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En tierra de nadie:
La conversion poé(li)tico-religiosa del obispo
Pedro Casaldaliga en Brasil

Pia Paganellit

Resumen: En el presente trabajo, el analisis en contrapunto de los diarios y es-
critos autobiograficos del obispo espafiol Pedro Casaldaliga entre 1976 y 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. En una abierta critica al desarrollismo implantado
en la regidn amazdnica a partir del gobierno de facto instaurado en Brasil en
1964, su obra da cuenta del costo social que las politicas agrarias impusieron
sobre las poblaciones indigenas de la regidn. Los problemas de la Tierra, el opri-
mido (indigena, campesino, posseiro), y la integraciéon continental
latinoamericana revisten la mirada anticapitalista del poeta que recupera las
reflexiones de la Teologia de la Liberacidon en su opcion preferencial por los po-
bres, en su reivindicacion del cristianismo primitivo, en su politizacion del
Evangelio, y en la encarnacidn histdrica del proceso de liberacién, con una fuerte
influencia de la pedagogia liberadora de Paulo Freire.

Palabras clave: Teologia de la Liberacién; Iglesia y politica; literatura religiosa;
literatura autobiografica.

Abstract: The present investigation tries to analyze three of Pedro Casalddliga’s
diaries and autobiographies written between 1976 and 1983, in order to see
how the narrative procedures of the autobiographic genre contribute to build
the new poetic and religious perception the Spanish bishop had since his arrival
to Brazil. In open criticism to the policies of economic development introduced
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in the Amazonian region by the Brazilian military government in 1964,
Casaldaliga’s autobiographic literature represents the social costs the agricultural
policies had over the native populations, as well as the problem of theland, the
oppressed (native population, rural workers, posseiro) and the continental
integration of Latin America. The influence of Liberation Theology (the influence
of socialism ideas, the preference for the poor, the demand for early Christianity,
the Bible’s politicization, the importance of the historic process of liberation)
and the experience Casalddliga had in the Amazonian region contribute to create
his conversion to an anti-capitalist thinking, with great influence of Paulo Freire’s
liberating pedagogy.

Keywords: Liberation Theology; Church and politics; religious literature;
autobiographic literature.

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

Pedro Casaldaliga

Frente a las limitaciones y riesgos del desarrollo capitalista que seguia el
modelo del populismo desarrollista de Juscelino Kubitschek, los militares
brasilefios orientados por los Estados Unidos, implantaron el Estado de Seguridad
Nacional el 31 de marzo de 1964, con el objetivo de profundizar el sistema ca-
pitalista que le permitiera a Brasil reinsertarse en la nueva division internacio-
nal del trabajo. El régimen dictatorial instaurado en Brasil no puede ser carac-
terizado como un régimen fascista “clasico”, pero sus objetivos en politica
econdmica tienen 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 capi-
talismo monopolista; la estructura agraria fue transformada, siendo predomi-
nantemente capitalista; la camada militar-tecnocratica que se apoderd del apa-
rato estatal limitd la accidn del capital privado, y cultivd cierto consenso entre
las capas medias logrando una modernizacidon que conservaba elementos de
“atraso”.

Entre 1968 y 1973, se dio un gran crecimiento econdmico conocido como
el milagro brasilefio, que sin embargo entrd en crisis en 1974 generando mayor
desigualdad social, un aumento considerable de la deuda externa, una
“favelizacion” de las ciudades, y precarizacion de las condiciones de vida de los
sectores populares: “Fue sin dudas, milagroso en sus lucros, para el imperialis-
mo, que se sirvid a su antojo de las potencialidades brasilefias y realizé aqui el
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maximo lucro con una continuidad y una tranquilidad ahora llegando a su fin”
(WERNECK SODRE, 1984:132).

La region amazdnica fue la mas “privilegiada” por las acciones
gubernamentales de Brasil 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 implementd una politica de ocupacion de la regidn,
por considerarla area vacia, a través de la promocién de Proyectos de
Colonizaciéon y Agropecuarios que favorecieron al capital extranjero con gran-
des extensiones de tierras e incentivos fiscales para expandir las nuevas fronteras
agricolas. Este desarrollo del capitalismo en la regidon rural trajo como
consecuencia grandes conflictos sociales, en tanto casi todas esas tierras que
quedaron concentradas en unas veinte empresas, pertenecian a diversos
poblados indigenas.

Pedro Casaldaliga, sacerdote espafiol de la orden de los claretianos, llega
a Brasil en 1968 para instalarse definitivamente en la conflictiva regién de Sao
Félix de Araguaia (Nordeste del Estado de Mato Grosso, Brasil) en 1970, donde
un afio mads tarde es consagrado obispo. La experiencia del Tercer Mundo es
una marca implacable en su produccién literaria, que se desplaza de una litera-
tura de tipo religioso intimista producida en Espafia, hacia otra que politiza lo
religioso, que se funda no ya en una reflexidon religioso-trascendente sino en
una reflexiodn religiosa, histérica y social.

