmente te comprometés en serio con el
cristianismo, con la liberacidn, con Jesds de Nazaret, termindas fuera de esa Iglesia.

(Cudl fue la influencia que tuvieron las diversas oérdenes religiosas en los
intelectuales vinculados con la TdL?

RD: En el Movimiento de los Sacerdotes para el Tercer Mundo habia muy pocos
provenientes de dérdenes religiosas. No plantearon algo muy diferente aquellos que
pertenecian a o6rdenes religiosas. A mi modo de ver los que son consecuentes
terminan saliendo. O sea, nosotros decimos que realmente “terminamos adentro de la
Iglesia finalmente”.

(Entonces usted se considera un tedlogo laico?

RD: No, laico y sacerdotal son divisiones propias de la Iglesia y tampoco las acepto.
Sacerdote no soy porque no participo de esa concepcidon de la Iglesia que sostiene que
se es sacerdote para toda la eternidad. Eso viene de una filosofia de las esencias,
eterna. Cuando me preguntan “;Como hiciste, pediste permiso a Roma?, respondo “No,
Roma no tiene nada que ver conmigo, eso lo decidi yo en un momento y se acab6”. No
fue dificil, lo dificil fue cuando sali de la congregacién salesiana y me ordené como
cura. Yo dejo propiamente cuando me clandestinizo, cuando me persigue la iglesia, me
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persiguen los militares, me persigue el poder politico, todos. Es algo que yo ya habia
madurado. Era una época muy complicada porque se me iba la vida.

Ernesto Cardenal dice que la TdL deberia haberse llamado "Teologia de la
Revolucion"”, ;Qué piensa al respecto? ;Como piensa la presencia de la Iglesia en
la Revolucion sandinista?

RD: Estoy completamente de acuerdo, deberia ser de la revolucion. El cardenal en
Nicaragua estuvo totalmente en contra la revolucién, ademas aliado con el pentagono,
con Washington. La Iglesia jerarquica estuvo en contra de todos los movimientos
latinoamericanos revolucionarios. Parte de la Iglesia se volc6 a los movimientos
populares pero pag6 sus costos. Aca fueron ejemplos Monsefior Angelelli y Ponce de
Ledn y una gran cantidad de curas y monjas. Se atrevieron a ser cristianos.

Ejes-Topicos centrales de la TdL. ;Hay una nueva mirada en torno a la figura de
Jesus y la Biblia?

RD: Nuestra practica nos lleva a repensar nuestra teologia, en la dialéctica practica y
conciencia, practica y teoria, practica y reflexion. Como cristianos siempre nos
legitimamos en nuestros textos fundantes, la historia que viene del pueblo hebreo y
después de Jesus de Nazaret, los primeros pueblos cristianos y posteriormente la
Iglesia Catolica. A través de nuestra practica, con el bagaje que brindan las ciencias
sociales, fundamentalmente el marxismo, vas a la Biblia y descubris que las luchas
sociales no son una invencién de este siglo sino que existieron siempre en la historia.
Entonces vas a descubrir qué luchas sociales estan expresadas en los textos biblicos,
en donde se observan dos proyectos contrapuestos. El proyecto de una monarquia
que tiene textos que pertenecen a la monarquia davidico-salomoénica, se trata de
textos que la legitiman y por tanto una teologia que legitima la monarquia. Pero por
otro lado, hay lideres campesinos llamados “profetas” como Miqueas, que dicen que el
templo y el palacio del Rey deben ser destruidos, ahi deben habitar las alimafias.
Claro, porque se trata de un campesino y eran quienes tenian que pagar pesadisimos
tributos y entregar sus campos.

Entonces, se encuentran los textos proféticos que expresan movimientos proféticos, es
decir, movimientos revolucionarios en contra de la corte. Luego se encuentran los
grupos sacerdotales que elaboran un proyecto de sociedad dominada por el
sacerdocio. Se encuentran entonces estos dos modelos contrapuestos que conviven
desde el comienzo, pero como cristiano el referente es Jests de Nazaret.

(Entonces lo que define a un te6logo es en qué proyecto de iglesia se inscribe?

RD: Y a partir de ahi qué concepcién de Dios tiene. Cuando viene el Concilio Vaticano
II, creo que es Pablo VI quien lo expresa y después aparece en Medellin, se plantea que
“para conocer a Dios hay que conocer al hombre”, ahora Juan Pablo II lo da vuelta y
eso esta también en el documento de Aparecida de Bergoglio, “Para conocer al hombre
hay que conocer a Dios”. Son dos visiones totalmente contrapuestas.
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(Cudl es la lectura que se propone de Jesus por oposicion a la mirada que
propone el proyecto sacerdotal?