En el presente trabajo, el andlisis en contrapunto de sus diarios y escri-
tos autobiograficos (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 la
mirada religioso-poética del intelectual religioso comprometido, no sdélo con la
causa social de la regidon amazdnica, sino también con uno de los movimientos
mas originales nacido en América Latina: la Teologia de la Liberacion. Aln mas,
teniendo en cuenta un pais como Brasil en el que la Iglesia Catdlica se convirtié

2 A mediados de los afios sesenta, a diferencia de la ocupacion precedente de espacios en el
pais, la colonizacién de la Amazonia contd con un intenso apoyo del Estado a través del
establecimiento de: infraestructura, transporte y comunicaciones (TRANSAMAZONICA),
programas especiales de colonizacién (PIN, PROTERRA); incentivo a la ocupacion productiva
(POLAMAZONIA); créditos agricolas y subsidios fiscales. El sentido global de las politicas
era la ocupacién de la regidn para su integracién a la vida econdmica del pais sin ninguna
preocupacion por sus caracteristicas naturales y culturales. Ver: ALMEIDA, Anna L. Ozorio;
SANTOS, Charley F. Velloso. “A Colonizagdo Particular na Amazdnia nos Anos 80” — Texto
para discussdo n°208, IPEA, 1990; HEBETTE, Jean; ACEVEDO, Rosa. Colonizacdo para Quem?
Universidade Federal do Pard — NEA, ano |, n. 1, 1979 (série Pesquisa); IANNI, O. Ditadura
e Agricultura. Rio de Janeiro: Ed. Civilizagdo Brasileira, 1979.




en el ultimo bastidn de resistencia civil frente a la dictadura militar, inauguran-
do un tipo de movilizacién social y popular cimentado en las bases, que dio
lugar a movimientos populares de comunidades cristianas (La Confederacion
Sindicalista Radical, el movimiento de campesinos sin tierras (MST), la asociacion
de barrios pobres, el Partido de los Trabajadores y la Coordinacién Nacional de
Movimientos Populares).

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

Los primeros afios de obispado en S3o Félix 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 se sobrevienen
incansablemente, dando lugar a un tipo de escritura del yo, en donde ya 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
gue 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 autobio-
grafica sino en su poesia también, marcando un verdadero punto de inflexion
en el tipo de contenidos y procedimientos utilizados.

Treinta afos sin volver a Catalufia que han cambiado definitivamente su vida,
que lo han convertido en una figura tan admirada y venerada como persegui-
da 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 revolu-
cionaria de América Latina (ESCRIBANO 2010: 10).

En su libro dedicado a la escritura autobiografica, Sylvia MOLLOY (1996)
ensaya una definicién del género autobiografico para lo cual subraya, 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 cuestién. La
autobiografia no depende de los sucesos sino de la articulacién de esos
sucesos, almacenados en la memoria y reproducidos mediante el recuerdo y
su verbalizacién (MOLLOY 1996: 16).
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Mientras Molloy propone discutir una definicion del género, Paul de MAN
(AA. VV. 1991) afirma, en cambio, que no resulta facil hallar una definicién ted-
rica de la autobiografia. Esta problematica respecto de la definicién de la
autobiografia en tanto género constituye desde mediados del siglo pasado uno
de los ejes de discusion mas recurrente de la reflexion tedrica en torno del
género. Si retomamos la intervencion de Paul de Man, es interesante resaltar
su afirmacién respecto de que a diferencia de lo que ocurre en las discusiones
tedricas que giran en torno de otros géneros como la tragedia o la novela “y
gue gozan de “gran valor heuristico””, los debates alrededor de la autobiografia
“resultan terriblemente estériles”. Y con un tono que raya el escepticismo se
pregunta:

éEstamos tan seguros de que la autobiografia depende de un referente, como
una fotografia depende de su tema o un cuadro (realista) depende de su mo-
delo? [..] y, puesto que la mimesis que se asume como operante en la
autobiografia es un modo de figuracion entre otros, ées el referente el que
determina la figura o al revés?” (AAVV. 1991: 113).

Si dejamos de lado las diversas tendencias respecto de la interpretacién
de los problemas tedricos de la autobiografia como género, se puede afirmar
gue el matiz autobiografico de los textos puede ser entendido a partir del
concepto de “pacto autobiografico” desarrollado por Philippe Lejeune. En su
exposicion acerca de los problemas tedricos de la autobiografia, Lejeune afir-
ma 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. Lejos
de abandonar el desafio de hallar una manera mas satisfactoria de definir el
género, el tedrico francés opone la biografia y la autobiografia frente a las demas
formas de la ficcidon. En el caso de las primeras, se trata de textos referenciales
gue a la manera del discurso cientifico o histdrico intentan informar sobre una
“realidad” exterior al texto, y es por esto que atraviesan una “prueba de
verificacion”. 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 sostiene que “todos los textos
referenciales conllevan [...] un pacto referencial, implicito o explicito, en el que
se incluyen una definicion 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 Casalddliga editado en 1976 bajo el ti-
tulo Yo creo en la justicia y la esperanza, de la coleccién La vida que da sentido
a mi credo, es seguido por una segunda parte en 1977, La muerte que da senti-
do a mi credo. Diario 1975-1977, propiciado por la publica acusacion del




Arzobispo de Diamantina (Mina Gerais) Dom Geraldo Proenca Sigaud? quien en
el “Documento Sigaud” lo tachaba de subversivo, guerrillero, indeseable, co-
munista y blasfemo. Su tercer diario, En Rebelde Fidelidad. Diario 1977-1983
(1983), cierra el ciclo de los afios mas turbulentos en la relacién Iglesia-Estado
en la region Amazdnica brasilefia con un relato estructurado en forma
estrictamente 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 interaccion
comunitaria. Esto sefiala por un lado la artificiosidad del género autobiografico
y por otro lado, la importancia que asume la circulacién de informacién 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 deba-
te judicial. El segundo libro se estructura, por ejemplo, en términos de denun-
cia-respuesta, al citar fragmentos de las diversas acusaciones y respuestas pu-
blicas (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 consideraciodn los titulos se puede observar la representacion
qgue 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 resignacién marcada por las incesantes amenazas de muerte y expulsion
(muerte/credo) durante los momentos mas algidos de represidn en la zona, y
luego propone una sintesis superadora que reside en una actitud de resistencia
rebelde y militante. El Ultimo diario esta conformado por siete cuadernos bajo

3 El 29 de octubre de 1946 fue electo Obispo de Jacarezinho por el Papa Pio Xll y en 1960
Arzobispo de Diamantina. Fue llamado para el Combate contrarrevolucionario realizado
contra el comunismo, luego del Concilio Vaticano Il del cual participé activamente, y fundoé
en 1963 el Coetus Internationalis Patrum como consejo de Pensamiento Conservador para
oponerse a los obispos progresistas. Durante el Concilio llevd una peticidon firmada por
213 padres al Cardenal Amleto Cicognani, pidiendo la condenacién del marxismo, el socia-
lismo y el comunismo. Fue uno de los fundadores de la Sociedad Brasilefia de Defensa de
la Tradicion, la Familia y la Propiedad (TFP) y sostuvo duras discusiones con los obispos
progresistas como Dom Helder Camara.
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un titulo contradictorio, la fidelidad que pareceria contraponerse a la idea de
rebeldia, en este relato se convierte en sinénimo de la nueva iglesia que predica
vivir “la subversidon de la Fe”, en tanto que politiza el mensaje evangélico y le
devuelve su caracter anticapitalista y subversivo: “En ascética fidelidad. Rebel-
des segln 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 reli-
gioso, poniendo en evidencia algo que Casaldaliga sefialard con coherencia a lo
largo de su vida: la idea de que toda practica y toda creencia deben
necesariamente desprenderse de la vida misma, de la existencia concreta, asi,
la vida deviene testimonio y compromiso. Por ello no es casual que se haya
dedicado al género autobiografico, en la medida en que cabe aclararlo: sus re-
latos 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 no de verosimilitud, sino de la construccién
de cierta imagen de lo “exterior” y que por tanto se presta a ser “verificada”.
Sin embargo, en la autobiografia el proceso de verificacién no debe dar como
resultado un parecido exacto con el referente, ya que es el Unico género que
relata algo que sélo él puede decir: la intimidad (LEJEUNE, 1991). Por lo tanto,
el pacto referencial debe mantenerse y partiendo de esta posicidén tedrica es
gue se puede afirmar que los relatos autobiograficos de Casaldaliga construyen
la trayectoria de la intimidad del autor/narrador para legitimar su practica inte-
lectual y militante en una dialéctica que hace que lo externo dependa de la
disposicién interna de los procedimientos de ficcionalizacidn:

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 manipulacién
técnica, indispensable a su configuracién 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 intelectu-
al y religiosa en la medida en que debe legitimarse como figura publica. En el
primer capitulo recorre sus primeros ainos en Espafia, su marcado origen de
derecha y la marca indeleble que dejaria la guerra civil espafiola después del
asesinato de su tio sacerdote a mano de los rojos. No es inocente la filiacion
gue Casalddliga delinea en estos primeros anos, realiza una doble opcidon que
determina su vida adulta: la opcidn por la poesia en primer lugar, y posterior-




mente la opcidn por la vida misionera, dos decisiones que abririan a aquel reli-
gioso de origen espaiol y conservador, al mundo.