RD: Después de La Utopia de Jests escribi El movimiento antiimperial de Jests con el
tema mas trabajado. Jesus se pronuncia con mucha claridad por un proyecto profético
en un momento de gran crisis de la sociedad judia por la incorporacién al imperio
romano. Esto significé para el campesinado reduplicar los tributos, tener que entregar
los campos, la miseria. Entonces los campesinos tienen como opcién la mendicidad o
el bandidaje o crear movimientos de luchas. De ahi surgen varios movimientos, entre
otros el de los Bautistas, ahi inicia su practica Jesus pero luego crea su propio
movimiento. Movimiento con base campesina. Este es el movimiento del Reino de
Dios. Las primeras tribus que logran escapar de Egipto pactan entre si un nuevo tipo
de sociedad campesina, lo que Marx denominaria comunismo primitivo. Es un tipo de
sociedad con economia solidaria, la clave organizativa es el Don: el dar, el compartir.
Es una sociedad igualitaria, antimondrquica, antitributaria. El tema de los tributos es
fundamental. Por eso cuando Jesus les ensefia a rezar dice “perdonanos nuestras
deudas como nosotros perdonamos a nuestros deudores”, porque las deudas se
condonaban, no se pagaban, ese es el Reino de Dios, y en el Padre nuestro no se reza
mas porque hoy las deudas hay que pagarlas.

Ese tipo de sociedad que es un proyecto, es derrotado por el proyecto monarquico,
porque David no pertenecié a la experiencia de las 12 tribus, las invade y somete
creando el imperio davidico-salomonico. Pero nunca logran estabilizarse, siempre
estan en lucha los proyectos en contra de la opresién monarquica porque ya habian
tenido la experiencia de la liberacién. Jesus tiene toda esa tradicién encima. El toma el
proyecto profético y va construyendo un movimiento. Hay que hacer una lectura
critica de los textos, pero ahi se ve con claridad que Jesus es el lider, hay una mesa
chica con quien Jesus consulta permanentemente constituida por Pedro, Santiago y
Juan. Después hay una mesa de los apdstoles o discipulos, y después esta la militancia
de base. Desde la mesa grande salian los que tenian que recorrer las distintas aldeas,
hay casas en las que los reciben y otras no. Yo pude estar en esa zona y pude conocer
el terreno, es un terreno muy chico. Nosotros tenemos una geografia inmensa y nos
perdemos, ahi era todo muy cercano. Ademas hay que ver como militaban las mujeres
en el movimiento de Jesus.

En este sentido ;Qué papel cumplié Maria Magdalena en esta lectura?

RD: No, evidentemente Maria Magdalena era una de las dirigentes, formaba parte de la
mesa chica. Jesus le brinda muchisimo lugar a la mujer. En la version oficial Jesus
ordena de sacerdotes a los apdstoles. Eso es una mentira histérica, Jesis no fue
sacerdotes, no ordend ningun sacerdote y lo mataron los sacerdotes.

De los cuatro Evangelios ;Cuales fueron mas leidos por la TdL?

RD: Se toman todos los Evangelios. Yo el que trabajo mas es Marcos porque es el mas
cercano a Jesus, el menos trabajado teolégicamente y el mas antiimperial. Esto es asi
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porque es un Evangelio escrito para demostrar que Jesus es el hijo de Dios y el hijo de
Dios era el emperador, entonces tiene que escribir una tesis en contra del imperio.
Tiene menos contradicciones. En cambio, Mateo tiene partes muy interesantes y
radicales, pero otras presentan intereses de otros sectores sociales. Lucas yo creo que
tiene dos partes, la primera muy revolucionaria y la segunda parte esta vinculada con
un tipo de comunidad que ha ido cediendo al medio ambiente, ya es mas reformista.
La primera parte es profética, porque pone en boca de Maria el cantico que se conoce
como el “Magnificat”, que es un canto en contra del imperio. Yo tengo un libro escrito
que va a publicar la editorial Biblos, sobre “Jestis y Maria una relacion conflictiva” en
el que trabajo que Maria, como madre, se preocupa por el problema en el que se ha
metido el hijo.

Siempre la TdL ha tenido esta mirada sobre el proyecto de Jesus. Por ejemplo, sobre él
escribieron Jon Sobrino, Leonardo Boff. Es una figura central, es “La” figura. Hemos
progresado mucho, para mi fue un aprendizaje continuo, sobre todo con un
compafiero que lamentablemente muri6. Con él pude ver la diferencia que hay entre
Jesus y el Cristo. Porque Jesus es el Jesus histérico, el personaje histérico que se
comprometio, que construyé su movimiento profético. El cristo es la interpretacion
cristiana que se hizo de ese Jesus histérico, que se hace después de la muerte de Jesus.
Después de su muerte se transforma en el Mesias, en el Cristo, en el hijo de Dios. A su
vez el hijo de Dios en contra de la privacion indigna del poder, del emperadora. Hay
una concepcién antimondrquica en el lenguaje que van creando las primeras
comunidades cristianas.