Su permanente actividad periodistica de intervencién en el presente his-
térico se produce de forma paralela a su actividad religiosa, y es lo que le vale
varias demisiones y la definitiva opcién 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 absolu-
tamente 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 pro-
blema de la tierra. No se producen reflexiones teolédgicas 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 so-
cial, que a medida que vayan acentuandose, irdn repercutiendo a nivel textual
con mayor incorporacion 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 representacidén narrativa son
asumidas por Casalddliga 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 denun-
cia, que no elimina las marcas afectivas del discurso sino que hace de éstas 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 laira” (CASALDALIGA 1976:78).

La Segunda Parte “El Dios y Padre de nuestro senor Jesucristo” narra su
primer contacto con la religidn, las primeras lecturas. Lo que se observa es un
cambio de la religion vivida en términos ritualistas y trascendentes, hacia un
acercamiento mas profundo y despojado vinculado con el mensaje de la
Liberacién vivido en términos histéricos. De esta manera la evolucién de su
sentimiento religioso se encarna en la figura histdrica de Jesus, padre del
proyecto emancipador y gestor del Hombre Nuevo. El concepto de Hombre
Nuevo, central para la Teologia de la Liberacién, aparece en el cuarto capitulo
titulado “La causa del Hombre Nuevo”, en donde aborda el comienzo de su
conversion hacia la causa socialista, al pasar de una formacidn de derecha hacia
una identificacidén 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 impe-
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rativo de la Caridad— me han llevado a la comprensién de la dialéctica marxista
y a una metanoia politica total” (CASALDALIGA 1976: 80).

La primera “conversién” 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 percepcidn antiimperialista que identifica capitalismo
con colonialismo. Extiende esta idea incluso al colonialismo eclesiastico y teo-
l6gico. Defiende al cristianismo como una doctrina revolucionaria, como una
actitud politica que no acepta reformismos funcionales al capitalismo: “Celso,
el fildsofo pagano del siglo Ill, 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 cristia-
nismo con socialismo, en la medida en que ambos proyectos confluyen en un
proyecto utdpico, la creacién del Hombre Nuevo o Reino de Dios:

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 subversién de
los intereses, porque es la demolicion de los idolos [...] la socializacion 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 so-
cialismo, el capitulo se cierra con una poesia dedicada al martir Che Guevara
como profeta de la “violencia del amor” y la defensa de un nuevo humanismo
gue no reside en una concepcidén trascendente sino en la actualizacion histori-
ca de la figura de Jesucristo Resucitado.

La evolucion 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 eclesidstica. 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 transformacién 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 tradicién de rebeldia en su pensamiento y compromiso
eclesiastico, en la medida que escribe desde un presente de absoluta critica
gue 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 dentro’” (CASALDALIGA
1976: 62). Por ello reivindica el Concilio Vaticano Il, al cual denomina una “pri-




mavera en la Iglesia” en tanto implicd un “mérito cristiano de desmitificar a la
Iglesia como institucion [...] 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 econdmico y defiende un tipo de iglesia particular, anclada en el mundo
y alimentada del didlogo fraterno entre la clipula 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 primer capitulo del primer libro autobiografico es el que presenta
contenidos paralelos a los expuestos en los Ultimos dos, en tanto primeras
aproximaciones a problematicas que posteriormente iran profundizandose. El
ambiente frente al cual se encuentra el religioso al llegar a la regidon del Mato
Grosso es un espacio desolado y abandonado absolutamente 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 diario ponen en escena la dramatica batalla que
emprende el obispo contra el Latifundio. La 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. El problema de la violencia en la regién
viene asociado 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 construccion de la carretera BR-80 que
destruye 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 ur-
gente como el Evangelio” (CASALDALIGA 1976: 14).

La autobiografia de Casalddliga abre el relato a episodios concretos que
tomaron gran resonancia publica, hay en este procedimiento un afan 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 situacién de su
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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 “pequeiia Primavera de Praga”. Este recurso de estilo opera
a manera de relocalizar el conflicto del Mato Grosso dentro de una problemati-
ca mundial de violencia social que responde a politicas “desarrollistas” del ca-
pital 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 caracte-
risticas humanas al latifundio, en tanto despojado de responsables concretos,
deviene el gran enemigo a combatir. El latifundio es criminal, invade, y se
contrapone al estado de pureza intocada en el que aun se conserva la selva
amazonica: “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 aparejado
una serie de problemas sociales. Aparece entonces la situacién de los peones,
perseguidos y exiliados, una poblacion de trabajadores migrantes, el problema
del alcoholismo y la prostitucidn.

Paralelamente se suceden las primeras lecturas de cufio marxista, aunque
de manera poco sistematica.* Pero se advierte en la escritura una toma de
posicién 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 radi-
cal maldad de las estructuras opresoras (del capitalismo). Ni podré dudar nun-
ca de una legitima lucha de la clase oprimida por libertarse. iNo serd un gobierno
opresor quien libre a los oprimidos! Creo también mds 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 (Proyecto “Poloamazonia”: 15 polos de desarrollo
pecuario y minero para el drea de la Amazonia legal) como el pasaje de los pos-
seiros (agricultores rurales) del régimen de esclavitud al de paro forzado frente
a la mecanizacion del campo, poblaciones indigenas exterminadas y no integra-

4 Aclara todo el tiempo que no es especialista, y por tanto reflexiona desde la praxis: “Como
no soy especialista en Historia eclesidstica menos aun lo soy en Economia politica. Me
callo pues, y que hable el tiempo” (CASALDALIGA 1976: 52).




das al proceso productivo, desapariciéon de medianos y pequefios productores y
concentracién de tierras: “El Capitalismo, vetero o neo, con guantes o sin, es
inexorable. En él los pequefios solamente cuentan en la medida en que sirven
andnimamente al mecanismo del engranaje todopoderoso” (CASALDALIGA 1976:
52).

El segundo libro autobiografico concluye con un balance general sobre
la situacion de la regién a la cual describe como “nuevo genocidio” —sociolégi-
co, por lo menos — (CASALDALIGA, 1977: 33) al referirse a la destruccién de los
Parques indigenas del Araguaia y del Xingu por la construccién 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 pedn y
finalmente a boia-fria (trabajador contratado por el dia), la contracara
desintegradora y el choque cultural que supuso el desarrollo del turismo, que
denuncia con participacidon de capital del Vaticano.

El dltimo relato autobiografico narra diferentes episodios de violencia y
represion frente a la cada vez mayor resistencia indigena, en donde, el debate
en torno a una reforma agraria se hace urgente y pivote central de la CPT (Co-
miss@o Pastoral da Terra).” 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 diver-
sos sindicatos, en funcion de una alternativa “socialista, brasilefia,
latinoamericana”:

Una reforma agraria real sélo puede arrancar de la tierra: de las bases popula-
res del campo. Pero sera para toda la humana ciudad. No basta ya sélo 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 Gnica verdadera democracia” (CASALDALIGA 1983: 46).

En relacion a esta tematica, el relato, que opera con diferentes materiales
narrativos a manera de collage, incorpora documentos publicos sancionados
desde la Prelacia. Al hacerlo, no sdlo cita fragmentos del documento sino que lo

> La Comissdo Pastoral da Terra fue fundada en 1975 durante el Encontro Pastoral da Ama-
z6nia convocado por la Comisién 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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ubica en el contexto de produccién y recepcion. El primer documento que se
presenta es el de 1970 “Esclavitud y Feudalismo en el Norte de Mato Grosso”, el
cual describe la situacién de esclavitud y violencia a la que se encuentran
sometidos los peones rurales. Censurado por la jerarquia eclesiastica,
enemistado con los terratenientes locales, el documento sienta las bases para
el primer acercamiento del intelectual religioso al pueblo: “Fue hora de opcién”
(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 regién.
Posteriormente, cita el documento del Encuentro General de |la Pastoral de la
Prelatura de Diciembre de 1972, en donde se definen las lineas bésicas 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 accidon pastoral en los puntos
centrales que configuran la situacién de opresion (la supersticion y el fatalismo,
el analfabetismo, el latifundio capitalista), que seran combatidos desde la
encarnacion de la pobreza, la denuncia profética y la educacién 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”, que define a la figura del oprimido en la regién Amazdnica (con quien
se identifica a partir del pronombre personal Nosotros inclusivo), constituida
por posseiros, peones e indios. El documento denuncia la persecucion policial,
la difamacidn, la tortura a sacerdotes y campesinos, y la represién en un pais
“econdmicamente desarrollista y humanamente opresivo”. Sin embargo, la con-
tra cara de dicha persecucién resulta en la purificacidon interior de aquel que
resiste cristianamente, el perfeccionamiento de la causa evangelizadora, la
radicalizacion de la prédica: “El fuego de la persecucion 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, y como construccién “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 liberé” (CASALDALIGA 1976: 39). La creciente
radicalizacidon de la pastoral de la Iglesia avanza de manera paralela a la creciente
violencia estatal, a casos de corrupcion, a campafias 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
contindan” que sostiene la postura de la Prelacia frente al desenlace del proceso
del Padre Jentel, liberado después de un afo de prisidn y extraditado a su pais
de origen. El documento sostiene que la lucha continta, porque el problema de
la tierra sigue intacto, a pesar del asistencialismo y gestiones diplomaticas 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 —possei-
ro, indio o pedn—, que constituye el Pueblo y hace la Historia Humana de estos
sertdes (CASALDALIGA 1976: 46).