(La TdL recupera la practica de las primeras comunidades cristianas primitivas
al igual que el Marxismo?

RD: Claro, Engels es quien mejor entendi6 esto porque interpreta el Apocalipsis, por
ejemplo, interpreta la funcién de la religién en las insurrecciones campesinas. Rosa
Luxemburgo escribe un texto fundamental “El Cristianismo y las Iglesias”, donde
compara las primeras comunidades cristianas con el Marxismo. Rosa Luxemburgo
tenia claro que en Polonia si no se incorporaba de alguna manera la religiéon era
imposible el socialismo. Si le hubiesen hecho caso, porque el catolicismo forma parte
de la identidad del pueblo polaco. Para repensar una sociedad socialista tenés que
repensar la raiz de la identidad del pueblo. En esa raiz estan los valores catélicos, hay
que repensar el catolicismo. Para eso se necesita un tipo de marxismo abierto, no
dogmatico. Eso es la dialéctica por otra parte.

La religion forma parte de la identidad popular, no se puede pensar una revolucion
yendo en contra de esa identidad. La revolucién debe profundizar la identidad, eso es
la liberacion. Hay que descubrir las raices liberadoras del cristianismo.

Figura del Hombre Nuevo para el cristianismo y el marxismo. ;Se vincula con el
concepto de Desarrollo Integral presente a partir de la enciclica Populorum
Progressio?
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RD: Yo creo que hay ambas cosas. Marx era un conocedor de la Biblia, con la utopia
comunista esta presente la Biblia. El tema del Hombre Nuevo y la Sociedad Nueva es
un tema tan antiguo como la misma sociedad, por eso existe un mito como el diluvio
que consiste en la destruccion absoluta porque hay que crear un nuevo mundo. El
mundo estd viejo, pecador, injusto; pero ese mito existi6 desde siempre. Esa
destruccién se da por el agua o por el fuego, en las culturas mediterraneas se da por el
fuego. El bautismo por ejemplo, existié desde siempre, o el fuego nuevo. Es algo que
estd acabado y tiene que venir una nueva realidad.

Lo que hay que cambiar es el concepto de lo espiritual. ;El comer es material o
espiritual? Es ambas. Por eso el comer humano, es un comer en comunidad, con el
otro. Cuando uno come solo esta pensando en los otros. Lo material y lo espiritual
constituyen una totalidad. La Teologia clasica es completamente dualista porque lo
recibid del helenismo.

;Cual es el valor de la historia y la memoria para la TdL?

RD: Lo histérico es fundamental, porque el ser humano es un ser histérico. El sujeto es
un ser historico, yo no puedo entenderme a mi mismo si no entiendo mi historia. Mi
historia tiene que ver a su vez con la historia de la comunidad en la que estoy. No se
puede hacer teologia, no se puede pelear por un proyecto si uno no esta ubicado
histéricamente. Una historia es un relato histérico, un proyecto siempre se funda en
un determinado relato histérico. Cuando se construye el estado moderno oligarquico
argentino dependiente, Mitre escribe la historia que fundamenta ese tipo de
construccion. Nosotros no estamos de acuerdo con ese tipo de sociedad, queremos
otra sociedad por eso tenemos que revisar la historia.

El cristianismo es una religion histdrica, con relatos histéricos, con corrientes
histoéricas. Por lo tanto, tengo que ver en qué corriente histérica me ubico, dénde esta
mi identidad. Por ejemplo, yo no me siento catolico en el sentido de vincularme con el
Vaticano, con esta jerarquia no tengo nada que ver. Estoy en contra, pero no dejo de
ser cristiano porque hay otras corrientes que fundamentan mi opcién.

(Como entendia la TdL al pobre, al oprimido?

RD: Para los que utilizdbamos el andlisis marxistas se trataba del proletario, aquel que
era oprimido por el capital y por lo tanto la lucha era en contra del capitalismo. Una
lucha que no venia de arriba sino que era el mismo sujeto, el empobrecido, quien
debia asumir esa lucha. Nosotros tratdbamos de estar metidos en esa lucha, no como
quien esta desde arriba sino como quien esta acompafiando.

;Conocio a Pedro Casaldaliga?

RD: Me ha impresionado como uno de los cristianos en serio, que se han
comprometido en serio con el medio en el que estaba, en Araguaia. Lo vi
completamente metido, liberdndose de todo el aparato eclesidstico. Ademas con una
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identificacién con el proceso nicaragiiense muy grande. Para mi es uno de los
ejemplares, de lo que puede ser un cristiano realmente muy comprometido.

;Conocio a Frei Betto?

RD: Yo estuve con él, hace mucho. Siempre me impresioné muy bien, me parecié una
persona muy comprometida. No entiendo bien su pertenencia todavia a una orden,
pero ese es otro tema. Aparte uno tiene que aprender a no ser dogmatico y aceptar el
nivel de contradicciones en que estamos todos. Yo aqui colaboro con curas que han
estado comprometidos, que me han pedido que ayude con determinados talleres, y lo
he hecho pero siempre fuera de las estructuras eclesiasticas.
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ANEXO 3

BREVE CRONOLOGIA SOBRE LA VIDA DE FREI BETTO

1944: Nace en Belo Horizonte, Minas Gerais. Su verdadero nombre es Carlos Alberto
Libanio Christo. Es hijo del periodista Antonio Carlos Vieira Christo y de la escritora
de libros de cocina Maria Stella Libanio Christo.

1957: Ingresa a la JEC (Juventud Estudiante Catélica) a la edad de 13 afios. A
principios de los afios sesenta realiza trabajos como periodista.

1964: Con veinte afios de edad mientras estudia periodismo, decide ingresar en la
orden de los dominicos. Ese mismo afio durante el gobierno de la dictadura militar
brasilefia es encarcelado y torturado durante 15 dias.

1965: Profesa en la orden de los dominicos en San Pablo.

1967: Ademas de estudiar Filosofia y Antropologia, ingresa en un grupo de teatro
llamado Oficina.

1968: Colabora con el periddico vespertino Hoja de la tarde, y como miembro de la
organizacion guerrillera ALN (Accion Libertadora Nacional), que dirige Carlos
Marighella, donde junto a otros frailes dominicos participa de varias actividades
subversivas.

1969: Ante los peligros que corria su vida se decide que vaya a estudiar Teologia a Rio
Grande del Sur, desde donde desarrolla un esquema de fronteras para sacar
clandestinamente del pais a perseguidos politicos por la dictadura militar. En
noviembre de 1969 es detenido otra vez y pasa cuatro afios en la carcel debido a su
oposicion politica al régimen militar.

1973: Recupera la libertad y se muda a una favela en la ciudad de Vitéria. Durante
esos afios trabaja en las Comunidades Eclesiales de Base.

1979: Se muda a la ciudad de San Pablo. Alli conoce al dirigente obrero Lula da Silva
(presidente de Brasil desde 2003 al 2011).

1980: Es elegido coordinador de la ANAMPOS (Articulacién Nacional de Movimientos
Populares y Sindicales) y participa en la fundacién de la CUT (Central Unica de
Trabajadores) y de la CMP (Central de Movimientos Populares). Brinda asesoria a la
Pastoral Obrera del ABC (Sdo Paulo), al Instituto Ciudadania (Sdo Paulo) y a las
Comunidades Eclesiales de Base (CEBs). Es también consultor del Movimiento de los
Trabajadores Rurales Sin Tierra (MST). Desarrolla su actividad pastoral en las CEB de
los barrios del cinturén industrial de San Pablo.

Viaja a Nicaragua invitado a la celebracion del primer aniversario de la Revolucién
Sandinista, donde conoce al presidente cubano Fidel Castro.

1981: Viaja por primera vez a Cuba invitado por Casa de las Américas.

1982: Gana el Jabuti, principal premio literario del Brasil, concedido por la Camara
Brasilena del Libro, por su libro de memorias Bautismo de sangre.

1986: Es elegido Intelectual del Afio por los escritores afiliados a la Unidn Brasilefia de
Escritores, que le dieron el premio Juca Pato por su libro Fidel y la religion.

Entre 1991 y 1996: integra el consejo de la Fundacion Sueca de Derechos Humanos.
1998: Se convierte en la primera personalidad brasilefia que recibe en Italia el premio
Paolo E. Borsellino por su trabajo a favor de los Derechos Humanos. Ese afio su libro
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La noche en que nacié Jesus (Editorial Vozes) gana el premio de “Mejor Obra Infanto-
Juvenil”, concedido por la Asociacion Paulista de Criticos de Arte.

2000: Recibe del gobierno de Cuba la Medalla de la Solidaridad, y de los Consejos de
Psicologia del Brasil el Trofeo Paulo Freire de Compromiso Social/2000.

2003 y 2004: Actua como Asesor Especial del Presidente de la Republica y
coordinador de Movilizacién Social del Programa Hambre Cero

2007: Es miembro del Consejo Consultivo de la Comisién de Justicia y Paz de San
Paulo. Es socio fundador del programa “Todos por la Educacién”.

2010: Gana el premio La utilidad de la virtud, concedido por la Sociedad Cultural José
Marti, de Cuba.