Actividad Pastoral

El tono cada vez mdas comprometido y de denuncia de los documentos
pastorales, reproducen la gradual radicalizacion del religioso en torno a ideas
como la Violencia. La concepcion de Paz es pensada en términos de una paz
militante y comprometida con la justicia social, de ahi la cita al Che Guevara en
paralelo a la palabra de Jesus: “Es preciso endurecerse, sin perder nunca la ter-
nura, 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 visién de la Paz implica la aceptacidn de ciertos planteos de
la guerrilla que azota la region amazdnica.® Asi, frente a una violencia institu-

& La guerrilla de Araguaia (activa entre 1966-1974) fue un brazo armado del Partido Comu-
nista de Brasil que se instalé en la region del rio Araguaia (Goids, Pard y Maranhdo) 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. Combatieron mas de 50 guerrilleros y la mayoria
murid. La escasa informacion disponible sugiere que el ejército sabia de la rebelion y de
los ataques que planificaban. Por més de un afio, 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 aun permanecen en calidad de “desaparecidos”. Los detalles de lo
sucedido con la guerrilla de Araguaia recién comenzaron a tomar estado publico veinte
afnos después de la masacre perpetrada por las FFAA brasilefias, empero aun impune gracias
a la Ley de Amnistia. Ver: MORAIS, Tais; SILVA, Eumano. Operag¢do Araguaia: os arquivos
secretos da guerrilha. Sdo Paulo: Geragdo Editorial: 2006.
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cionalizada que por su persistencia se 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 sefialan con
insistencia la preocupacién del religioso por actualizar de manera permanente
las practicas pastorales, de ahi la proliferaciéon de encuentros, programas, do-
cumentos y debates pastorales.

Por esto mismo también, Casalddliga apela al método de alfabetizacidn
de Paulo Freire, y se preocupa por la religion y la cultura popular. La praxis pas-
toral comenzard a marcar la agenda de la reflexién teoldgica de Casaldadliga,
sefalando 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). Desde el inicio de la funcién pastoral, le atribuye a su labor una funcién
liberadora, por ello critica duramente a la Conferencia de Puebla de 1979 en Ia
medida en que continda desatendiendo problematicas centrales.

Ahora bien, lo que se pone en evidencia en |la obra de Casalddliga es una
reflexién siempre vinculada al trabajo pastoral, antes que una teorizacién siste-
matica. Dos polos de una misma estrategia renovadora de la iglesia, por un lado
la Teologia de la Liberacién en tanto reflexidn tedrica, por el otro, la pastoral de
la liberacidon, ambos polos se nutren de la praxis, reflexionan a partir de ella 'y
pretenden crear practicas acordes:

Al lado de la Teologia de la Liberacidon —y sirviéndose de ella, porque la teologia
debe ser una servidora del Pueblo de Dios— estd, debe ser, la pastoral popular
de la liberacidn, 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).

La experiencia-verbo, como materia de relato, se hace carne en las ulti-
mas autobiografias de Casalddliga, y la pastoral como reflexidon 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, esta en la hora de la reflexién pastoralista de Amé-
rica Latina y ha llegado también aqui)” (CASALDALIGA 1976: 43). La reflexidn
sobre la Teologia de la Liberacién implica desde el Mato Grosso una reflexion
centrada en el “aquiy ahora” de la Iglesia de Sdo Félix. Por eso Casaldaliga recu-
pera de dicha corriente su aporte en torno a la revalorizacion de la religién
popular como problematica concreta de la regién, mas aun, vinculada al pro-
blema del indio que también reorientara las politicas pastorales:




La religién popular se caracteriza por lo que ella tiene y la nuestra no tiene, y
por lo que ella no tiene de la nuestra. Dicho, sociolégicamente hablando. Para
El pueblo no existe religién popular; existe La Religién. La religién del pueblo
solo se explica relacionandola con la “religién oficial”. La religion popular es
una forma de resistencia cultural. Esa religién popular no es residual; es his-
térica [...] 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 sélo de trabajo pastoral con
los habitantes de la regidn, sino con otros religiosos de la misma linea ideolégi-
ca que operan como grupos de estudio y reflexion sobre las practicas pastorales
con el fin de renovarlas en un contexto de renovacion institucional. De estas
agrupaciones naceran las Comunidades de Base que se hacen imperativas fren-
te a la vastedad del territorio y el abandono estatal. La Comunidad de Base es
percibida como germen de la nueva iglesia, como concrecidon del Reino de Dios
en la historia. El Reino de Dios se cimienta sobre el trabajo cooperativo y popu-
lar. Esta nueva organizacidn en pequefias comunidades apunta a la integracién
cultural a partir de la valorizacién de los elementos de la religiosidad popular,
politicas de Educacidn y Sanidad, el diario “Alvorada” que opera a manera de
cohesidn 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).