2013: Recibe el Premio intelectual del afio José Marti otorgado por la UNESCO.
Actualmente sigue vinculado al convento de los dominicos de San Pablo, en el que
conserva su celda. Participa en los retiros que promueve la orden y ejerce la actividad
pastoral.

OBRAS PUBLICADAS POR FREI BETTO

1 - Cartas da prisdo - 1969-1973. Rio de Janeiro, Editora Agir, 2008

2 - Das catacumbas. Rio de Janeiro, Civilizacdo Brasileira, 1976

3 - Oragdo na agdo. Rio de Janeiro, Civilizacdo Brasileira,1977

4 - Natal, a ameaga de um menino pobre. Petrépolis, Vozes, 1978

5 - A semente e o fruto. Igreja e Comunidade, Petropolis, Vozes

6 - Didrio de Puebla. Rio de Janeiro, Civilizacao Brasileira,1979

7- A Vida suspeita do subversivo Raul Parelo. Rio de Janeiro, Civilizacdo Brasileira, 1979.
Reeditado bajo el titulo O Aqudrio Negro, Rio de Janeiro Difel, 1986.

8 - Puebla para o povo. Petrépolis, Vozes, 1979

9 - Nicardgua livre, o primeiro passo. Rio de Janeiro, Civilizacdo Brasileira,1980.

10 - O que é Comunidade Eclesial de Base. Sdo Pauo, Brasiliense

11- O fermento na massa. Petrépolis, Vozes, 1981

12 - CEBs, rumo a nova sociedade. Sao Paulo, Paulinas, 1983.

13 - Fogdozinho, culindria em histérias infantis (com receitas de Maria Stella Libanio
Christo). Rio de Janeiro, Nova Fronteira,1984

14 - Fidel e a religido, conversas com Frei Betto. Sdo Paulo, Brasiliense, 1985

15 - Batismo de sangue, Os dominicanos e a morte de Carlos Marighella. Rio de Janeiro,
Civilizacao Brasileira, 1982 .

16 - OSPB, Introdugdo a politica brasileira. Sdo Paulo, Atica, 1985

17 - O dia de Angelo. Sao Paulo, Brasiliense, 1987

18 - Cristianismo & marxismo. Petrépolis, Vozes, 32 edicao, 1988

19 - A proposta de Jesus (Catecismo Popular, vol. I). Sdo Paulo, Atica, 1989

20 - A comunidade de fé (Catecismo Popular, vol. I). Sao Paulo, Atica,1989

21 - Militantes do reino (Catecismo Popular, vol. III). Sdo Paulo, Atica,1990

22 - Viver em comunhdo de amor (Catecismo Popular, vol. IV). Sao Paulo, Atica, 1990
23 - Catecismo popular (versao condensada). Sdo Paulo, Atica, 1992

24 - Lula - biografia politica de um operdrio. Sao Paulo, Estacao Liberdade, 1989

25 - A menina e o elefante. Sao Paulo, FTD,1990
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26 - Fome de pado e de beleza. Sao Paulo, Siciliano, 1990

27 - Uala, o amor. Sao Paulo, FTD,1999

28 - Sinfonia universal, a cosmovisdo de Teilhard de Chardin. Sdo Paulo, Atica, 1997
29 - Alucinado som de tuba. Sio Paulo, Atica, 1993

30 - Por que eleger Lula presidente da Reptiblica (Cartilha Popular). Sdo Bernardo do
Campo, FG,1994

31 - O paraiso perdido - nos bastidores do socialismo. Sdo Paulo, Gera¢do,1993

32 - Cotidiano & Mistério. Sao Paulo, Olho d'Agua, 1996

33 - A obra do Artista - uma visdo holistica do universo. Sio Paulo, Atica,1995

34 - Comer como um frade - divinas receitas para quem sabe por que temos um céu na
boca. Rio de Janeiro, Francisco Alves, 1996 (22 edicao 1997)

35 - 0 vencedor. Sdo Paulo, Atica, 1996

36 - Entre todos os homens. Sdo Paulo, Atica, 1997. Reeditado bajo el titulo Um homem
chamado Jesus. Rio de Janeiro, Rocco, 2009.

37 - Talita abre a porta dos evangelhos. Sao Paulo, Moderna, 1998.

38 - A noite em que Jesus nasceu. Petropolis, Vozes, 1998

39 - Hotel Brasil. Sio Paulo, Atica, 1999

40 - A mula de Balado. Sao Paulo, Salesiana, 2001

41 - Os dois irmdos. Sao Paulo, Salesiana, 2001

42 - A mulher samaritana. S3o Paulo, Salesiana, 2001

43 - Alfabetto - autobiografia escolar. Sio Paulo, Atica, 2002

44 - Gosto de uva - textos selecionados. Rio de Janeiro, Garamond, 2003.

45 - Tipicos tipos - coletdnea de perfis literdrios. Sao Paulo, A Girafa, 2004

46 - Saborosa viagem pelo Brasil - Limonada e sua turma em histérias e receitas a bordo
do Fogdozinho (com receitas de Maria Stella Libanio Christo). Sdo Paulo, Mercuryo
Jovem, 2004.

47 - Treze contos diabdlicos e um angélico. Sao Paulo, Editora Planeta do Brasil, 2005.
48 - A mosca azul - reflexdo sobre o poder. Rio de Janeiro, Editora Rocco, 2006.

49 - Calenddrio do poder. Rio de Janeiro, Editora Rocco, 2007.

50 - A arte de semear estrelas. Rio de Janeiro, Editora Rocco, 2007.

51 - Didrio de Fernando - Nos cdrceres da ditadura militar brasileira. Rio de Janeiro,
Editora Rocco, 2009.

52 - Maricota e o mundo das letras. Sdo Paulo, Editora Mercuryo Novo Tempo, 2009
53 - Minas do ouro. Rio de Janeiro, Editora Rocco, 2011

54 - Comego, meio e fim. Rio de Janeiro, Editora Rocco, 2012

55 - Aldeia do siléncio. Rio de Janeiro, Editora Rocco, 2012

56 - O que a vida me ensinou. Sao Paulo, Editora Saraiva, 2012

57- A arte de reinventar a vida. Petropolis, Vozes, 2013
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ANEXO 4
BREVE CRONOLOGIA SOBRE LA VIDA DE PEDRO CASALDALIGA

1928: Nace en Balsareny, Espafia, en el seno de una familia campesina catélica y de
derecha.

1952: Es ordenado Sacerdote en Montjuic (Barcelona) con 24 afios e ingresa en la
orden de los Claretianos. Mientras trabaja en el colegio claretiano en Sabadell, se
dedica a realizar un programa de radio y funda la revista “Euforia”.

1958: Es destinado a Barcelona en donde se dedica a la fundacién de “cursillos de
Cristiandad”, realiza un programa de radio semanal y colabora en diversas
publicaciones graficas como “Otro Cine” y “Universidad 61”. A su vez, organiza una
bolsa de trabajo para los inmigrantes que llegan a Barcelona y funda una escuela
nocturna para jévenes analfabetos.

Posteriormente es enviado a Guinea a organizar los “Cursillos de Cristiandad Mixta”
en donde participan integrantes de diversas etnias.

1961: Es nombrado prefecto del seminario de Claret en Barbastro

1963: Se traslada a Madrid para dirigir la revista “El Iriz de Paz”, de contenido social.
La renovacién de la revista le vale un decreto de dimision. Pero continda trabajando
en los cursillos y organiza una nueva comunidad claretiana posconciliar.

1967: Participa como delegado en el Capitulo General de Renovacion de los
Misioneros que exigia el Concilio Vaticano II, como delegado de su orden. A partir de
lo cual se convierte en protagonista del cambio de la orden claretiana.

1968: Es enviado al Mato Grosso, a la region de San Felix de Araguaia, junto al padre
Manuel Luzoén. Previamente se establece cuatro meses en el Centro de Formacion
Intercultural.

1970: Escribe un documento denuncia sobre la situacién de explotacion y abuso que
sufren los habitantes de la region, titulado “Esclavitud y Feudalismo en el Norte de
Mato Grosso”, que le vale amenazas y advertencias.

1971: Es consagrado obispo de la nueva prelatura de San Felix de Araguaia. Escribe su
primera carta pastoral “Una Iglesia de Amazonia en conflicto con el latifundio y la
marginacion social”.

1972: Se agudizan los conflictos sociales en la region. Casaldaliga define los objetivos
pastorales. Funda la CIMI (Consejo indigenista misionero).

1973: El padre Jentel y otros miembros de la prelatura son denunciados por “atentar
contra la seguridad nacional”. Casaldaliga es detenido e interrogado, sufre amenazas
de muerte y de expulsion del pais. Finalmente el padre Jentel es expulsado del pais.
Conflictos que son materia de su primer libro autobiografico “La Muerte que da
sentido a mi credo”.

1975: Funda la CPT (Comision Pastoral de la Tierra)

1977: Es victima de una campafia de desprestigio al ser llamado “comunista y
subversivo”. Se intensifica la represion militar contra miembros de la Iglesia. Es
asesinado su vicario, Joao Bosco.