Por lo tanto, dicha pastoral es renovadora en la medida en que para
Casaldaliga debe nutrirse de las bases: “Realmente, la unidad viene por las ba-
ses, desde el pueblo y sus causas” (CASALDALIGA 1983: 38). Es fundamental el
énfasis que pone en la actividad pastoral, en la medida en que implica una for-
ma de organizacion y politizacién de los sectores populares fundamental para
llevar adelante un proyecto emancipador. Por ello recupera de Gramsci la idea
de la direccién consciente: “la organizacién 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 direccidén popular: “ya el equi-
po no sera mdas 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 Casalddliga comienza a vincularse con el movimiento
obrero del ABC paulista, y por tanto, sefiala la necesidad de articular una pasto-
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ral urbana ya que observa que la Iglesia se presenta descolocada respecto 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 Casaldaliga 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 amazodnica, su reflexion central girara en torno al indio y al
trabajador rural. De ahi la constitucién de una Pastoral Indigena que suscita el
debate en torno a la propiedad privada, y que se funda en el manifiesto sobre la
dramatica situacion de los pueblos indigenas del Brasil de 1974 titulado “Y-JUCA-
PIRAMA” (El indio: aquel que debe morir), 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 por el episodio de la Colonia indigena Meruri ataca-
da por hacendados armados en julio de 1976 que produjo el asesinato de un
cura y varios indios. Dicho episodio representa para Casaldaliga la nueva mira-
da que la Teologia de la Liberacién instalé sobre el oprimido, no como aquel ser
pasivo que soporta la opresidn, sino como aquel que se defiende y resiste, y se
autolibera producto de un proceso de concientizacién, 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
gue dio lugar a la creaciéon 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 expulsiéon del
pais y hasta intentos de asesinato, que establecen una tradicidn en la practica
de represion de la dictadura en la region con la expulsién del Padre Francisco




Jentel afios 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 incorporacion, en
la Asamblea Episcopal Latinoamericana de 1979, del problema del indio ausen-
te en Medellin, como un problema continental: “Medellin se olvidd (!) de los 30
millones de indios de América Latina, a pesar de la llicida postura con que mird
y asumié el Continente” (CASALDALIGA 1977: 34). Asi, el reclamo de una Iglesia
del Tercer Mundo, hace que la visién continental vaya ganando terreno en
Casaldaliga por sobre la visién estrictamente nacional de los primeros escritos.

A partir de 1980 el tercer relato explica la creacién y difusién de dos
obras fundamentales de Casaldaliga: La Missa da Terra Sem Males dedicada al
Indio, y la Missa dos Quilombos dedicada a la poblacidn negra, las dos caras de
una misma problematica, la opresidon: “Con los indios, en busca de la tierra sin
males, con los negros, en el propdsito de reconstruir el quilombo de la libertad
fraterna, caminamos hacia el Reino” (CASALDALIGA 1983: 40). Con lo cual se
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
proximo con Paulo Freire y su modelo de educacién 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 inculturacidn y de encarnacién—marcan la sinceridad de todo edu-
cador 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 su-
perando la vision regional de los primeros afos en Brasil: “Toda esta sangre no
es muda, y se esta transformando en un clamor continental por la justicia [...]
América Latina estd pasando por el fuego y por la sangre. La Iglesia de América
Latina ha llegado a la hora del testimonio” (CASALDALIGA 1977: 19). Esta pers-
pectiva no sélo estd marcada por su vivencia concreta en América Latina, sino
también por el viraje en sus lecturas y formacidn intelectual.
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Sus primeras lecturas se encuentran permeadas por los tedlogos europeos
gue influyeron en las ideas renovadoras presentes en el Concilio Vaticano Il como
Karl Adam, Schamus, Guardini, Congar, Journet, Chenu, Bernhard Haring, Rahner,
Schillebeecky, José Maria Gonzalez Ruiz (tedlogo espanol de mayor influencia
en la Iglesia del Vaticano Il (1962-1965), y Fernando Sebastian (teélogo espafiol
de origen claretiano difusor de las ideas del Concilio Vaticano Il 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 Leo-
nardo Boff, Jon Sobrino y Gustavo Gutiérrez (a quien caracteriza como “tedlogo
incaico de la liberacion”), Frei Betto y la reivindicacion de la figura de Bartolomé
de las Casas. Sin embargo, no se trata de lecturas sistematicas, sino motivadas
por la praxis. De hecho, la aproximacién 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 Revolucién
Sandinista en Nicaragua. De ahi la frecuente aparicion de la figura del Martir y
la esperanza de liberacién puesta en dicha regidn: “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 identificacién con la regién también se produce a
partir de la problematica indigena compartida. De ahi la lectura de Mariategui,
al defender una idea continental: “La pastoral indigenista ha de ser continen-
tal” (CASALDALIGA 1983: 27). El contacto con noticias de otros paises
latinoamericanos acentua la idea de Patria Grande por oposicidon al imperialis-
mo, ya que comienzan a tejerse relaciones intelectuales con otros paises como
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 politi-
cas imperialistas norteamericanas e inglesas:

A la larga, pienso yo que en las Malvinas el mayor derrotado es el im-
perialismo 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 amazdnica, sin relacionarse con lo que sucede en el resto
del Brasil, lo cual pone en evidencia el aislamiento regional acentuado por la
censura y la represiéon, que hacen mas facil el acceso a la informacion interna-
cional que a la nacional. La censura y la represidn se prolongan aun en el proce-




so de apertura democratica que comienza a avizorarse en 1982, y se critica fir-
memente al carnaval y al mundial de futbol como opiaceos funcionales al régi-
men.” El proyecto continental gana terreno en el pensamiento de Casaldaliga
para cerrar el ultimo diario en febrero de 1983 con una plegaria a Dios en nom-
bre de toda América Latina como el continente de la opresién, por su liberaci-
on, a favor del advenimiento del Reino Nuevo:

Hagamos, si cenizas nuestro viejo corazén 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
[lamas 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. llumina con la luz de tu presencia todos nuestros pasos
por los caminos de la liberacién siempre hacia la Pascua (CASALDALIGA 1983:
84).

En Tierra de Alguien

Leer relatos autobiograficos, por su misma especificidad, lleva a poner al
descubierto la operacién de narrativizacién que esconden. Es decir, en la medi-
da en que autor y narrador se identifican, la imagen que de éste 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 escri-
tos autobiograficos, la eleccién de episodios y documentos carecen de inocencia,
pero marcan si la profunda conversion que significd en su vida su condicion de
sujeto migrante: su llegada a Brasil, y la posterior relacién-apropiacion del res-
to de los paises de América Latina. Es tal vez esta misma condicién de desarrai-
gado la que lo aproxima en una relacidon 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
reivindicacién 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 Casalddliga puede pensarse como su propia
lucha por la pertenencia.

7 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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Por ello, sus relatos autobiograficos permiten reconstruir la mirada
anticapitalista del intelectual religioso que evidencia una “conversién” a partir
de su llegada a Brasil. Pensar en la obra de Casaldaliga es pensar en la articulacién
entre experiencia y literatura, en la medida en que la experiencia de vida, la
Praxis, es el nlucleo que posibilita su relato. Esta relacion literatura-experiencia
permite comprender dos articulaciones presentes en el material autobiografico
de los tres relatos. Por un lado explica la estructura fragmentaria tipo collage
gue marca la manera en la que la escritura acompaiia el ritmo acelerado de los
acontecimientos politicos, con el afan de reproducir verdades-relatos mutila-
dos por la censura. Por otro lado, reproduce la tesis central de Casaldaliga, para
qguien la palabra es efecto de la praxis, es acto segundo, es evidencia de
compromiso y por tanto denuncia: la carne se hace verso. De ahi que la relacidn
indivisible y coherente entre la palabra y la accién (lo cual justifica la escritura
de relatos autobiograficos), conduzca a una legitimacién del intelectual religio-
so 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 mayorincorporaciéon de voces en los relatos, reproduce
esta reivindicacién de lo popular como forma de organizacién politica, en la
cual opera primero el intelectual religioso como amalgama concientizadora, que
conducird en un segundo momento, a la autoliberacion del oprimido. De la
resistencia subjetiva se observa el pasaje hacia una resistencia militante y
colectiva, de una mirada trascendente, se observa un pasaje hacia una visidn
religiosa depurada y anclada en lo histérico como proyecto liberador. 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 visién
anticapitalista, antiidolatrica, antiimperialista y centrada en una reforma moral
gue conducira, a través de la resistencia popular organizada, a la conformacién
del Hombre Nuevo, encarnacién histérica de Jesucristo Resucitado.
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