1981: Es nombrado Vicepresidente de la Comision Pastoral de la Tierra vinculada a la
Conferencia Episcopal.
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1985: Viaja a Nicaragua para apoyar la huelga de hambre de Miguel D Escoto, Ministro
de Asuntos Exteriores de Nicaragua. Consigue apoyo de varias organizaciones, y el
viaje se convierte en noticia internacional. Intensifica su vision de la Patria Grande.
1986: Tras su regreso de Nicaragua publica sus anotaciones de viaje en el libro
Nicaragua, combate y profecia.

1987: Viaja a México para visitar a los refugiados guatemaltecos en Chiapas. Luego
viaja a Panam4, El Salvador y Nicaragua.

1988: Por primera vez realiza la visita “ad limina” al Vaticano y se entrevista con el
Papa Juan Pablo II. El viaje adquiere gran resonancia internacional. Meses después es
reprendido por su vinculaciéon con la revolucién sandinista y la Teologia de la
liberacion.

1989: Vuelve a viajar por Centroamérica.

1990: Es presentado como candidato al Premio Nobel de la Paz con gran apoyo
internacional.

1991: Viaja por quinta vez a Centroamérica. Participa en El Salvador del aniversario
del asesinato de Monsefior Oscar Romero.

1992: No recibe el Premio Nobel, pero felicita a Rigoberta Menchu. La Prelatura
continua denunciando los crimenes cometidos contra los campesinos de la regién. Se
filma la pelicula “Amerindia” con guidn de Casaldaliga.

2000: Recibe el titulo de Doctor Honoris Causa por las universidades Estadual de
Campinas (UNICAMP), y por la Federal de Mato Grosso(UFMT).

2005: A los 77 anos presenta su renuncia al Papa, que es aceptada. S6lo dos afios
después se nombra a su sucesor: Dom Leonardo Ulrich Steiner, quien permite que
Casaldaliga continue viviendo en la region y trabajando en el obispado. Edita sus
cartas reunidas en la obra Cartas Marcadas, por la editorial Vozes.

2006: Recibe el premio internacional Ciudadano de Catalufia. Reorganiza su obra
poética en la edicion Antologia Personal, editada en Espana.

2008: Se funda el Premio Nacional de Periodismo Pedro Casaldaliga, por la
erradicacidn del trabajo esclavo en el Mato Grosso.

2012: Recibe el premio Honoris Causa por la Pontificia Universidad Catélica de Goias.
2013: Ante las serias amenazas de muerte que sufre por su labor en la restitucion de
la propiedad de las tierras a los indios Xavantes, debe recluirse en la casa de un amigo
misionero a varios kilémetros de la prelatura.

Actualmente, continta viviendo en la region y publicando cartas y denuncias de lo que
alli sucede, a pesar de la enfermedad de Parkinson que lo aqueja hace algunos afios.
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OBRAS PUBLICADAS POR PEDRO CASALDALIGA

10.
11.
12.

13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24.
25.
26.
27.
28.

29.

Palabra ungida. editado por el Teologado Claretiano de Zafra (Espafia), 1955
Nuestra Seiiora del Siglo XX. Editorial PPC, Madrid, 1962.

Llena de Dios y de los hombres. editado por el Teologado Claretiano de Salamanca,
1969.

Uma Igreja da Amazonia em conflito com o latifundio e a marginalizagdo social,
(carta pastoral de 1971).

Clamor elemental. Sigueme, Salamanca 1971.

(CABESTRERO, Teobfilo), Una Iglesia que lucha contra la injusticia, «Misi6n
Abierta» 7-8(1973), Madrid.

Tierra nuestra, libertad. Editorial Guadalupe, Buenos Aires, 1974.

Yo creo en la justicia y en la esperanza. El Credo que ha dado sentido a mi vida.
Desclée de Brower, Bilbao (Espafia), 1976.

La muerte que da sentido a mi credo. Diario 1975-1977. Desclée de Brower, Bilbao,
1977.

Antologia retirante. Civilizacdo Brasileira, Rio de Janeiro, 1978.

Cantigas menores. Projornal, Goidnia (Brasil), 1979.

(Con Pedro TIERRA), Missa da terra sem males. Editorial Tempo e Presenca, Sao
Paulo, 1980.

(con CNBB, IZQUIERDO MALDONADO Y SOUZA MARTINS), Profetas, tierra y
capitalismo. CINEP, Bogot4, 1981.

A cuia de Gededo: poemas e autos sacramentais sertanejos. Vozes, Petrépolis 1982.
En rebelde fidelidad. Diario 1977-1983. Desclée de Brower, Bilbao, 1983.

(Con Pedro TIERRA), Palmares. Il villagio della liberta: «Missa dos Quilombos»,
CEMy la revista «Missione oggi», Parma, 1982.

Experiencia de Dios y pasion por el pueblo. Escritos pastorales, Prologo de Alberto
Iniesta, Sal Terrae, Santander (Espafia), 1983.

Cantares de la entera libertad. IHCA-CAV-CEPA, Managua, 1984.

Fuego y ceniza al viento. Antologia espiritual. Sal Terrae, Santander. 1984.
Nicaragua, combate y profecia. Prélogo de Mario Benedetti. Epilogo de Leonardo
Boff. Ayuso / Mision Abiert, Madrid, 1986.

(Con DUTENE, A. y BALDUINO, T.), Francisco Jentel, defensor do povo do
Araguaia. Paulinas, Sao Paulo, 1986.

El tiempo y la espera. Sal Terrae, Santander, 1986.

Com Deus no meio do Povo. Paulinas, Sao Paulo, 1985

Con Dios en medio del pueblo. Paulinas, Bogota, 1987.

Al acecho del Reino. Antologia de textos 1968-1988. Editorial Nueva Utopia y
Ediciones Endymion, Madrid, 1989.

El vuelo del Quetzal. Espiritualidad en Centroamérica. Coordinadora Regional
Centroamericana Oscar Romero, Managua, 1988.

Todavia estas palabras. Verbo Divino, Estella (Espafia), 1989.

Contemplativos sobre la marcha. Algunas notas de espiritualidad que Don Pedro
Casalddliga compartié en México. Coleccion «Espiritualidad» nimero 3, editado
por Comunidades Eclesiales de Base / Cebs, México, 1989.

Anfora de barro. Alandar, Madrid, 1989.
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http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/poesia/palabra.htm
http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/cartas/1971CartaPastoral.pdf
http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/poesia/clamor.htm
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/pastoral/CasaldaligaCreoEnLaJusticia.zip
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/pastoral/CasaldaligaLaMuerteQueDa.zip
http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/poesia/terra.htm
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/pastoral/CasaldaligaEnRebeldeFidelidad.zip
http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/poesia/quilombos.htm
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/pastoral/CasaldaligaExperienciaDios.zip
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/pastoral/CasaldaligaCantares.zip
http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/poesia/tiempoespera.htm
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/pastoral/CasaldaligaAlAcecho.zip
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/pastoral/EVQ.zip
http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/poesia/todaviae.htm

30.
31.

32.

33.

34.

35.

36.

37.
38.

39.

40.

41.

42.
43.

44,

45.

46.

Aguas do Tempo. Ed. Amazo6nida, Cuiaba, 1989.

Llena de Dios y tan nuestra. Antologia mariana. Publicaciones Claretianas, Madrid,
1991.

(con BOFF, CODINA, GIRARDI, LOIS, NOLAN, PIXLEY, SOBRINO, VIGIL), Sobre la
opcion por los pobres. Nicarao, Managua, 1991.

Cartas a mis amigos. Nueva Utopia, Madrid, 1992.

(con José Maria VIGIL), Espiritualidad de la Liberacion. Verbo Divino, Quito, 1992.
Sonetos neobiblicos, precisamente, prélogo de Jorge Pixley. Editorial Lascasiana,
Managua, febrero de 1996.

(con BEOZZO-org.-, BARROS, CAVALCANTI, SAMPAIO e
SCHWANTES). Espiritualidade e Mistica. CESEP-Paulus, SaoPaulo, 1997.

Nossa espiritualidade. Paulus, Sao Paulo, 1998.

(Con Félix SAUTIE y Benjamin FORCANO) Evangelio y Revolucién. Nueva Utopia,
Madrid, 2000.

(con Benedito PREZIA, org., y Pedro TIERRA), Amerindia, Morte e Vida. Vozes,
Petropolis, 2000.

Cuando los dias dan que pensar. Memoria, ideario, compromiso. Pr6logo de José
Maria Diez Alegria. PPC, Madrid, marzo 2005.

Oragdes da caminhada. Prélogo de Frei Carlos Mesters. Verus Editora, Campinas
SP, 2005.

Cartas marcadas. Paulus, Sao Paulo, 2005. Prélogo de dom Demétrio Valentini.
(Con José Luis CORTES), Con Jesus, el de Nazaret, dibujos de José Luis Cortés. PPC,
Madrid, 2005.

(Con Joan GUERRERO), Los ojos de los pobres, fotografias de Joan Guerrero,
prologo de Francesc Escribano, contracubierta de Eduardo Galeano, Ediciones
Peninsula, Barcelona, noviembre 2005.

Una vida enmig del poble, Edicions 62, Barcelona mar¢ de 2007, ISBN 978-84-
297-5884-9.

Antologia Personal. Trotta, Madrid, 2006
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http://www.servicioskoinonia.org/Casaldaliga/poesia/antologia.htm
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/teologica/SOP.zip
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/teologica/SOP.zip
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/teologica/el.zip
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/biblica/CasaldaligaSonetos.zip
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